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(६१) 
कंडनसे आक्सफार्ड विश्वाषिधालयके रिसर्च स्काठडर भ्री, पदमराजय्या एम. ए. 
उक्त पत्र लिखते हैं कि!ः--- । 


“ मेरे लिखनेका मुख्य प्रयोजन जैन न्यायके मद्दान्‌ प्रंथ-तत्वार्थ छोकवार्तिकालंकारसे है, 
जो कि आपके द्वारा बडी योग्यतासे संपादित होकर श्री आचार्य कुंथुसागर प्रंथमाछासे प्रकाशित हुआ है। 
उसका पहिला खंड (नं, ४१) मुप्ते किसीने दिंदुस्तानमें दिया है। मैंने अत्यंत ( आसक्तिसे ) सूक्ष्मताके 
साथ उसके विषयोंका अध्ययन किया एवं अनुभव किया कि दूसरे खेडके लिए आपको शीघ्र 
पत्र छिखना चाहिये जो कि अबतक प्रकाशित हुआ होगा, जैसा कि आपने पद़िले खंडमें आपके 
संपादकीय वक्तन्यमें ( पे, नं. २ ) बचन दिया हैं। दुभोग्यसे मेरा यहां रहदनेका समय समाप्त होता 
आरहा है। मुप्ते आगामी आगस्ट या सितंबरतक हिंदुस्तान लोटना चाहिये। यदि दूसरा खंड 
तैयार हो तो कृपया उसे सेकेंटरी हवाई डाकसे झुझे मेरे रंडनके पतेसे भेजनेकी व्यवस्था 
करें। कृपया उसे यथाश्षकष्य जल्दीसे जल्‍दी भेजें । यदि बाइदिंग न हुआ तो भी चिंता 
नहीं । आपकी कृपाके छिए में कृतज्ञ रहूंगा । आप विदित कर सकेंगे कि दूसरे खंडसे मेरा 
खास संबंध है । क्योंकि मैं इस ग्रंथके * प्रमाणनयैरधिगमः ” इस सूत्रकी व्याख्याको ( बिवरण ) 
देखना चाहता हूं, जिससे मेरे विषयका अत्यंत निकट संबंध है | 


दूसरी बात यदि किसी तरद्द तीसरे ओर आगेके खंड भी प्रकाशित हुए ह्वों तो उनको 
भी साथमे भेजनेकी कृपा करें । इस ग्रंथके प्रत्येक खंदसे मुझे अत्यधिक ( प्राणपूर्ण ) 
आमिरीच है ” । इत्यादि । 

इस प्रकार इस मद्दान्‌ प्रंथके दर्शनकी तीज्र अपेक्षा व्यक्त करनेवाले पतन्न हमारे पास अनेक 
आये हैं । परंतु इमें यह कह्दनेमें संकोच बिलकुछ नहीं होता है कि इम हमारे स्वाध्याय्रेमियोंकी 
इच्छापूर्ति सकालम नहीं कर सकें | कारण कि हमारी बलवती इष्छा यद्षदे कि जिस प्रकार यह ग्रंथ 
महत्वशाली है उसी प्रकार उसका संपादन ओर संशोधन मी बहुत वी सुंंदरतासे हो । उसमें कुछ 
बिलंब्र लगना स्वाभाविक है | फिर भी आगामी खंडोंके प्रकाशनमें कुछ ह्ृतगतिका ध्यान रक्‍्खा 
जायगा, इतना ही क्ष्म पाठकोंको आश्वासन दे सकते हैं । 


प्रथम खडका संपादन और प्रकाशन कैसा हुआ है, इस संबंधका निर्णय हम दविद्व्संस्तारके 
'ऊपर ही छोड चुके हैं । क्योंकि “ विद्वानेव विजानाति विद्व्जनपरिश्रमम्‌ ! | इस संबंधमें 
जैन समाजके माने हुए तार्किकविद्वान्‌ परमपूज्यसंत न्यायाचार्य पं. गणेश्नश्नसादजी वर्णी 
ओर भारतवर्षाय दि, जैन मद्दासमाके मुखपत्र जनगजटके सुयोग्य संपादक और प्रखर वक्ता 
श्री, विद्यालंकार पं. इंद्रक्मलजी शास्त्री जयपुर क्या कद्दते हैं, यद्त जाननेके बाद इस विषयकी 
छोकप्रियता अविलंब समझमें आ जायगी | उनके वक्तव्यको हम यहां दे रहे हैं | 


(४) 
आधुनिक महान्‌ संत न्यायाचार्य पं. गणेश्रप्सादजी वर्णीका अभिमत. 


श्रीयुत न्यायाचार्य पं. माणिकर्चंदजीको समाजमें कौन नहीं जानता । आप जैसे प्रखर विद्वान्‌ 
हैं, वेसे निर्मीक वक्ता भी हैं । आपने श्री शछोकवार्तिक ग्रंथके ऊपर माषामें अनुपम रचना की है । 
वर्तमानमें इस प्रंथका वद्दी अध्ययन करनेका पात्र दे जिसने न्याय, सांख्य, बौद्ध और वेदान्त दशनका . 
अभ्यास किया द्वो तथा जैनदशनको भी विद्वानोके द्वारा अध्ययन किया हो । ऐसे मद्टान्‌ प्रंन्थके 
भावकों आपने अपनी लेखनी द्वारा इतना स्पष्ट और विशद ढिखा है, निन्‍्दोंने भाषामें परीक्षा 
मुख न्यायदीपिकाका अभ्यास किया है वे भी इसमें परिश्रम करें तब समझ सकते हैं तथा संस्कृतमें 
जिन्द्दोंने मध्यमातक न्यायशात्रका अध्ययन किया है थे भी इसके पढनेके पात्र हैं तथा जो आचार्य 
परीक्षामें पढ़ रहे हैं उन्हें भी इससे सद्दायता मिछ सकती है । पंडितजीका हम लोगोंकों महान 
आभार मानना धाहिये जो उन्होंने बीस वर्ष मद्वान्‌ परिश्रम कर इस अभूतपूर्व कार्यको संपादन 
किया । आप चिरंजीती रहें, यददी हमारी कामना दे । “-गणैश्न वर्णी इटावा 

श्रीतथवाये छोकवासिकालंकार--मूल प्रन्थकर्ती-- भगवान श्रीउमाखामी, संस्कृत टीका- 
कार पृज्यपाद मद्दर्षि आचार्यवर्य श्री विधानन्द खामी--हिंदी टीकाकार तर्करतन ऐिद्धान्तमद्दोदथि 
पंडित श्री माणिकचंद्रजी न्यायाचार्य । संपादक तथा प्रकाशक, पंडित वर्धमानजी शा्त्री विद्यावाच- 
स्पति न्यायतीर्थ, मंत्री श्री आचार्य दुंथुत्तागर प्रंथमाछा सोलापुर । मूल्य १२) रुपये। 

पूज्यपाद प्रात:स्मरणीय आचार्यवर्य श्रीमहर्षि विधानन्द खामी मद्दोदयके विश्वत और 
परोपकारी नामको कौन नहीं जानता ! उक्त आचार्यवर्यने जो अनेक महांप्रंथोंकी रचना कर 
जनताका अनुपम कल्याण किया है, वह्द अछोकिक और अनिर्वचीय है। उक्त आचार्यवर्यने भगवान 
उमास्वामीप्रणीत श्रीतत्त्वार्थसूत्रपर श्रीतत्त्वाथछोकवार्तिकांकार नामक बडी भारी टीका लिखी 
है, जो शाल्रभांडागारके मूध॑न्यस्थान पर है। तार्किकशिरोर्माण आचार्यवर्यने इस मह्दाप्रंथर्में तर्क 
प्रणालीसे जेनसिद्वान्तको प्रमाणित किया है, जिसकी तुलना द्वोना कठिन है। तत्तार्थक्ोकवात्ति- 
कार्लुंकार बडा दुर्बोध और कठिन न्यायग्रेथ है, उसके मर्मज्ञाता विरले ही विद्वान्‌ हैं। उक्त प्रंथके 
क्िष्टल ओर संस्क्ृतमाषामें होनेके कारण उस रचनासे बहुत ही थोडे लोगोंको छाम पहुंच सकता 
था। इसी कमीको पूरी करनेके लिए जैन समाजके प्रकांड और उद्धट विद्वान्‌ वर्तमानमें प्रायः प्रसिद्ध 
नेयायिक जैनविद्वानंके गुरु प्रसिद्धद-तार्किकरत्न वयोबृद्ध पंडित माणिक्चद्रजी न्यायाचार्यने 
वर्षोतक घोर परिश्रम कर उक्त ग्रेथका दिंदी भाषामें अनुवाद किया। ताककिकतामें उक्त पंडितजी 
जैसा आज दूसरा विद्वान्‌ नहीं है | जो भी नेयायिक विद्वान्‌ यत्र तत्र दि० जैन समाजमें दौखते हैं 
वे सभी प्रायः उक्त न्यायाचार्य महोदयके शिष्य ही हैं | पंडितजीमें तार्किक विद्कत्तेक अतिरिक्त 
सैद्वान्तिक, दाशनिक और वैयाकरण योग्यता भी उसी कोटिकी है। आपने वर्षातक घोर परिश्रम 
कर तथा शाखप्तम्रुद्ृका मथन कर इस ग्रंथराजकी टीका की है। उक्त पंडितजीकी इस रपनासे 


(५) 


ज््याति और प्रतिष्ठाके साथ विद्वत्‌ू समाजपर छाप बैठी है । जहांतक में समझता हूं, पंडित 
माणिकचन्द्रजी न्यायाचार्य इस समय बहुत ही ऊंची कोठिके विद्वान्‌ और तत्वमर्मझ हें । 

जिस प्रंधमाछासे इस महाप्रैंथका प्रकाशन हुआ है, उसके अध्यक्ष दि० जैन समाजके 
धार्मिक यशस्व्री नेता सर सेठ भागचन्दजी सोनी हैं । आपने उक्त प्रंथ परमपूज्य आचार्यवर्य श्री 
१०८ श्री शांतिध्तागरजी महद्दाराजकों समर्पित किया है। यह्द ग्रंथ श्री आचार्य कुंथुसागर प्रंथमाछाका 
४१ वां पुष्प है। प्रंथकी आदिमें संपादकीय वक्तन्य भी पढने योग्य है। इस प्रथम खण्डमें पहले 
अध्यायका पहला आहिक मात्र है, जो बडे आकारके अर्थात २०:३००-८के ६१२ पृष्ठोंमें पूर्ण 
हुआ है । प्रंथका मुद्रण भी सुन्दर और अच्छी देखरेखमें हुआ है। विद्वानोंके लिए तो यद्द प्रंथ 
दवीरकद्दार-खरूप है द्वी, किन्तु प्रत्येक मन्दिर और सरख्तीमवनमें भी सुरक्षणाय है । 

पंडित माणिकचन्दजी न्यायाचार्य मद्वोदयने इस मद्दा! प्रन्थराजका अनुवाद हिंदीमें करके 
अनुपम छोकोपकार किया है, वह क्ृतज्ञजनता द्वारा भुठाया नहीं, जासकता । इसी प्रकार उक्त 
प्रंथमाछाका भी, जिसने कि इसका प्रकाशन भार उठाया है । --इंद्रलाज भास्री, 

इससे द्वमारे स्वाध्याय प्रेमी बंघु अच्छी तरह समझ सकेंगे कि इस म्रंथके संबंधमें विद्वानोंके 
हृदयमें कितने आदरका स्थान है, और वे किस उन्नत इश्सि इसे देखते हैं । 
प्रकृत ग्रेथका विषय, 

प्रंथके प्रथम खंडमें मोक्षके उपायके संबंधमें अत्यंत तर्कशुद्ध-पद्धतिसे विचार किया गया है । 
विषयका स्पष्टीकरण इतना विस्तृत और झुलमरैलीसे किया गया है कि करीब ६५० पृष्ठोंके 
प्रथम खेडमें केवल प्रथमसूत्रका द्वी व्याख्यान आ सका है | इसीसे इस प्रंथराजकी मद्गत्ता स्पष्ट है। 
मोक्षप्राप्तेकि लिए सम्यग्दरशन, सम्यरज्ञान और सम्यक्चारित्र ही प्रधान कारण हैं। इनके अतिरिक्त 
किसी भी एकांतसे मोक्षकी प्राप्ति नहीं हो सकती दे । इस विषयकों युक्ति, आगम और अनुभवके 
बढसे श्रीमदर्षि विद्यानंदस्वामीने प्रथमसूत्रके व्याख्यानमें अच्छीतरह सिद्ध किया है । इस प्रकरणके 
स्वाध्यायते स्वाध्यायप्रेमियोंकों रतनत्रयरूपी समुद्रमें प्रवेश कर आडोढन करनेका आनंद जा जाथगा, 
इसमें कोई संदेह नहीं है । 

इस दूसरे खेडमे पुनश्च प्रंथकारने सम्यग्दशनका स्वरूप, भेद, अधिगमोपाय, तत्वोंका स्वरूप 
और भेद, निक्षेपोंका कथन, निर्देशादि पदार्थविज्ञानोंका विस्तार, सत्संख्या क्षेत्रादिक तलज्ञानके साधन 
आदिपर यथेष्ट प्रकाश डाउते हुए द्वितीयआन्दिकर्र्यत प्रंथके विषयोंका विवेचन किया है । इस 
प्रकरणमें सम्पग्दशनके संबंधर्म बहुत विस्तारके साथ कथन दै। इतना व्यापक विचार अन्यत्र 
मिलना दुलेभ है । फिर भी विद्यानंदस्वामीकी दृष्टिसे यह संक्षेप कथन है । न मादुभ विस्तार होता 
तो क्या होता। काश | उनकी अगाधविद्गत्ता किस प्रकारकी होगी ! विद्वत्स॑सारके प्रति उन्दोंने 
अपनी तपश्चर्याके बहुमूल्य समयोंको बचाकर जो उपकार किया द्वै वद्ट न भूतो न भविष्यति है। 


(६) 


इस खेडके करीब ६.५० पृष्ठोमें द्वितीय आन्दिक प्रकरणपंयेतका विषय अर्थात्‌ आठ सूत्रोंका व्याख्यान 
आचुका है । इसमें जेनदर्शनके रहस्यको प्रंथकारने कूट कूटकर मर रखा है। आगामी खंडमें 
सम्यस्डानका प्रकरण प्रारंभ द्वो जायगा। 
इस खंडके परिशिष्टमें हमने तत्त्वाथछोकवार्तिकाढंकारांतर्गत छोकोंकी सूची अकारानुक्रमणि- 
. काके क्रमसे दी है । प्रथमखंडमें आये हुए छोकोंकी सूची देकर बादमें द्वितीय खंडके 'छोकोंकी 
सूची दी है । इससे छोकोंके अन्वेषणमें बिद्वानोंको सक्टायता मिलेगी ऐसी आशा है । 


टीकाकारके प्रति कृतज्ञता 

भ्रीतर्करत्न, सिद्धांवमहोदधि पं, माणिकचंदजी न्यायाचार्य महयोदयके प्रति इम 
इस अवसरमें भी कतह्ता व्यक्त किये बिना नहीं रह सकते जिनके लगातार बीसों व्षोके परिश्रमके 
फलस्वरूप यद्द जटिल ग्रंथ सबके लिए सुगम और सररू बन गया है। आपने स्थान स्थानपर 
तात्बिक गुत्थियोंको बहुत दी हृदर्यगमरूपसे सुलझाया है । कई स्थानोंपर सुंदर उदाइरणोंको देते 
हुए विषयको स्पष्ट किया है। कितने द्वी स्थानोमें विषयको विशद करके समझाया है। कहीं 
कहीं न्यायप्रिय विद्वान्‌ न्यायाचार्यनीकी कथनकछासे आनंदतुंदिक हुए बिना नहीं रह सकते हैं । 
इस प्रकार माननीय पंडितजीने इस प्रेथराजकी छुबोधिनी टीका लिखकर जैनद्शनके प्रसारमें बडी 
सद्दायता की है, जिसे चिरकालतक तत्वजिज्ञासु पाठक विस्मृत नहीं कर सकते हैं | उनकी प्रवछ 
इच्छा है कि समग्र प्रंथ शीघ्र ज्ञानपिपासुवोके सनन्‍्मुख उपस्थित होकर वे इसका आस्वादन छेवें | 
उनकी पुण्यमय भावनाके प्रति हम उनको धन्यवाद-प्रदानके सिवाय क्या कर सकते हैं ! 
अध्यक्ष-महोदयका उत्साह 

प्रथमखंडमें ही हम निवेदन कर चुके हैं कि इस प्रंथराजके प्रकाशनका बहुभाग 
श्रेय श्रीआचार्य कुंथुसागर प्रंथमाठाके सुयोग्य अध्यक्ष और जेनसमाजके प्रधान कर्णधार 
ओऔमाननीय धघमेबीर रा. ब, केप्टन सर सेठ भागचंदजी सोनी ओ. बी. ३, को दे । 
क्योंकि उन्हीकी प्रधान सहायता भर प्रेरणासे इस प्रंथका प्रकाशन हो रहा है | श्री सरसेठ 
साइबके इस सादिल्पप्रेमक्ी जितनी भी प्रशंसा की जाय थोडी दे । उनकी प्रबल कामना दे 
कि यह्द प्रथराज यथाशीप्र प्रकाशित होकर जेनदशनका रहस्य सर्वसाधारणके सामने भआजावे 
ओऔर जैनन्यायवादकी मद्रत्ता बिद्वृत्संलारको अवगत द्वो जावे। श्री धर्मवीरजीकी धारणा है कि 
धर्मकी यथार्थप्रमावना धार्मिकोंके निर्मोणमें दे । सिद्धांतके तलोंकों जितने अंशमें हम निर्दोष सिद्ध 
#र लोकके सामने रखेंगे उतने ही प्रमाणमें छोकमें धममश्रद्धाकी इंद्धि होगी। निर्दोष तत्वपर 
यथार्थ श्रद्धान करनेसे ही आत्मताधनाका मार्ग मिलता है । वही इस संसारमें विजयी होता है | 
इस प्रंथराजका प्रमुख प्रमेय यही है | इसलिए श्री सरसेठ साहइबकी प्रबल कामना है कि प्रंथराज 
जल्दीसे जल्दी प्रकाशित दोकर विश्वके छिए तत्ववोध करानेमें सहायक्ष हो। आपकी पुण्यमयप्रेरणा, 


(७) 


उपयोगी परामर्श, बहुमूल्य सलाह, एवं सबसे अप्रिक प्रकाशन कार्यमें विशेष दिऊचस्पॉके कारण 
ही हम इस कार्यमें आगे बढ रहे हें, यह लिखनेमें संकोच नहीं होता है | 
इस खंडका समर्पण फ 

प्रकृत खंड जैनसमाजके सर्वोपरि नेता, दानबीर, रायबहादुर, राज्यभूषण, रावराजा, 
रईसुद्रौछा, जैनदिवाकर, श्रीमंत सर सेठ हुकुमचंदजीके करकमलोमें प्रंथमालाके अष्यक्षजीके द्वार 
समर्पित दे । इसमें औबित्य है। श्रीमाननीय सरसेठ साहब ग्र॑थमालाके संरक्षक हैं | उनकी संरक्ष- 
कतामे दी ग्रंथमाठाने ऐसे महान्‌ प्रंथराजके प्रकाशनसदृश गुरुतरकौर्यको करनेका साहस किया 
है। इसलिए उनको अपने कार्यकों देखकर संतोष होगा । संतोषके स्थानमें ही समर्पण स्थान पाता है। 

दूसरी बात आज श्रीमंत सरसेठ साइबका समाजमें स्वोपरि प्रभाव है । उन्होने 
आजतक धर्म व समाजकी सेवा जो की दै एवं इस वयोवृद्ध अवस्थामें भी जो फर रहे हैं, वह महत्व 
पूृण और अनुपम है | तीर्यक्षेत्रोपर आये हुए संकट, जंगमतीर्थ साधुसंतोंके प्रति आये हुए उपसग, 
श्री सरसेठ साहबके द्वारा तत्परताके साथ किये गये प्रयत्नों द्वारा समय समयपर दूर हुए हैं। आपकी 
तीथमक्ति छाघनाय है। परमपूज्य आचार कुंथुसागर महाराजके चरणोंमें आपकी विशेष मक्ति थी। 
आपके द्वारा केवल समाज ही प्रभावित नहीं, राष्ट्र मी आप सद्श विभूतिको पाकर अपना गौरब 
समझता है । ब्रिटिश शासनकालमें भी आप राजसम्मानित थे | ग्वालियर, इंदौर, उदयपुर आदि 
देशी रियासतोमें आपको सम्मानपूर्ण स्थान था। अखिल भारतवर्षाय दि, जेन महासमाके आप 
संरक्षक हैं। मद्दासमा और अखिल समाज आपकी पधर्मप्रियतास अत्यधिक प्रभावित हैं । आपकी 
व्यापारकुशछताका प्रभाव मारतमें ही नहीं, विदेशमें भी पयोप्तरूपसे है । आपका अम्युदय और 
वैभव दर्शनीय हैं । राजप्रासादतुल्य शीशमइल, देवमवनतुल्य इंद्भवन, विचित्रवैमवर्सपन्न रंगमहरू, 
एवं सबसे अधिक पुण्यप्रभावकों व्यक्त करनेवाले देवाधिदेव जिनेंद्रदेवका सुंदर मंदिर, आपके 
सातिशय पुण्यके प्रभावको व्यक्त करते हैं । आपने अभीतक करोड़ों रुपयोंकी संपत्तिका दान कर 
अपरिग्रहवादका आदर्श उपस्थित किया है । पूजन, खाध्याय, सत्पात्रदान, शाश्रप्रवचन, तत्वचितन 
आदि पाश्रन कार्योमें आप नियमितरूपसे दत्तचित्त रहते हैं । विशेष महत्वका विषय यह है कि 
संसतारके अतुल भोगको भी पुण्यकमोंदयजानित फल होनेके कारण आपने असार समझकर शेष 
जीवनको केवल आत्मसाधनामें लगानेका निश्चय किया है | यह आपकी आसनम्नभव्यताको 
सूचित करता है । आप अब अपना जीवन मुख्यतः आत्मह्वितके कार्यमें ही उपयोग कर रहे हैं । 
सदा शाजस्वाध्याय, तत्वचर्चा, आत्मचितन एवं वैराग्यर्परिणाति द आज आपके दैनिक कार्येक्रम 
हैं| ऐसी अवस्थामें आपने निश्चित ही दुर्कम मनुष्यजीवनकों सफर बनाया दे । ऐसे मब्य पुरुष 
सचमुचमें धन्य हैं। ऐसे धन्य करकमडछोंमें आज प्रकृत प्रंथरालकी समर्पण करनेका भाग्य संस्थाको 
' मिछ रह्दा है, इसका हमें इ्ष है । 


(८) 
आचार्यअशीकी आदशभावना 


श्री परमपूज्य,प्रातःस्मरणीय, विश्ववंध आचार्य क्ुंथुसागर महाराजने अपने जीवनमें, अपनी 
कअगाधविद्वत्ता, आदर्शचारित्रके द्वारा विश्वका अपूर्व कल्याण किया है। उनकी प्रबल भावना थी 
कि जैन धर्मके छोकोपकारी तत्वोंको समस्त विज्व अपनावे | और यह्द विश्वपर्म सिद्ध होकर विश्वका 
द्वित हो । उसी ध्येयको सामने रखकर परमपृूज्य आचार्यश्रीने सर्वताधारणोषयोगी,अत्यंतसरक अपितु 
मद्ठलपूर्ण करीब ४० कृतियोंकी रचना की, जो कि संस्थाके द्वारा प्रकाशित हुए हैं । पृज्य आचार्थ 
महोदयकी भावनाके अनुरूप ही प्राचीन आचायोके मद्दत्वपूर्ण प्रंथका प्रकाशन भी संस्थाके द्वारा हो 
रहा है । इस प्रकाशनके संबंधमें समाजके धर्मबंधुबोंने आनंदको व्यक्त किया है । विद्वानोंने दर्ष 
प्रकट किया है । साधुसंतोंने आशिवाद दिया है| इन्ही पृण्यरेणुत्रोंके बख्से यह कार्य निबाध 
रूपसे सुतंपन्न होगा, ऐसी पूण्ण श्रद्धा है । 
इमारी अपेक्षा ह 

संत्थाने अल्पशक्तिके होनेपर भी महत्कार्यके भारको उठाया है। उसमें भी प्रंथमालाके 
स्थायी सदस्योंको नियमानुसार यह्ष बृद्दद्स॑थ विनामूल्य ही भेट दिया जा रद्दा है । करीब ४०० 
स्थायी सदस्योंको प्रेथ भेटके रूपमें जानेके बाद मूल्यसे खरीदनेवाल्ोंकी संख्या बहुत थोडी मिलेगी। 
ऐसी अवस्थामें हम हमारे स्थायी सदस्योंसे एवं अन्य श्रुतभक्तोसे प्राथना करना चाइते हैं कि वे 
ऋमें अधिकसे आधिक सहायता इस कार्यमें प्रदान कर संस्थाके दाक््यमें मदत करें जिससे वह जिन- 
वाणीकी इतोप्याधिक सेवा कर सके | 

अंतमें श्रीमानोंकी सद्दायतासे, धीमानोंकी सद्भावनासे, गुरुजनोंके शुमाशिवोदसे, साधुसंतोंकी 
झुमकामनासे एवं सबसे अधिक श्री परमपृण्य आचार्य कुंधुसागर महाराजकी परोक्ष प्रबछ-प्रसादसे 
यह कार्य उत्तरोत्तर उत्कषशीछ हो, यद्द आंतरिक भावना है। इति. 


विनौत--- 
सोछापुर वर्धमान पाखनाथ शाख्री 
७५-५-१९५१ ऑ. मंत्री-आयाये इंथूसागर ग्रंयमाला सोलापुर. 


चअम्वयमम शक पी! पट >लपनननत 


भीविद्यानंद-स्वामिविरथित 
तत्त्वार्थ छो कवा त्ति का लंका २. 


तत्ताय॑चिंतामणिटीकासहितः 
( द्वितीयखंडः ) 


अथ सम्यग्दर्शनविभतिपत्तिनिदृश्यर्यमाह -- 
अब इसके जनन्तर आदिके सूत्रमें कद्दे गये पहिले सम्पग्दशन गुणके लक्षणमें पडे हुए जनक 
विवादोंकी निगत्ति करनेके लिए सूत्रकार श्रीउमास्वामी मद्दाराज दूसरा सूत्र कहते हैं. 


तत्तार्थश्रद्चानं सम्यग्दर्शनम्‌॥ २ ॥ 
तत्ततरूपसे निर्णीत किये गये वास्तविक अथोंका श्रद्धान करना सम्यग्दशन है | 


नह्ु सम्पग्दर्शनचद्धनिर्वचनसामथ्यादेद सम्यग्दशनस्वरूपनिर्णयादक्षेषतद्दिप्रातिप- 
सिनिइृस्तेः सिद्धत्वाचदर्थ तक्षणवचन न युक्तिमदेवेति कस्यचिदारेका, तामपाकरोति--- 

यहां शंका हे कि सम्यक्‌ ओर दर्शन शद्दोंकी निरुक्तिकी सामर्थ्यसे ही सम्यग्दशन गुणके 
स्वरूपका निर्णय करना हो जावेगा और उसमें नाना प्रतिवादियोंके पडे हुए विवादोंका भी उसी 
निरुक्तिते निवारण हो जाना सिद्ध है, फिर उसके लिए उमात््वामी मद्दाराजका सम्यग्दर्शनके लक्षणकों 
कहनेवाला सूत्र बोलना युक्त नहीं हे | ह्वान ओर चारित्रका लक्षण भी छक्षणसूत्रोंके बनाये विना दी 
केवल निरुक्तिति ही आप जैन इृष्ट कर लेते हैं, फिर सम्यग्दशनमें ही ऐसी कौनसी विशेषता है कि 
जिसके लिए एक स्वतंत्र सूत्र बनाया जा रह्दा है ?। अत्यंत आवश्यकता पडनेपर अधिक उदात्त अर्थको 
थोडे शद्दोंमें कहनेवाला नवीन सूत्र रचा जाता है । बैयाकरण तो आधी मात्राके ही लाधव द्वो जानेसे 
पृश्न॒जन्मके समान उत्सव मानते हैं । इस प्रकार किसीका अनुनयसद्वित आद्षेप है । उसका पूज्य- 
चरण अ्रीविधानंदस्वामी निराकरण करते हें । 


सम्यक्रद्दे प्रशंसा्थें दशावालोचनस्थितो । 
न सम्यग्दर्शनं लम्यमिष्टमित्याह लक्षणम्‌ ॥ १॥ 





२ तत्वार्थचिन्तामणिः 


सूत्रकारो5त्र तत्तार्थअ्रद्धानमिति दशनम्‌ । 
धालनेकार्थवृत्तितादु द॒शेः श्रद्धाथतागतेः ॥ २ ॥ 
सम्‌ उपसर्ग पूर्वक अज्चु धातुसे क्िप्‌ प्रत्यय करनेपर समको समि आदेश करके सम्यकृशद्ग 
ब्युत्पादित द्वोता है । उसका अर्थ प्रशंसा हे और इशिस्प्रेक्षणे धातुसे युट्‌ प्रत्यय करनेपर दर्शन शरद 
निष्पन् द्वोता है, इसका अर्थ आलोचन ( सामान्य देखना ) है । ऐसा स्थित द्वोनेपर इमारा अभीष् 
पारिमाषिक सम्पग्दशनका अर्थ रूब्ब नह्दीं हो पाता द्वै। निराक्तिसे तो अच्छा देखना रूप दशनोपयोग 
अर्थ निकढता दै, जो कि एकेंद्रिय अभन्य जीवोंके भी झ्ञानके पहले नियमसे द्वोता है । या निरुक्तिसे 
चाक्षुषप्रत्यक्ष अथे किया जा सकता है | इस कारण उस अनादि पारिमाषिक अर्थका निर्णय करनेके 
ढिए सूत्र बनानेवाले श्रीउमास्तरामी मद्वाराजने इस प्रकार सम्पग्दशनका छक्षणसूत्र यहां कह्दा दे कि 
तत्त करके निर्णीत माने गये अथौका अद्भान करना सम्यग्दशन है | धातुओंकी अनेक अथोमें बृत्ति 
है, इस कारण दशि धातुका अर्य श्रद्धान करना जान डिया जाता है। धातुओंसे तिपू , तस्‌, झि 
ओर युट्‌ , अच्‌ आदि प्रत्यय आते हे, किंतु अनुकरण कर कत्तों, कर्म आदिकी विवक्षा द्वोनेपर सु 
आदि प्रत्यय भी उतरते हें । सु, औ, जस्‌ आदि विभक्तियोंके लानेके पहि४ इकू और स्तिप्‌ निर्देश 
कर लिए जाते दें । यद्वां दश्‌ धातुसे इक्‌ निर्देश करके दरशि नाम बना लिया गया है । उत्तका 
षष्ठीके एक वचनमें दशेः बन जाता है । 


सम्पगिति प्रशंसार्थों निपात क्व्यन्तो वेति वचनात्‌ प्रशृसार्थोउ्य॑ं सम्यरू शद्भः 
सिद्ध), प्रशस्तनिःभ्रेयसाभ्युदयहेतुत्वाइशनस्य प्रशस्तत्वोपपत्तेज्ञानचारित्रवत्‌ । 

प्तम्यक्‌ इध्त प्रकारका अनादिकालतसे छक्षणसूत्रोंके बिना ही बनाया निपात शद्द है जिसका 
कि अर्थ प्रशंत्ता द्वोता है । अथवा सम्‌ पूर्वक अज्चु धातुसे अन्तर “* कि ” प्रत्यय करके ध्युत्पत्तिके 
द्वारा व्याकरणके छक्षणसूत्रेंसि व्युत्पादित कराया गया सम्यक्‌ कृदनत शब्द 'है। इसका अर्थ भी 
प्रशंसा है । अन्युत्पन पक्षमें शब्दोंको अनादिस वैसा द्वी सिद्ध दो रद्दा मानकर अपरिमित अर्थ उनपर 
छदा हुआ कद्दना यद्दी मुख्य तिद्वान्त अच्छा दे, तभी तो मंत्रके शब्दोंम और बीजाक्षरोंमें अनन्त 
शक्ति है । किन्तु प्रकृति प्रत्यय छाकर रब्दोंका पेट चीरकर खण्ड करनेसे परिमित अर्थ निकालना, 
गौण व्युलन्न पक्ष दे । खनिको एक बार ही तोड मरोड डालनेसे उतना धन नहीं मिलता है, जितना 
कि उसे वैसा द्वी अक्षुण्ण रहनेसे अमित अथे प्राप्त होता रहता है । खेदको नहीं प्राप्त कराई 
गई मुं्गीं अनेक अंडोंकी जननी दे । इस प्रकार प्राचीन ऋषिग्रोंकी आम्नायके वचनसे यह सम्यकू शव 
प्रशंसा अर्थकों कहता हुआ सिद्ध दो रहा दे | प्रशेतनीय द्वो रदे मोक्ष और ख्वर्गका हेतु द्वो जानेके 
कारण दर्शनको प्रशंसनीयपना युक्तिपोंसे सिद्ध है, जैसे |कि सामान्य ज्ञान और सामान्य चारित्र तो 
मोक्ष तथा विशेष स्त्रग अनुदिश आदिके कारण नहीं द्वै,किंतु जो ब्वान,चारिश्र प्रशंसनीय होकर सम्यग्ज्ञान 
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और सम्यकचारित्र हो गये हें, वे अवश्य मोक्ष ओर विशिष्ट खर्ग, विजय आदि बिमानके कारण 
बन जाते हैं । 

इश्षेआ्राछोचने स्थिति! प्रसिद्धा, इशिन्‌ प्रेश्षणे इति वचनात्‌। तत्र सम्यक्‌ पश्यलने- 
नेत्यादिकरणसाधनत्वादिव्यवस्थायां दर्शनशद्वनिरुक्तेरिष्टकक्षणं सम्यग्दर्शन न छभ्पत 
एवं ततः प्रशस्तालोचनपात्रस्य रब्पे! | न च तदेवेष्टमतिव्यापित्वादभव्यस्थ मिथ्याह्टेः 
प्रशस्ताक्ोचनस्य सम्यग्दशनप्रसड्भात्‌ | ततः स्जकारोउत्र “ तस्वार्थ श्द्धानं सम्यग्द्शम ” 
इति तल्लक्षण ब्रवीति, तद्चनपन्तरेणातिव्याप्ते परिहर्तुमशक्तेः । 

इश्‌ धातुकी सामान्यते देखना रूप आछोचन अर्थमें स्थिति द्वोना बाल गोपालोंतकर्में प्रसिद्ध 
है। व्याकरणशासत्रमें भी इसी प्रकार इशिन्‌ धातु देखने अर्थम कट्टी गयी है। वहां सम्यग्दर्शन 
शद्दकी करणमें युट्‌ प्रद्यय करके सिद्ध करनेकी व्यवस्था ह्वोनेपर “ समीचीन देखता द्वे जिस करके ” 
ऐप्ता निर्वेचन करनेपर स्याद्वादप्तिद्वान्तके अनुसार सम्यग्दशनका अमीष्ट रक्षण प्राप्त नहीं द्ोपाता है | 
और भले प्रकार जो देखता है या भले प्रकार जो देखा जाता है, अथवा मे प्रकार देखना, ऐसी 
करत्तों, कम और भाव आदि अथोंको सावनेवाली निरुक्तियोंस्ते भी व्यवस्थिति करनेपर शद्वकी सामर्थ्य 
करके सांकेतिक अर्थ कैसे भी नहीं निकलता द्वे | उत्त युद्‌ प्रययान्‍्त शबद्से तो केवल प्रशंसनीय 
देखना द्वी अर्थ लब्ब द्वोता हे । यदि कोई यों के कि शद्धकी निरुक्तिति जो अर्थ निकलता है, 
उसको द्वी आप स्थाद्वादी लोग इष्ट कर ढेवें, ऐसा करनेपर लक्षण सूत्र न बनाना पडनेसे छाथय भी द्वो 
जावेगा । और प्रतिद्व अर्थकी रक्षा भी हो जावेगी | हस पर आचार्य कहते है कि सो ऐसा द्वम इष्ट 
नहीं कर सफते हैं। क्योंकि इसमें अतिव्याप्ति दोष होगा। पिथ्यादष्टि भ्रभव्यके प्रशस्त देखना द्वोनेके 
कारण सम्यग्दशीन द्वोजानेका प्रसंग द्वो जावेगा अर्थात्‌ सर्ब टी दार्शनिकोने अनेक शाद्व पारिभाषिक 
माने हैं। ऐसा माने विना किसी भी व्रिचारशील पुरुषका कार्य नहीं चछ सकता है । व्याप्र शद्वका निरुफिसे 
अर्थ विशेषरूप करके चारों ओरसे सूंघनेवाला दे । वि-विशेषण आसमन्तात्‌ जिप्रतीति ब्याप्र:। गौ शद्गका 
अर्थ गमन करनेवाला दे, गच्छति इति गीः | इन अथीसे धोखा खाकर कतिपय हृदयशून्य वेयाकरण 
अनेक छेशोको पा चुके हैं | कुशल शब्दका अर्थ घास काटनेवाला हे । किंतु ऐसे अर्थ करनेसे पण्डि- 
ताईको भारी धक्का पहुंचता है । दूसरी बात यद्द है कि जब प्रयोजन द्वी नहीं बना तो ऐसी दशामें 
लाघब करना केवल तुच्छता है। सेर भर अन्न खानेवाले पुरुषकों एक ग्रास (कोर) खानेसे छाघव तो 
हो जाता दे किंतु हृदयकों तृति नहीं होती दे | इस कारण इस म्रंथमें सूत्र बनानेव्राढे श्रीउमास्वामी 
मद्ाराज तत्त्वाथौंका श्रद्धान करना सम्यग्दर्शन है, इस प्रकार उसके क्षण सूत्रकों कद् रहे हैं । उस 
सूत्रके कद्दे बिना कोरी निरुक्तिसे दोनेवाले अतित्र्याति दोषका परिद्वार करना अशक्यः ह, न्यायवेत्ता 
विद्वानोंका छक्ष्य अर्थकी ओर रहता है । कोरे शब्द आडम्बरपर नहीं । तभी तो संख्यात शब्दोंसे अन॑त 
अर्थ निकल पडता है । 








४ तत्तवाथेचिन्तामाणे 
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शह्रा्यातिकमः श्रद्धानायेत्वाभावाद्‌ श्कषेरिति अनेकार्थत्वाद्धातूनां रशेः 
अद्धाना्थत्वगते! । फथमनेकस्मिन्र्थे सम्भवत्यपि गतिरितिचेत्‌, प्रकर 
णविश्वेषात्‌ । मोक्षकारणत्वे हि परत तख्वाय॑श्रद्धानस्य युज्यते नालोचनादेरयोन्तरस्य । 

यहां कोई कहता दे कि दृश्ि धातुका श्रद्धानरूपी अर्थ कैसे मी नहीं होता है। फिर आप 
श्रद्धान अर्थ कर रहे हैं, यद आपको स्वाभाविक शद्वशक्तिसे प्राप्त अर्थंका उलछंघन करना है। आचार्य 
समझते हें कि इस प्रकार नहीं कद्दना चाहिए | क्‍योंकि धातुओंके अनेक अर्थ द्वोते हैं । सम्यक्‌- 
शद्धके उपपद छग जानेसे दशि धातुका श्रद्धान करना अर्थ जाना जाता है। भवार्थ--जैसे कि 
“« हजूदरण ” धातुतते घन्र्‌ प्रत्यय करनेपर हार शद्ध बनता है । किन्तु वि, आछू सम, प्र, परि, 
उत्‌ और अप उपक्षगोके छग जानेपर मित्र मिन्त विद्वार, आहार, संद्वार, प्रद्वार, परिद्वार, उद्धार और 
अपदार अर्थ हो जाते हैं। श्रत्‌ उपपदके पाहिले दवोनेपर घारण, पोषण अर्थवाढे “ था ” धातुसे 
युट्‌ करनेपर श्रद्धान इंद्धका विश्वात्त करना अर्थ द्वोजाता है । मातरिस्ता वायुको कहते हें | घोष 
शद्वके साथमें रहनेवाले गंगा शद्वका लक्षणावत्तिसे गंगाका किनारा अथे हो जाता है | 


इक धातुके अनेक अथोंके सम्मव होनेपर भी श्रद्धानरूप अर्थकी द्वी झति क्‍यों होती 
अन्य अथैकी क्यों नहीं, ऐसा कद्दनेपर तो दम जैन कद्ते हैं कि विशेष प्रकरण होनेसे श्रद्धान 
अर्थ द्वी लिया गया है | जैप ककडी खाते सपेय सैन्धवका अर्थ लवण किया जाता है, धोडा नहीं | 
चूंकि मोक्षका कारणपना प्रकरणमें पडा हुआ है । अतः तक्‍्ताथोंका श्रद्धान करना अर्थ दी युक्त 
द्ोगा । इश्‌ धातुके दूसरे आकोचन, दशेन, आदि अर्थ करना युक्त नहीं दे। केवछ दो दजार घातु- 
ओंपे अरे, खस्त्रों, संजों, शद्व बन गये हैं । उन संख्यात शर्ोंत्े ही असंस्यात प्रमेष वाध्य 
दोजाता दे और पतमपरासे असंख्यातका अविनामावी अनेत अथे भी जानलिया जाता है। आसत्ति, 
याग्यता, प्रकरण, यौगिक, रूढि, अमिधा, छक्षणा, संकेतप्रहण आदिकी प्रक्रियासे एक शब्द 
अनेक अर्थोंको कद्द देता है । 

भगवदहंदाद्यालोचनस्य मोक्षकारणत्वोपपत्तेस्तपकरणादपि न तज्निवृत्तिरिति चेत्‌, 
तत्तवाथंभ्रद्धानंन रहितस्प मोक्षकारणल्वे5तिपसंगात्‌ । तेन सहितस्य तु तत्कारणस्वे तदेव 
मोक्षस्थ कारण तदालोचनाभाबवे5पि श्रद्धानस्प वद्भावाविरोधात्‌ । 

यहां कोई यों कहें कि मंगवान अद्ष्त परमेष्ठी, साधु, तीर्थ, आदिका चक्षुः:के द्वारा दर्शन 
करनेको भी मोक्षकारणपना सिद्ध है । अतः उस मोक्षमार्गके प्रकरणसे भी देखना रूपी अर्थ युक्त हो 
जाता है । फिर उस प्रसिद्ध अर्थ कट्दे गये देखनेकी निश्चत्ति क्यों करते द्वो ? प्रतिमाजीके दशनसे 
मी मोश्ञमार्गकी पुष्टि होती है। अतः आलोचन अर्थ भी सुरक्षित रहने दो। अब प्रथकार तमझा रहे हैं 
कि यदि ऐप्ता कद्बोगे तो दम स्याद्वादी पूछंते हें कि तष्त्वाथोंके श्रद्धानसे रहित होरदे अद्देतदर्शनको 


तत्वाय॑िन्तामाणः ५ 
मोक्षका कारण मानोगे ! या तचार्थश्रद्धानते सह्षित दोते हुए अत, साधु तीर्थ, आदिके भक्तिसद्वित 
देखनेको मोक्षका कारण मानते हो ! बताओ यदि तचार्थश्रद्धानसे रद्वित कोरे देखनेको मोक्षमार्ग कह्ोगे 
तब्र तो अतिप्रसंग हो जावेगा भर्थात्‌ अभब्योंके भी मोक्षमार्गकी प्राप्ति द्ञो जावेगी | वे मी प्रतिमाजी, 
तीर्थ, आचार्य, मुनि आदिका दर्शन करते हैँ | कतिपय स्तोत्रोमें जिनेद्रदेकके दर्शनका अनेक बार 
होना बतलाया है । “ आकर्णितोपि मद्ठितोपि निरीक्षित्तोषि ” इत्यादि | किंतु भावशून्य दोनेके कारण 
सम्यग्दर्शनका बीज नहीं हो सका दे | द्व्यलिज्ली, अमन्य समवसरणके श्रीमण्डपमें साक्षाव अत 
देवका दर्शन नहीं कर पाते हैं। किंतु अन्य स्थलोंपर प्रतिमाजी, मुनि, तीर्थ आदिका दर्शन करते हैं। 
यदि दूसरे पक्षके अनुप्तार उस तच्ाार्थश्रद्धानसे सद्दित होरहे चाल्मुष प्रयक्षकों उस मोक्षका कारण 
मानोगे तो वह तक्ताथे-श्रद्धान दी मोक्षका कारण सिद्ध हुआ । उस तीर्थ आदिके दर्शन विना भी 
यदि तत्त्वारथश्रद्धान विधमान है तो उसे मोक्षमागंपना होनेमें कोई विरोध नहीं दे । तत्त्वार्थ- श्रद्धान 
रूप करणके साथ मोक्षरूप कार्यका अन्वय व्यतिरेकसे कार्यकारणभाव है और चाक्षुषप्रत्यक्षके साथ 
मोक्षमार्गपनेका का्यकारणभाव करनेमें अन्वयव्यभिचार, व्यतिरेकन्यभिचार दोनों दोष आते हैं। भले 
दी पूज्य पंचपरमेष्ठीका द्वी नेत्रोंसे दर्शन क्यों न ह्ो। 


अर्थप्रहणतो5नर्थश्रद्धानं विनिवारितम्‌ । 
कल्पितार्थव्यवच्छेदो*थंस्य तत्ताविशेषणात्‌ ॥ ३ ॥ 
लक्षणस्य ततो नातिव्याघ्तिदंग्मोहवार्नितम्‌ ॥ 

पुरूप तदिति ध्वस्ता तस्याव्याप्तिरपि स्फुटम ॥ ४ ॥ 


पम्परदर्शनके लक्षण सूत्रम अथेपदका ग्रहण करनेसे अवस्तुमूत अनथोके श्रद्धानकों सम्य- 
ग्दर्शन बननेका विशेषरूप करके निवारण कर दिया गया है। और अर्थका विशेषण तत्त लगा 
देनेसे कल्पित अथीके श्रद्धानको सम्यग्दशन दो जानेकी ब्याद्ृत्ति कर दी गयी हैं । यथ्षपि कान्यों या 
प्रश॑स्तावाक्योंमें स्वरूप कथन करनेवाले भी विशेषण देदिये जाते हैं । जैसे कि वह राजा दानी है, 
कुछीन है, विद्वान है | इन पदोंते मछे ही कुछ साधारण पुरुषोंसे राणाकी न्यावृत्ति दो जायें । किन्तु 
वे अपुक राजाके असाधारण धर्म नहीं दे । अन्य राजाओं और सेठोंमें मी पाये जाते हें किन्तु 
लक्षणकरो कहनेवाले वाक्यमें जो विशेषण दिये जाते हैं वे व्यर्थ नहीं द्ोते हैं | अलक्ष्योति लक्ष्यकी 
व्यावृत्ति करदेना उन विशेषणोंके देनेका फल है | तिस कारण सम्यग्दशनके छक्षणकों अतिव्यात्त 
दोष नहीं छगा | वह सम्यर्दर्शन गुण तो दर्शनमोहदनीय कर्मके उदयते रद्वित हुए आत्माका स्वाभा- 
बिक स्वरूप दे । इस कारण तीनों प्रकारके सम्यग्दर्शनोंमें छक्षणके चले जानेसे ठस छक्षणका 
अव्यात्ति दोष भी स्पष्टरूपसे नष्ट हो जाता है । 
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तश्वार्थचिन्तामाणि 

श्रद्धांनं सम्यग्दशनमित्युच्यमानेडनर्थ श्रद्धानमपि. तत्स्यादित्यतिव्याप्तिरेक्षणख 
माभूत्‌ अर्थग्रहणात्‌। न चार्यानरयविभागो दुर्घटः। प्रमाणोपदर्शितस्यार्थत्वसिद्धेरितरस्यानर्थ 
त्वव्यवस्थानाव्‌ । 

श्रद्धान करना सम्यग्दर्शन दे यदि इस प्रकार दी छक्षण कद्दा जावेगा तो मिध्याज्ञानोंसे प्रदण 
किये गये अनयोंका श्रद्धान करना भी वह सम्पग्दर्शन बन बैठेगा, इसलिये छक्षणकी अतिव्यातति न 
होवे, अतः अर्थग्रदण किया है, अर्थात्‌ अर्थक्रे प्रदण करनेसे उस अतिव्यात्िका वारण हो जाता 
है। यदि यद्वां कोई यों कद्दे कि संसारमें कौन अर्थ दे, और कौनसा अनथ दै ? ऐसा विभाग करना 
दी अत्यन्त दुस्साध्य काये है । एकके लिए जो अर्थ है, वही दूतरेके लिए अनर्थ हो जाता है। ऊंटको 
नीमके पत्ते अच्छे लगते हैं । आम्रव्॒क्षके नहीं | पित्तप्रक्ृतिवाले मनुष्यको दद्दी अच्छा लगता है, 
वातप्रक्ृतिवालेको नह्वीं। छाढचीकों धन अच्छा छगता है, साधुको नदीीं। अतः अर्थ और अनर्थ 
का विभाग करना घटित नह्ढीं हो पाता है । आचार्य कहते हैं कि सो नद्टीं समझना क्यों कि प्रमाण 
के द्वारा निर्णीत किये गये पदार्थक्ो अर्थपना प्रप्तिद्ध दे। और शेष अन्य पदार्थोंकों अनर्थपना व्यव- 
स्थित हो रद्दा हे । जो कि ग्रत्राणोंद्वारा नहीं प्रदर्शित किये गये हैं । 

सर्वो वाग्विकल्पगोचरो5थे एवं प्रभाणोपदर्शितत्वादन्यथा तदनुपपत्तेः, प्रमाणो 
पदर्शितत्व॑ तु सवेस्य विकल्पवार्गोचरत्वान्यथाल्रुपपत्तेः ततो नानर्थ! कथ्रिदिल्यन्ये । 

, यहां कोई दूसरे कद्दरदे हैं कि शह्के द्वारा कद्दे जाने योग्य और विकल्पज्ञानोंके द्वारा जाने 
गये विषय, ये समी अर्थ दी हैं । क्योंकि प्रमाणोंके द्वारा दिखलाये गये हैं। अन्यथा अर्थात्‌ शद्द और 
ज्ञानके विषय न द्वोते तो वे प्रमाणोंके द्वारा दिखकाये गये नहीं बन सकते थे | सभी पदार्थोको 
प्रमाणोंसि जाभा गयापन तो यों सिद्ध द्वो जाता द्वै कि वे विकल्पज्ञानके ज्ञेय और शबढ्ढके वाच्य हो 
रहे हैं । यदि वे प्रमाणोंके द्वारा निर्णीत किये हुए नहीं होते तो ज्ञान और शद्वके विषय नहीं दो 
सकते थे । तिस कारण संसारम कोई मी पदार्थ अनर्थ कहाने योग्य ही नहीं है ओर हम किसी 
पदार्थों अन्थरूपसे जान भी नद्दीं सकते हैं | जो जाना और कद्दा जावेगा, वद्द अर्थ अवश्य हो 
जायगा । जो अर्थ नहीं, वद्द कद्दा और जाना नहीं जाबेगा। प्रमाणणोपदर्शितत्व ओर वाग्विकल्प- 
गोचरत्व इन द्वेतु और साध्यमें समव्याति दे । जिसको एकका ज्ञान द्वे, वद्दी अज्ञात द्दोरहे दूमरेका अनु 

' मान करलेता द्वै । जिसको दोनोंका ज्ञान नहीं दै, उसको तीसरे उपायसे अर्थपनेका निर्णय करा 
दिया जावेगा | सरल उपाय यह है कि विकल्पवाग्गोचरपनेसे प्रमाणोपदर्शितको जानछों और प्रमा- 
णोपदर्शितपनेसे अथपनेका ज्ञान कर लो | यहांतक अन्योंका कद्दना है | अब आचार्य समझाते हैं कि- 

तेडप्येव प्रष्टव्या । सर्वोनये एवेति पक्षो5र्थें स्याद्षा न वा ? स्याथेत्सवैस्यार्थत्वव्या- 
घातो दुर्निवारः, न स्याबेचेन व्यभिचारी हेतुर्वाग्विकल्पगोचरत्वेन प्रमाणोपदर्शितत्वस्था- 
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यैत्वमन्तरेणापि भावात्‌ | यदि पुनः प्रभाणोपदर्शित एव न भवति तदा विकल्पवाग्गोचरत्वं 
तेनानैकान्तिक साध्याभावेडपि भावात्‌ । यदि पुनः सर्वोनर्य एवेति पक्षों विकल्पवाग्गोचरो 
न भवतीति ब्॒वते तदा स्ववचनविरोधः । 

अनर्थोको नद्दीं माननेवाले उन प्रतिवादियोंसे भी हमको इस प्रकार पूंछना दे कि किसीने 
एक प्रतिज्ञावाक्य यह बोला या ज्ञान उत्पन्न किया कि “ सर्व अनर्थ ही हैं ”” इस्त प्रकारका पक्ष 
ग्रह्षण करना वास्तविक वाच्य अर्थके होनेपर होगा ? अथवा न होनेपर भी द्वो सकेगा ? बताओ। 
यदि अर्थके द्वोनेपर मानोंगे तब तो सबको अर्थपना माननेका व्याघात हुआ अर्थात्‌ सब अनर्थ ही हैं 
इसका वाच्याथ-सबको अनर्थपना सिद्ध करना हे और आपने पहिलेसे द्वी सबको अ्थपनेका एकांत 
पकड रखा दै | अतः पूर्वापर विरुद्ध द्वो जानेके कारण इस व्याघातदोषका वारण करना आपको 
अतीब कष्टताध्य हुआ । यदि द्वितीय पक्षके अनुप्तार भाप यों मानेंगे कि “ सब जअनर्थ द्वी हैं, 
ऐसा कद्दना और जानना कुछ भी अर्थकों नहीं रखता है, तब तो आपका शाह्न और विकल्प ज्ञानका 
विषयपना द्वेतु तिस करके व्यमिचारी हुआ अर्थात्‌ सब अनर्थ द्वी हैं, इस पक्षमें शद्व, विकल्पके 
विषयपने करके प्रमाणसे जाना गयापन रूप द्वेतु अथपने साध्यके विना भी विद्यमान रद्दता हे, 
साध्यके न रहनेपर द्वेतुका रद्दना ह्वी व्यभिचार दोष है | यदि फिर आप यों कहेंगे कि “* सब 
अनयथ ही हैं ” यद्द पक्ष तो प्रमाणोंत्रे जाना गया द्वी नहीं दें । तब तो आपका प्रमाणसे जाने गयेपन 
रूप साध्यके लिए दिया विकल्पज्ञान ओर शद्गका विषयपना द्वेतु उसी पक्ष करके व्यमिचारी हुआ । 
क्योंकि साध्यके विना मी वहां रद्द जाता है। आपने विकल्पवाग्गोचरत्व हेतुते प्रमाणोपदर्शितपनेकी 
पिद्दी की थी और प्रमाणोपदशितपनेसे सबको अरथंपनेकी पिद्धी की थी । यदि फिर आप यों कहें 
कि सब अनर्थ दी दें, इस प्रकारका पक्ष छेना विकल्पन्ञान ओर वाणीका विषय द्वी नहीं होता है । 
तब्र दोनों व्यमिचारोंका वारण तो अवश्य हो जावेगा । क्योंकि अर्थपनेका व्याप्य प्रमाणोपद्शितपना 
है और प्रमाणोपदर्शितपनेका व्याप्य विकल्प, शद्व, गोचरपना है । जह्दां जिसके व्याप्यका व्याप्य ही 
नहीं है, वहां वद्द अर्थपना भला कैसे रद्द सकता ? यानी नहीं । यों ठीक है, किंतु आपको अपने 
बचनोंसे द्वी विरोध द्ोना यद्द बडा भारी दोष हुआ । जब कि सब अनर्थ हैं, यद्द शाह भी बोछा जा 
रहा है । और विकल्पज्ञान भी किया जा रद्दा दे | फिर यद्द कहना कि वद्ध विकल्प और शब्बका 
विषय नहीं दे ऐसा स्रवचनबाधित कद्दना कैसे भी युक्त नहीं दें । 

कुतश्रिद्विद्याविश्वेषात्‌ सवोनर्थ इति ज्यवहारों न ताश्विक इति चेत्‌ स तहांविधा- 
विशज्येषो<र्थोडनर्थों वा ! ययर्थस्तदा कथमेतब्निबन्धनो व्यवहारों5तात्विकः स्यात्सवोर्थ 
एवंति व्यवहारवत्‌ । सोअनर्थश्रेत्‌, कर्य सर्वोर्थ एवेत्येकान्तः सिध्चेत्‌ 

वे ही पुनः कह्रदे हैं कि '* सब अनर्थ हैं ” इस प्रकारका व्यवद्वार किसी विशिष्ट अविधासे 
दो रहा दे, किन्तु वह वास्तविक नहीं हे । ऐसा कट्दोगे, तब तो दम जेन पूंछते दें कि वह्द विशिष्ट 
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अविधा क्‍या वस्तुभूत अर्थ है ? अथवा क्या अवस्तुरूप अनर्थ है ! बतलाइये । यादि आविधाकों 
वास्तविक अथे मानोगे, तब इस अविद्याको कारण मानकर होनेवाला व्यवद्वारं मछा अवास्तविक 
कैसे द्वो जावेगा ! जेसे कि “' सब अर्थरूप द्वी दे ”, इस प्रकार आपके एकान्तका व्यवद्दार बस्तुस्पर्शी 
है, वैसे दी वस्तुमूत अविधासे उत्पन्न हुआ सब अनर्थ द्वी हैं, यद्द व्यवद्वार मी परमार्थभूत होगा। 
यदि आप दूसरे पक्षअनुसार उस अविधाविशेषको अनर्थरूप मानोगे तो सब अर्थ ही हैं, इस प्रकारका 
एकान्त कैसे सिद्ध द्वोगा ! कह्िये। क्योंकि इसी समय आप अविद्याकों अनर्थरूप कद चुके हें । 
इस प्रकार बडी दक्षताके साथ आचार्य मह्वाराजने अनर्थतो न मानकर सबको अर्थ माननेवाले 
एकांतबादौका मंतन्य खण्डन कर दिया है । 
सर्वोनर्य एवेत्येकांतोपि न साधीयान, तश्वस्थापकस्यानर्थत्वे ततस्तत्सिध्चयो- 
गादर्थस्वे सर्वानर्यतैकांतहाने! । 
उक्त एकान्तसे सर्वथा विपरीत किसीका यहद्द एकान्त है कि सर्व ही पदार्थ संसारमें अनर्थरूप 
हैं। किसीते मी किसीका स्वार्थ नहीं साधता है । विचार करनेपर अन्‍्तमें सब झूंठे पडते हैं | फिर किस 
का श्रद्धान करोगे ! आचार्य समझाते हैं कि इस प्रकारका एकान्त भी अच्छा नहीं है ! क्योंकि 
सब अनर्थ दी हैं । इसकी व्यवस्था करनेवाले उस प्रमाणको या वाक्यको भी अनर्थरूप मानोगे तो 
निरर्थक उस प्रमाण या वाक्यसे उस अनर्थपनेके एकांतकी सिद्धि न द्वो सकेगी | और यदि उस 
अनर्थपनेकी व्यवस्था करनेवाले प्रमाणको परमार्थखरूप मानोगे तब तो सबको अनर्थपना माननेके 
एकांतकी द्वानि द्वोती है । क्‍योंकि अभी आपने उसके व्यवस्थापकको अथ मान लिया है | “ इतो 
ब्याप्न इतस्तटी ” एक ओरसे व्याप्र आ रद्दा है ओर दूसरी ओर गद्दरी नदी है, इस नीतिके अनुसार 
आपका स्वपक्षमें स्थिर रहना असम्मव है । ु 
संविन्मात्रमथौनयेविभागरहितामित्यपि न श्रेयः, सविन्मात्रस्थेवा्यत्वाचतोन्यस्यान- 
बेत्वसिद्धे! | सर्वस्याप्यर्थानर्यविभागसिद्धेरवर्यंभावायुक्तमर्थ ग्रहणमनर्थ भद्धाननिवृक्त्यर्थ म्‌ 
शुद्धज्ञानादैतवादी कद्दते हैं कि संसारमें न कोई अरथ है और न कोई अनर्थ दे। केवल शुद्ध 
संवेदन ( विज्ञान ) दी है । बढ अर्थ ओर अनर्थके विभागसे रद्वित हे अर्थात्‌ उसको अर्थरूप या 
अनर्थरूप कुछ भी नहीं कद्ट सकते हें । प्रंथकार कद्ते हैं कि इस प्रकार कट्दना भी कल्याणकारी 
नहीं दे । क्‍योंकि यों तो आपका माना हुआ केवल संबेदन ही अर्थ हो जाता है और उससे अन्य 
घट, पट आदि द्वैतोंको अनर्थपना सिद्ध हो जावेगा | इस कारण सभी पदार्थोको विवक्षासे अर्थपने 
और अनर्थपनेका विभाग करना अवश्य ही सिद्ध हो जाता है, अथवा सर्व द्वी वादियों करके अमीष्ट 
पदार्यको अथेपनेकी ओर अनिष्ट पदार्थोके अनर्थपनेकी व्यवस्था मानी जाती द्वै। अतः मूहसूत्रकारने 
. मिथ्याहानोंसे जाने गये अनथोके श्रद्धानकी निवृत्तिके लिये सम्यग्दशनके निर्दोष छक्षणमें अर्थका 
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प्रहण किया है यह युक्तिपूर्ण है। भावार्थ--प्रमाणोंके द्वारा जाने गये अथौका श्रष्दान करना 
सम्यग्दरीन है । अनथोंका श्रष्दान करते बैठना सम्यग्दर्शन नहीं है, किन्तु मिध्यादर्शन है । 


कल्पिताय श्रद्धानं सम्यग्दर्शनमेव स्यात्ततः सैवातिव्याप्तिरिति चेत न, तस्वविशेषणात्‌ । 

इस प्रकार तो कल्पना किये गये पदाथोका श्रध्दान करना भी सम्यग्दशन ही होजाबेगा | अर्थ 
कहनेसे कल्पित अर्थ भी पकडे जासकते हैं | इस कारण फिर भी वही अतिब्याप्ति दोष बना रहा । ऐसा 
तो नहीं कहना चाहिये | क्योंकि लक्षणमें अर्थका व्रिशेषण “ तत्त्व ” दे रखा है अर्थात्‌ वास्तविक 
रूपपनेसे तत्त्व निर्णीत हैं, उनका श्रध्दान करना सम्यग्दर्शन है । कल्पना किये गये अतत््तरूप 
अर्थोका श्रद्दधान करना तो मिध्यादर्शन है । 


नन्‍्वर्थग्रहणादेव कल्पितार्थनिषृत्तेस्तस्यानर्थत्वाब्यर्थ वत्तविशेषणमिति चेत्‌ न, धनप्र- 
योजनाभिधेयविश्षेषाभावानामयंशब्दवाच्यानां ग्रहगप्रसझ्वाव, न च॒ तेषां श्रद्धानं सम्य- 
र्दर्शनस्य लक्षण युक्त, धमोद््यों धनमिति श्रद्धानस्याभव्यादेरपि सम्यग्दश्शनप्रसक्ते! ! 


यह आक्षेप सहित शंका है कि जब अकेले अथके ग्रहण करनेसे ही कश्पित अर्थोका निवा- 
रण होजाता है। क्योंकि वह कल्पित अर्थ वास्तविक अर्थ नहीं है| किंतु अनर्थ है, तो फ़िर उसके 
निबारण करनेके लिये अर्थका तत्त्व विशेषण देना व्यर्थ ही है । सिष्दान्ती कहते हैं कि ऐसा कहना 
ठीक नहीं है। क्योंकि अर्थ शद्गके बस्तुके सिवाय धन, प्रयोजन, वाच्य, विशेष, अभाव ( निवृत्ति ) 
भी कई वाच्यार्थ होजाते हैं । यदि अर्थका विशेषण तत्त्व न छूगाया जाबेगा तो केवर अर्थशद्वयसे 
धन आदिकके ग्रहण करनेका भी प्रसंग हो जावेगा ओर उन धन आदिका अश्रध्दान करना सम्यग्द- 
शैनका रक्षण बनाना युक्त नहीं है | क्‍योंफे धर्मस अर्थ यानी धन प्राप्त होता है, इस प्रकार नीति 
वाक्य द्वारा धनका श्रद्धान करते हुए अभव्य, दूर भव्य अथवा मिथ्यादश्जोंके या सासादनसम्यग्दष्ट 
और सम्यब्थ्िथ्यादष्टि इन भव्योंके भी सम्यग्दशन हो जानेका प्रसंग होगा । 

“४ क्ोअ्ये! पूत्रेण जातेन यो न विद्वान्न धामिक ” इति प्रयोजनवाचिनो<र्थ शद्घाव 
प्रयोजन अददषतो5पि सदृदृष्टत्वापचे! । 

नीतिपुस्तकमें लिखा हुआ है कि ऐसे उत्पन्न हुए पुत्रसे क्या प्रयोजन सिद्ध हुआ ? जो कि 
विद्ान्‌ नहीं है और धार्मिक भी नहीं है । यहां प्रयोजनकों कहनेवाले अर्थ शद्से प्रयोंजनरूप अर्थका 
श्रद्धान करनेवाले जीवको भी सम्यग्दश्पिना भाप्त दो जावेगा । जो कि यह आपत्ति इष्ट नहीं है । हां ! 
रत्नन्नयकों या संयमको आत्मसंबन्धी धन माननेका अथवा केवलज्ञान या मोक्षको अपना प्रयोजन 
माननेका श्रद्धान करता तो कुछ सम्यग्दृश्पनमें सहायता भी प्राप्त हो सकती थी। किंतु रागद्वेषवर्धक 
पदाथोंमें घन, प्रयोजनका विश्वास करना तो मिथ्यादशन है, ऐसा सभी मानते हैं। 

9 
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धनप्रयोजनयोरयाभिप्रायो मोहोदयादबास्तव एवं ग्रक्षीणमोहानाझ्ुदासीनानाभिव 
मम्रेदं स्व धन प्रयोजन चेति संप्रत्ययान्रपपचे। । छुतरणादेदेशकालनरान्तरापेक्षायां घनप्रयो 
जनलााप्रतीतेबेस्तुधमंस्य तदयोगात्सुवर्णत्वादिवदिति केचित्‌ ॥। 

यहां कोई कह रहे हैं कि धन और प्रयोजनमें अर्थ समझ लेनेका अमिषाय रखना मोहनीय 
कर्मके उदयसे होता है | अतः वास्ताषिक ही नहीं है | उदासीन साधु मुनियोंके जेसे यह मेरा 
अपना धन है, यह्द मेरा मयोजन है, इस मकार ज्ञान होना नहीं बनता है, तैसे ही जिनका 
दर्शनमोहनीय कर्म उपशम या क्षयोपशम रूपसे नष्ट हो गया है ऐसे चौथे पांचवे आदि गुणस्थान- 
वाछे जीवोंके भी यह मेरा धन और मेरा प्रयोजन, ऐसे ज्ञानोंका बननां भले प्रकार युक्तिसिध्द 
नहीं है । दूसरी ब्रात यह है कि किसी किसी देशम सुबर्ण, चांदी आदि द्रव्योंकी धनपना और 
प्रयोजनपना नहीं प्रतीत किया जाता है अर्थात्‌ दरिद्व देशोंमें पुण्यहीन व्यक्तियोंकी अपेक्षासे छुवणको 
घन माना गया है। भोगभूमियोंमें या सुदर्शन मेरुपर जानेवाले जीबोंकी तथा देबोंकी दश्टमें सुबर्णका 
विशेष मूल्य नहीं है । मरुस्थलमें दुष्कार पडनेपर कई अवसरोंमें चांदी, सोना छुछभ हो गया था। 
किंतु दुरुभ हो रहे अन्न-जलके बिना सहस्नो मनुष्य दृत्युमुखमें प्राप्हों गये थे। कई धनके 
स्थछोंपर या भूमिमें चींठा चींटी धनके ऊपर चलते बैठते हैं। बे उन रुपयों, भूषणों, फांसोंको धन. 
ही नहीं समझते हैं । हां, संचित अन्नकणोंको पूर्ण धन मानते हैं। तथा किनन्‍्हीं दूसरे समयोंमें 
थानीं सुषमलुषम, सुषम, सुषमदुःघम इन भोगभूमि कालछोंमें यहां भी सुवर्ण घन नहीं माना जाता 
था । एवं अब भी यहां अतीव पुण्यशाली पुरुष या दुसरे न्यारे बीतराग साधु आत्माओंकी अपेक्षासे 
खुवर्णको धनपना और प्रयोजनपना प्रतीत नहीं द्वोता है । अब भी अनेक पदार्थ ऐसे हैं, जो कि 
कूडेके समान फेंक दिये जाते हैं । किंतु दूसरे देश, काल और व्यक्तियोंकी अपेक्षासे वे अधिक 
मूल्यके हैं | वनमें रहनेवाली भीलनी गज-मुक्ताओंका तिरस्कार कर गोंगचियोंसे अपने आभूषण 
बनाती हैं । जिन हजारों आमकी गुठलियोंको हम यों ही कूडेमें फेंक देते हैं, किसी समय दस 
रुपया व्यय करनेपर भी वह प्राप्त नहीं होती हे। नीमके पत्ते यहांपर बहुत मिलते हैं, किंतु देशान्त- 
रोमें वे मूल्यसे पुडियोंमें बेचे जाते हैं । जंगलमें सैकडों जडी, बूटियां खडी हुई हैं जिनको कि पश्चु 
पक्षी भी भक्षण नहीं करते हैं, वे ही न जाने किन किन रोगोंकों दूर करनेकी शक्तियां रखती हैं । 
सुबर्ण आदि रसायन बनानेमें भी उनका उपयोग हो सकता है। यदि वे सहलों रुपये तोले बिकें तो 
भी उनका मूल्य न्यून ही हे | जो खेतकी मिट्टी, गेहूं, चना, जो, फल, फल, खाण्ड आदिको पैदा 
कर सकती है और जो जलवायु योंही इधर उधर विखर रहे हैं, वे रसायन शाज्रकी इृष्टिसि सुवर्ण, 
द्वीरा, माणिक, पन्नासे भी अधिक मूल्यके हैं । छुबर्णसे भूख दूर नहीं होती, प्यास नहीं बुझती, 
प्राण-तायु नहीं बनती है, अन्न भी नहीं उपजता है । अतः वस्तुके धर्मोकी अपेक्षासे विचारा जावे 
तो धन और प्रयोजनपना उस वस्तुका स्वभाव नहीं है, जैसे ककि सुवर्णका सुवर्णपना या रस, गन्ध 
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आदि स्वभाव हैं, वैसे धनपना उसका स्वभाव नहीं हे। कतिपय घनाव्य सुवर्णके विथमान होनेसे ही 
डांकुओंके द्वारा मार दिये जाते हैं, जिसके कि ने चोरोंको पहिचानकर दण्ड न दिला सके । यदि वे 
निर्धन होते तो वनमें भी उनको किसी प्रकारका भय न था। अनेक निरपेक्षजीव सुबर्णको अपना 
पयोजन [ स्वार्थ ] भी नहीं समझते हैं। जहां भूमिमें लक्षोंका धन गढा हुआ है वहां चूहे, चीटि, 
योंही डोलते रहते हैं। उन्हें तो अन्न या खांड चाहिये, रुपया म्होरोंकी आकांक्षा नहीं है। फिर आप 
जैन बलात्कारसे अर्थ शब्दका वाच्य अर्थ घन और प्रयोजन कहकर आतिव्याप्तका वारण करनेके 
लिए अर्थका तत्त्व विशेषण क्यों छगाते हैं ! सूत्रका व्यर्थ बोझ बढानेसे क्या छाम है ! 
भावार्थ:---धन और भ्रयोजनकों वास्तविक अध्थंपना नहीं है | अतः तत्त्तपदके बिना केवल अर्थ- 
पदसे ही अतिव्याप्तिका वारण हो जाबेगा । इस प्रकार कोई पंडित कह रहे हैं । अब आचाय 
महाराज इसका उत्तर देते हैं फकि--- 

तेषां कोधादयोप्यात्मनः पारमा्थिका न स्युर्मोहोदयनिवन्धनत्वाद्धनप्रयोजनयोर- 
थाभिप्रायवद्‌ तेषामीदयिकत्वेन वास्तवत्वमिति चेढ्ू, अन्यत्र समानम । 

उनके यहां क्रोध, अमिमान, लोभ आदि भी आत्माके वरतुमूत स्वभाव नहीं हो सकेंगे। 
क्योंकि मोहके उदयको करण मानकर क्रोध आदिक उत्पन्न होते हैं। जैसे कि धन और प्रयोजनमें 
अथ समझनेका अभिप्राय करना मोहके उदयसे जन्य होनेके कारण वरतुधर्म नहीं है, ऐसा होनंपर 
क्रोधको आत्माका भाव समझनेवाला पुरुष सम्यग्दाष्टि न बन रूकेगा। किंतु क्रोध आदि तो नोंबें 
गुणस्थान तक पाये जाते हैं, अतः चारित्रमोहनीय कर्मके उदयसे होनेवाले भाव भी आत्माके खतस््य 
रूप पारमार्थिक भाव हैं । शुद्ध आत्मद्रव्यके क्रोष आदिक भाव नहीं हैं | एतावता सांसारिक अशुद्ध 
आक्रद्गरन्यके भी क्रोध आदिक बरतुभूत परिणाम नहीं हैं, यह नहीं कह बैठना चाहिये । केवल 
समयसारजीका अपेक्षा लगाये बिना स्वाध्याय करनेसे निश्चदकी ओर ( तरफ ) झुक जानेवाले पुरु- 
षको प्रमाणके विषयमूत वस्तुके पर्रनिमित्तसे होनेवाले वास्तविक परिणामोंको नहीं भूल जाना 
चाहिये। तभी तो जैनसिद्धान्तम,ं औपशामिक आदि पांचों भाव आत्माके स्वकीय तत्त्व माने गये हैं | 
यदि कोई यों कहें कि क्रोध आदिक तो कर्मीका उदय होनेपर उत्पन्न हो जानेवाले आत्माके माब हैं। 
क्रोध, मान, राति आदि भावोंके निमित्तकारण कर्म हैं और आत्मा उनका उपादानकारण है। अतः वे 
वस्तुभूत हैं, यों उनका जानना तो पारमार्थक अथौंका जानना ही है । ऐसा कहनेपर तो हम जैन 
भी कह्दते हैं कि ऐसा वास्तविकपना तो दूसरे स्थानोंमें भी समानरूपसे लागू हो जाता है अथांत्‌ 
खुबर्ण मेरा घन है, सुबर्ण प्राप्त करना मेरा प्रयोजन है। ऐसे प्रद्यय होना भी चारित्र्मोहनीय कर्मके 
उदयसे जन्य भाव हैं। अतः ये भी आत्माके वस्तुमूत परिणाम हैं। शुद्धजीबद्धव्यका क्रोध परिणाम 
नहीं है। यह एकदेशीय निश्चय नयका विषय है। किंतु वस्तु तो द्रव्य और पर्थायोंका समुदाय है। वह 
प्रमाणका ही विषय है। कर्म और नोकमसे बन्धको प्राप्त हुए जीवकी क्रोध कमंके उदय होनेपर 
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ऋरधरूप परिणति हो जाती है । वह क्रोध आत्माके चारित्रयुणका विभाव परिणाम है । आत्माका 
क्रोवपर्यीयके साथ तादात्म्थसम्बन्ध है | द्रव्य और पर्याय इन दोनोंके पिण्डरूप वस्तुकों मुख्यरूपसे 
जाननेवाले प्रमाण करके आत्मा ओरधी जाना जा रहा है। भरें ही किसी देश तथा अन्य कालमें और 
बवीतराग व्यक्तिको सुवर्णमे धनपने और प्रयोजनपनेका ज्ञान “न हो, किंतु जिस मोही जीवको बडे हुए 
रागके कारण सुवर्णमें ममत्व हो रहा हे, वह रागभाव तो आत्मासे दूर नहीं किया जासकता है । 
पर्रनिमित्तसे होनेवाले भाव किसी संसारी जीबके दूसरे पकारसे उत्पन्न होते हैं | अन्य मुक्तोंके विभाव 
भाव होते ही नहीं हैं । तीसरे संसारीजीवोंके तीसरे प्रकारके ही भाव होते हैं अर्थात्‌ गजमुक्ताको 
छोडकर गोंगचौमें धनपनेके भाव हो जाते हैं | अखण्ड ब्रह्मचर्य महात्रत होनेके कारण वारिषेण 
मुनि महाराजके खकीय सुन्दर्रत्नियोंमें भी पुंबेद जन्य भाव नहीं हुए और पुष्पडालके कुरूप 
एकाक्षिणी ज्रौके निमित्तसे पुंवेदका तीत्र उदय होनेपर रागभाव हो गये थे । इस प्रकार निमित्तनेमि- 
त्तिकसम्बन्ध अचिन्य हैं। किंतु जो भी कुछ राग, क्रोध भाव होते हैं, वे आत्माके वास्तबिक परिणाम 
तो अवश्य ही कहे जावेंगे। स्वाभाविक न सही, आत्माके अतिर्क्ति उनका उपादानकारण अन्य 
कोई नहीं है । ु 

वस्तुस्वरूपं धन प्रयोजन वा न भवतीति चेत्‌, सत्यं, वेभ्रसिकत्वापेक्षया तस्य 
वस्तुरूपलब्यवस्थन|सम्भवात्‌ । परोपाधिकृ तत्वेन तु तस्य वास्तव॒त्वमानिषिद्धमेवेति नान- 
थेत्व॑, येनाथग्रहणादेव तन्निवतेन सिध्येत्‌ ॥। 


यदि वे कोई यो कहें कि जीवोंकी रागद्वेषसे सुवर्णमें धनपने और प्रयोजनपनेकी बुद्धि भर्ले 
ही हो जावे और तदनुसार रागद्वेष परिणाम भी आत्माके तदात्मक उत्पन्न हो जावें, किन्तु सुबर्ण 
द्रव्य तो वास्‍्ताबिक स्वरूपसे धन और प्रयोजनरूप नहीं हो जाता है। सुवर्ण तो सुबर्ण है, रसवान्‌ 
है, गन्धवान है, पौद्गलिक है, यदि सुबणका धनपना वस्तुभूत अंग होता तो वीतराग भी उसको 
धन समझ छेते। अन्यथा उनके मिथ्याज्ञान होनेका प्रसंग आता। ग्रम्थकार कहते हैं कि यदि. इस 
प्रकार कहोंगे तो आपका कहना बहुत ठीक है | सुवर्णको केवक सुवर्णके ही वर्तुपनेसे बिचारा 
जाते तो स्वाभाविक परिणामकी अपेक्षासे उस सुवर्णके धनपने और प्रयोजनपनेको वस्तुरूपताकी 
व्यवस्था होना असम्भव है। हां ! दूसरे निमित्तोंसे किये गये परिणामोंकी अपेक्षासे तो उस सुवर्णके 
प्रयो जनपने और धनपनेकी वास्तबिकताका निषेध नहीं है | दूसरे निमित्तोंसे जल उप्ण हो जाता है, 
बह उष्णता जल्का अर्थ है। जछके रपशैगुणका परिणाम है | अतः जलरूकी गृहीय गांठकी सम्पात्ति 
है । ऐसे ही दूसरे निमित्तो|ंसे होनेवाले भाव भी तद्गूप हैं। शरीरमेद दो जानेसे ही ज्ीकी आत्मा मित्र 
हैं आर पुरुषकी आत्मा भिन्न है। ख्रीकों मोक्षका अधिकार नहीं, पुरुषको है | इंस रातिसे एक ही 
आत्माकी पंहिले पीछेकी जी, पुरुष, पयोयोंमें महान्‌ अन्तर है। दरख्कें भाव धनवानसे निराले हैं। 
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प्रकार वह धनपना और प्रयोजनपना अनर्थ नहीं है, किंतु अर्थरूप ही है जिससे कि केवल अर्थके 
प्रहण करनेसे ही उस धन ओर प्रयोजनरूप अर्थकी निदृत्ति हो जाना सिद्ध हो जाता। भावार्थ-- 
धन और प्रयोजन अर्थ हें | इनका श्रद्धान करनेवाला भी सम्यग्दृष्टि बन जावेगा | इस अतिव्याप्तिके 
वारण करनेके लिये अर्थपदका विशेषण तत्त्व देना चाहिये। अब हम भी कहते हैं कि वे अर्थ तो 
हैं, किंतु मोक्षोपपोगी और तात्विकनेसे वे धन आदिक तच्तार्थ नहीं हैं । 


तया,भिषेये विशेष अभावे चार्ये श्रद्धानं सम्यन्दर्शनस्य लक्षणमब्यापि प्रसज्यते, 
सर्वस्याभिषेयत्वा भावाश्ञ्जनपयायाणामेवामिषेयतया व्यवस्थापितत्वादर्थपर्योयाणामा- 
ख्यातुमशक्तेरननुगमनात्‌ सझ्लेतस्य तत्र वेयथ्यांद्‌ व्यवहारासिद्धेनौमिपेयस्पार्थस्य भ्रद्धार्न 
तलक्षणं युक्तम्‌ । 

तैसे ही अर्थ शद्वके वाच्य यदि अभिधेय ( कहने योग्य ) या विशेष अथवा अमाब ये अर्थ 
किये जावेंगे और इन अथोमें श्रद्धान करना सम्यस्दशनका लक्षण कहा जाबेगा तो अव्याप्ति दोष हो 
जानेका प्रसंग होगा। क्योंकि सम्यग्दृष्टि जीव जब शद्से न कहने योग्य अर्थपर्यायोंका श्रद्धान कर 
रहा है, उस समय वह सम्यग्दष्टि न कहा जाबेगा। क्योंकि वह शद्वसे कहने योग्य अभिधेय पदार्थोका 
श्रद्धान नहीं कर रहा है | संसारके सभी पदार्थ शद्दोंके द्वारा नहीं कहे जा सकते हैं। अनन्तानन्त 
पदार्थोमेंसे अनन्तरें भाग पदार्थ शढद्वोंसे कह्े जाते हैं। व्यज्जनरूप मोटी मोटी प्ौयोंका ही शब्ठोंसे 
निरूपण होना व्यवस्थित किया गया है। सूक्ष्म अर्थपर्यायोंकों कहनेके लिये शब्दोंकी शक्ति नहीं है। 
कारण कि अनुगम नहीं हो पाता है अर्थात्‌ “ वृत्तिवाचामपरसद्शी ” अन्य पदार्थोके साह्श्यको 
लेकर शढ्ढोंकी प्रवृत्ति हुआ करती है। जेसे कि बालकके सन्मुख किसी दृद्ध पुरुषने दूसरे ब्यक्तिको 
यों कहा कि घडेको छे जाओं और गौको ले आओ ! इस शद्वको सुनकर ले जाना और ले आना 
रूप क्रियाओंसे युक्त द्वव्योंका परामर्श कर वह बालक घट शाद्वकी वाचक शक्तिको बडा पेट और 
छोटी प्रीवावाले मिह्नके पात्रमें ग्हरण कर लेता है तथा गौ शबद्गकी सींग, सास्ना ( गल कम्बल चर्म ) 
वाले पशुमें वाचकशक्तिको ग्रहण कर लेता है । वही बालक दूसरे स्थानोंपर भी उस गौके सद्श 
अन्य गौओंमें भी गो शद्गका प्रयोग कर छेता है । शद्व बोलनेका फल भी दूसरे सद्दश व्यक्तियोंके 
जाननेमें उपयोगी है, जेसे कि रसोई घरमें देखे गये अप्निके साथ व्याप्तिको रखते हुए धूमका ग्रहण 
कर लेना, पर्वत आदि स्थानोंमें वहिज्ञान करानेमें उपयोगी है। रसोई घरमें तो वह्ति और धूम दोनोंका 
प्रयक्ष हो ही रहा है। तैसे ही संकेतकालमें प्रहण किया हुआ वाच्यवाचकसम्बन्ध भी भविष्यमें व्यव- 
दवारके समय उन सद्दश व्यक्तियों या उसीकी स्थूल व्यब्जनप्योयोंके शाद्वबोध करानेमें उपयोगी है । 
संकेतकालमें तो पदाथोंका प्रयक्ष ही हो रहा है। इस उक्त कथनसे सिद्ध होता है कि शढ्ठोंकी 
प्रवृत्ति सच्शपर्यायोंमें और पढ़िले जाने हुए वाध्यकी स्थूल पर्यायोंमें चलती दे | जिन सूक्ष्म अर्थपर्या- 
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योंका ग्रतिक्षण विलक्षण ही परिणमन होता है तथा संकेतकालमें जिन सूक्ष्मपयोयोंका हमको प्रत्यक्ष 
ही नहीं है, उनमें शद्वकी योजनाका ग्रहण हम कैसे कर सकते हैं ? | एक काली गौमें गो शद्वका 
सद्लेत कर भोली, पीली, चितकबरी, कपिल, खण्ड, मुण्ड, शावलेय आदि गौ व्यक्तियोंमें भी यह 
गौ है, यह भी गो है, ओर यह भी गौ ही है, इस प्रकार गौ राद्वोंकी प्रवतिरूप अनुगम हो रहा 
है। किन्तु अनन्तसुख, सम्यग्दशन, चारित्र, अविभागप्रतिच्छेद, अधःकरण, एकत्ववितर्क आदि अर्थ- 
प्योयोंका उन्हींमें या उनके सद्श दूसरी पयोयोंमें ठीक अर्थकों कहनेवाले शद्वोंका अन्वय रूपसे 
अनुगम करना नहीं होता है | उन अर्थपर्यायोंमें ““ इस शद्से यह अर्थ समझ लेना चाहिये ” ऐसा 
संकेतग्रहण करना भी व्यर्थ पडेगा। जेसे :के कोई बाल्य अवस्था या थुवावस्थाके सुखोंका शह्॒के 
द्वारा ठीक ठीक ( न न्‍्यून न अधिक ) निरूपण करना चाहे तो बडा पोथा बनाकर भी उसका 
प्रयत्न व्यथ जावेगा । सामायिक करते समय साधु महाराजकों कैसा आनन्द प्राप्त होता है, वह 
शद्वोंसे नहीं कहा जाता हे । तीर्थ यात्रा करके, पात्रदान करके, अध्ययन करके जो अनिर्वचनीय 
छुख मिला है, कञ्जूस या मूखके सनन्‍्मुख उस सुखका निरूपण सद्दश्नजिहाबाला भी नहीं कर सकता 
है। उसका कारण यही है कि उन अर्थ पर्यायोंके वाचक शह्व ही संसारमें नहीं हैं । यदि बलात्कारसे 
कोई संकेतग्रहण करेगा तो उन वाच्य अर्थोंकी तछी तक नहीं पहुंच सकता है । एक चार वर्षकी 
बालिका अपनी युवती बहिनसे प्रश्न करे कि तुमको पतिगृहमें क्या विशेष आनन्द प्राप्त होता है ! 
इसका उत्तर केवल चुप हो जाना ही द्वै या “ तू ख्यं समय पर अनुभव कर लेगी ” यह हो 
* सकता है। एवं सन्षिपात रोगवाछा अपने शारारिकि परम दुःखका किसी भी प्रकार शबद्दोंसे निरूपण 
नहीं कर सकता है। तभी तो शरीरप्रकृति उसकी वचनशक्तिको मानो रोक देती है। अतः निर्णीत 
हुआ कि शराढ्कके द्वारा मुख्य रूपसे कहे जाने योग्य संख्यात अर्थ और गौणरूपसे कहे जाने योग्य 
असंख्यात अर्थोत्ते अतिरिक्त अनन्तानन्त प्रमेयोंमें वाच्यवाचक व्यवहार होना सिद्ध नहीं है। इस 
कारण अभिधेयरूप अर्थके श्रद्धानको उस सम्यग्दशनका लक्षण करना युक्त नहीं है। क्योंकि सम्य- 
ग्ृष्टि जिस समय अपने आत्माका अनुभव करता हे या अवाच्य अर्थपर्यायोंका विचार कर रहा है, 
उस समय उक्त लक्षण न घटनेसे अब्यात्ति दोष हो जावेगा । 

नापि विशेषस्य सामान्यश्रद्धानस्य दर्शनत्वाभावप्रसंगात्‌ । 

तथा अर्थ शद्व॒का विशेषण यदि तत्त्व न दिया जावेगा तो विशेषरूप अर्थका श्रद्धान करना 
सम्पग्दर्शन होगा। ऐसी दशा सामान्य अर्थके श्रद्धानको सम्यग्दर्शनपनेके अभावका प्रसंग होजायगा। 
यहां भी अव्यातति दोष हुआ। क्योंकि सम्यग्दष्टि जीव विशेषधमीके समान सामान्य अर्थोका भी 
श्रष्यन करता है। कारण कि सामान्य और विशेष दोनों ही वस्तुके तदात्मक अंश हैं । 


तयैबाभावस्यायस्प भद्धानं न तहक्षण भातभ्द्धानस्पासंग्रहादव्याप्तिप्रसक्तेः । 
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उसी प्रकार अभावरूप अर्थका श्रद्धान करना भी उस सम्यग्दर्शनका निर्दोष लक्षण नहीं 
है। क्योंकि यों तो भाबोंके श्रद्धान करनेका संग्रह. न हो सकेगा। वस्तुस्वरूप अभाव और भाव- 
पदार्थोंका भी सम्यग्दथ्टि जीव श्रद्धान करता है। इस भावके श्रद्धानमें लक्षण न जानेसे अन्यापि 
दोष होनेका प्रसंग होगा | 

नन्पेवम्यग्रहणादिवत्तस्ववचनादपि कथमभिषेयविशेषा भावानां निदृत्तिस्तेषां करिप- 
तस्वाभावादिति चेत्‌ न, अभिभेयस्य शद्धनयोपकल्पितत्वा द्विशेषस्प ऋजुदजोपकर्िपितत्वा- 
दभावस्य च धनप्रयोजनवत्कल्पितत्वसिद्धेस्तावन्भात्रस्य सकलवस्तुत्वा मावाद्स्त्वेकदेश्नतया 
स्थितत्वात्‌ । 

- यहां कठाक्ष सहित यह रंका है कि इस प्रकार अकेले अर्थ ग्रहण करनेसे जैसे आभधेय, 
विशेष और अभावोंका निवारण नहीं हो सकता है, उसी प्रकार अर्थका “ तत्त ” ऐसा विशेषण 
देनेसे भी अमिशेय आदिका निराकरण कैसे हो जावेगा ? क्योंकि अभिधेय आदि भी तो वास्त- 
विक तत्त्व हैं। वे कल्पित पदार्थ नहीं है। इस कारण तत्व शद्के कहनेपर भी अन्यातति दोष बना 
रहता है। ग्रन्थकार समझाते हैं कि यदि ऐसी शंका करोगे सो ठौक नहीं । कक्‍्योंफे शद्वका वाच्य- 
रूप अभिषेय तो शद्वनयके द्वारा अपेक्षापूषक्त कल्पना किया गया है और सामान्य द्वन्यसे रहित 
माना गया कोरा विशेष भी ऋजुसूत्रनयसे कल्पित किया गया है तथा अभाव भी परचतुष्ठयकी 
अपेक्षासे नास्तित्व धर्मरूप कल्पित भंग है | सप्तमंगीके विषय होरहे धर्म कल्पित होते हैं। प्रश्नके वशसे 
एक वस्तुम विरोधरहित अनेक धर्मोकी कल्पनाकों सप्तभज्जी कहते हैं | अतः धन ओर प्रयोजनरूप 
अथौको जैसे कल्पितपना है अर्थात्‌ किसी यहमें गुप्तघन गढा हुआ है, उसमें रहनेवाले निर्धन 
मनुष्योंकी सुवर्ण, रूपये, आदिमें अतीब घनतृष्णा छगी हुयी है । किन्तु उस रखे हुए धनके पास 
दिनरात घूमनेवाले चूहे, चींटोंकी मौहर आदिमें अणुमात्र भी धनबुद्धि नहीं है। प्रत्युत उनके 
स्व॒तन्त्र भ्रमण करनेमें वे धनके भरे हुए हण्डे, विष्नरूप होरहे हैं और प्रयोजनमें भी ऐसा ही विप- 
रीतपना देखा जाता है। पूर्वकी ओरसे आनेवाली रेलगाडीमें बेठे हुए आतुर मनुष्य पाथिमकी ओरसे 
आयी हुयी रेलगाडीमें आनेवाले मनुष्योंको अच्छा समझते हैं. और पश्चिमले आनेवाले आततायी 
मनुष्य पूर्वीदिशासे आनेवाछोंको अच्छा समझते हैं कि इन्हींके समान उस देशमें हम भी होते तो 
हम आने जानेके छेशको क्‍यों उठाते ! हमारा प्रयोजन बहुत समय पहिले ही सिद्ध हो चुका द्वोता। 
वैसे ही अभिषेय, विशेष, और अभावकों भी कल्पितपना सिद्ध है । यहां कल्पनास अबस्तु पकडी 
जाती होय सो नद्दीं समझना। जैन सिद्धान्तमें समीचीन कल्पनाओंको बस्तुके अंशोंका स्पर्श करने- 
वाली माना है । हां | केवल उतना ही संपूर्ण वस्तुतत्तत नहीं है | किन्तु अथौमें अभिषेयपना वस्तुका 
एकदेश. है । क्योंकि उससे अनन्तगुणा अनाभिनरेयतत्तत पदार्थीमे पडा हुआ है और विशेष भी वस्तुका 
एकदेश है। अभाव अंश भी वस्तुका एकदेश होकर प्रमाणोंसे प्रसिद्ध द्वो रहा है। अतः 
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अर्थका तत्त्व विशेषण छगानेसे अभिषिय आदिका निवारण होते हुए अव्याप्ति दोष दूर हो जाता है 
क्योंकि वे पूर्णमुख्यत्य होते दुए अर्थ नहीं हैं । तत्त्व शइ्डसे समभिव्याहार करनेपर अर्थ शब्वद्वारा 
जीव आदिक तच्त हाँ ग्रहण किये जाते हैं । 

तत्श्रद्धानमित्यस्तु लघुत्वादतिव्याप्त्यव्याप्योरसम्भवादित्यपरः। सो5पि न परा- 
जुग्रहवद्धिस्तल॒शब्दार्थे सन्देहात्‌ । तत्लपरिति श्रद्धानं, तस्रस्थ वा तस्तवे वा, तच्तेन वेत्या- 
दिपक्षः संभवेत्‌, कचिन्रिणयान्रुपपत्तेः | न हि तत्त्वमिति श्रद्धानं तक्तश्रद्धानमित्ययं पश्षः 
भ्रयान्‌ “ पुरुष एवेद से नेह नानास्ति किज्चन ” इति संेकत्वस्य तत्तवस्य, ज्ञानद्रिता- 
देवा श्रद्धानम्संगात्‌ । 

यहां किसी अन्यका कहना है कि तत्त्त शब्दसे यदि धन आदि अथोंका निवारण हुआ है 
तो तक्तोंका श्रद्धान करना ही सम्पग्दशन होजाओ। अर्थ शब्द लगाना व्यर्थ है । ऐसा कहनेसे सूत्नमें 
एक दो मात्राओंका छाघब भी है तथा अतिब्यात्ति, अन्याप्ति, दोषोंके होनेकी सम्भावना भी नहीं है। 
आचार्य कहते हैं कि जो भी ऐसा कोई दूसरा कह रहा है वह भी छाघव ओर दोषोंका अभाव 
दिखलाता हुआ अपनेको परोपकारी कहलानेका बिना विचारे साहस करता है। वस्तुतः उसकी बुध्दि 
दूसरोंका उपकार करनेमें नहीं प्रवर्त रही है | जहां अनेक संशर्योंके उत्पन्न होनेका अबसर मिल 
जावें, ऐसे छाघब करनेसे क्या छाभ ?। यदि अकेला तत्त रब्द ही बोला जावेगा तो तत्त्त शब्दके 
अर्थमें अनेक प्रतिवादियोंकों संशय उत्पन्न हो जावेगा | देखिये, “ तत्त्व हैं ”” इस प्रकार श्रध्दान 
करना सम्यगख्दशन है या “ तन्तका श्रध्दान करना ” अथवा “ तत्त्वमें श्रध्दान करना ” किंवा 
तत्त्व करके श्रध्दान करना ”” सम्यग्दरान है, इत्यादिक कई पक्ष सम्भवते हैं । किसी एक ही अर्थमें 
निर्णय करना कैसे भी नहीं बन सकता है । पहिले पक्षके अनुप्तार यदि तक्त्श्रद्धानका अर्थ “ तत्त्व 
है ” इस प्रकार श्रद्धान करना माना जावेगा तो यह पक्ष कल्याणकारी श्रेष्ट नहीं है। क्योंकि ब्रह्मादै- 
तवादी कहते हैं कि यहै सम्पूण चराचर जगत ब्रह्मरूप ही है । यहां नाना ( अनेक ) पदार्थ कोई 
भी नहीं हैं । देशभेद, कालभेद, आकारभेद और व्यक्तिमेद आदि सब झूँठे हैं । इस प्रकार. सबका 
एकपना ही वस्तुमूत तत्त्व पदार्थ है । बौद्ध छोग कहते हैं कि क्षणिक ज्ञानपरमाणुरूप ज्ञानाद्वेत ही 
अकेला तत्त है| इसके अतिरिक्त घट, पट आदिक कोई भी तत्त्व नहीं हैं ओर शद्वाद्वैतवादी पण्डित तो 
शद्कको ही अकेला तत्त मानते हैं । इत्यादिक अनेक प्रकारोंसे; अपने अभीष्ट ततके भावको तत्त्व मान रहे 
हैं। उन तक्तोंके श्रद्धान करनेको भी सम्पग्दर्शन हो जानेका प्रसंग हो जावेगा। सो अतिन्यात्ति दोष होगा। 

नापि तख्वस्य, तस्े, तत्त्वेन, वा श्रद्धानमिति पक्षाः सद्भुच्छन्ते कस्य कस्सिन्‌ वेति 
प्रश्नाविनिवृत्ते! | तस्‍्वविशेषणे त्वथें श्रद्धानस्यथ न किश्चिदवरदय दर्शनममोहरहितस्य पुरुष- 
स्व॒रूपस्थ वा तच्वार्थश्रद्धानशद्वेनाभिधानात॒ सरागवीतरागसम्यग्दर्शनयोस्तस्य सद्भावा- 
दव्याप्तेः स्फुट विध्वंसनात्‌ । 
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तथा अर्थ पदके: न देनेसे तत्तश्रद्धानके षष्ठी तत्पुरुष सप्मी ष“या भा ष ” करनेपर 
तत्तोंका श्रद्धान, तक्त्में श्रद्धान, और तत्त्वकरके श्रद्धान ये दूसरे, तीसरे, चौथे, पक्ष भी भछे प्रकार 
घटित नहीं होते हैं। क्योंकि किस तत्वका और किस तत्त्में तथा किस तत्त्ककरके इस प्रकारके 
प्रश्नोंकी विशेषरूपसे निद्वात्ति नहीं होने पाती है । किन्तु अर्थके कह देनेपर और उस अर्थका तरव 
विशेषण लगानेसे तत्ततकरके निर्णीत अर्थका श्रद्धान करना यदि सम्यग्दशशनका रक्षण सूहकारने 
कह दिया है, तब कोई भी" दोष नहीं है । दर्शनमोहनीय कर्मके उदयसे रहित हो रहे आत्माकें 
साभात्रिक खरूपको तत्त्वाथौंका श्रष्दान करना इस शद्वसे कहा गया है । यह निर्दोष छक्षण सभी 
सम्यग्दशनोंमें घटित हो जाता है । प्रशम, सम्बेग, अनुकन्पा और आर्तिक्य इन गुणोंसे प्रकट होने 
योग्य सराग सम्यग्दरनमें तत्त्वार्थश्रष्दान है और केवल खानुभूतिके साथ रहनेवाले आत्मविशुष्दिरूप 
बीतरागसम्यग्दरीनमें भी वह तच्त्वार्थ-श्रध्दान विद्यमान है |,अतः स्पष्टरूपसे अब्यातति दोषका 
सर्वधा नाश हो जाता है और अतिव्यात्तिका वारण हम पूर्वमें कर ही चुके हैं। इस प्रकार सूतकारने 
निर्दोष खरूपसे सम्यग्दशनका लक्षण कहा है । व्यथके आक्षेप उठाना न्यायोचित नहीं है । 


' कय तहिं तसवेनाथों विशेष्यते ? इत्युच्यते--- ु 
* थहां कोई बिनीत शिष्य प्रश्न करता है, तो आप बतलाइये कि तत्त्वदूप विशेषण करके अथ 
किस प्रकारसे विशिष्ट हो जाता है ? ऐसी जिज्ञासा होनेपर आचार्य महाराज उत्तर कहते हैं--.. 


यत्वेनावस्थितो भावस्तत्तवेनेवार्यमाणकः । 
तत्त्वार्थ: सकलोन्यस्तु मिथ्यार्थ इति गम्यंत ॥ ५ ॥ 


जिस जिस स्वभाव करके जीव आदिक भाव व्यवस्थित हो रहे हैं उस ही स्वभाव करके गम्य- 
मान या ज्ञायमान होते हुए वे सभी तस्त्वार्थ हैं । अन्य असत्‌ ओर कल्पित स्वभावों करके जाने गये 
अर्थ तो झूंठे अर्थ हैं | यह तात्पयसे जान लिया जाता है । सूतन्रकारके शब्द अत्यन्त गम्भीर हैं। 
एक एक पदमें छाखों मन अर्थ भरा हुआ है । विद्वान्‌ अनेक टीका प्रंथोंको उसी छोटे सूजमेंसे 
निकाल ढेते हैं। फिर भी बहुतसा अर्थ सूत्रमें अवशेष रद्द जाता है। प्रकृत सूत्रमे पडे हुएं तत्‌ शब्दका 
अर्थ अतीब उदात्त है | यत्‌ और ततका नित्य सम्बन्ध है | ततके भावसे ही निर्णात किया गया 
अर्थ तत्तार्य है | 


तदिति सामान्याभिधायिनी प्रकृतिः सर्वनामत्वात्‌। तदपैक्षत्वात्यस्थयार्थस्य भांवें- 
सामान्यसम्पत्ययस्तस्ववचनात्‌, तस्य भावस्तस््तमिति, ने तु गुणादिसंप्रत्ययस्तदनपेक्ष 


स्वाद प्रत्ययार्थस्य | 
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जिस धातु या नामसे सुप्‌, तिड़, डी, ठाप, अण, युट्‌ आदि प्रत्यय आते हैं, उसको 
प्रकृति कहते हैं और धातु या मृत्से जो विधान किया जाता है, वह प्रत्यय है | तत्त्व शद्दमें तत्‌ 
ऐसी सामान्य रूपसे सब पदार्थोकों कहनेवाली प्रकृति है। कयोंफे तत्‌ शद्व विचारा सर्व आदि गणंमें 
पडा हुआ है और सर्व आदि शब्द तो जगतके सभी पदाथोमें प्रबृत्त होते हैं। उस प्रकृतिकी अपेक्षासे . 
प्रयय अपना अर्थ प्रगट कर देता है। तब्दित वृत्ति करके तत्‌ शद्से भावमें त्व प्रयय हुआ है। अतः 
तत्व इस पदके कहनेसे सामान्यरूप करके भावका भले प्रकार ज्ञान हो जाता हैं | तत्‌ यानी उस 
विवक्षित पदार्थका जो भाव अर्थात्‌ परिणाम है, वह तत्त्व है। यों ठत्त्व शद्ठसे सामान्य भावोंका 
ज्ञान होता है| किंतु गुण, अर्थपर्याय, न्यज्जन पयौय आदि विशेषोंका ज्ञान नहीं हो पाता है। क्योंकि 
प्रत्ययके भावरूप अथैको सर्वनामवाची सामान्य तत्‌ शद्गकी अपेक्षा है। विशेषको कहनेवाले गुण 
बव्यतिरेक आदिकी अपेक्षा नहीं है । अर्थात्‌ भें ही भविष्यमें सामान्यसे विशेषोंका ज्ञान हो जावें, 
क्योंकि विशेषोंकों छोडकर सामान्य रहता नहीं है। अतः परिशेषसे विशेषोंका ज्ञान हो जावेगा। किंतु 
महासत्ताके समान तत्त्त शद्वू बडे पेटवाला है । 


तत्र तस्वेनायमाणस्तत्त्वार्थ इत्युक्ते सामर्थ्याह्म्यते यस्‍््वेनावस्थित इति, यक्तदो- 
नित्यसम्बन्धात्‌। तेनेतदुक्त भवति, यरवेन जीवादित्वेनावस्थितः प्रमाणनयैर्भावस्तक्ेनैवा- 
य॑माणस्तकवारय/ सकलो जीवादिन पुनस्तदंशमात्रमुपकल्पितं, कुतअेदिति। | 


बहां तत्ता्थ शब्दकी बृत्ति करनेके प्रकरणमें ततूपने करके जो ममन करे या मम्य होवे अथवा 
जाना जावे, वह तत्तार्थ है ऐसा कहचुकनेपर विना कह्दे हुए अर्थापत्तिके बलसे ही यह समझ लिया 
जाता है कि जिसपनेसे जो पदार्थ स्थित हो रहा है उरूपनेसे गम्य होवे। क्योंकि इस प्रकार यत्‌ 
शब्द और तत्‌ दब्दका सदा ही सम्बन्ध रहता है । जो कहनेसे सो का आक्षेप हो जाता हे और 
से कद्द देनेसे जो का अन्चय हो जाता है। इस कारणसे पूरे वाक्यका अर्थ यह कहा गया हो जाता 
हृ कि जिन जीव आदि स्वभावों करके पदार्थ अपने अपने रबरूपमें रिथत हो रहे हैं उन्हीं स्वभा- 
बोंसे प्रमाण नयोंके द्वारा जाना गया जो भाव है वह तत्त्वार्थ हे । अतः सभी जीव अजीव, आख्रव 
आदि पदाथोका संपूर्ण वास्तविक शरीर तत्त्वार्थ माना गया है। किन्तु फिर उनका कल्पना किया गया 
केवल अनित्यपन आदि एक एक अंश किसी भी भ्रकारसे तत्त्वार्थ नहीं हैं। यद्वांतक यह बात सिद्ध हुई। 


ततोन्यस्तु सर्वश्ेकान्तवादिभिरभिमन्यमानो मिथ्यार्थस्तस्य प्रमाणनयैस्तथार्य- 
माणत्वाभावादिति स्वयं भरेक्षावद्धिगम्यते कि नश्निन्तया। 


| उन अपने अझ्ज उपाझ्लोंसे परिपूर्ण हो रहे जीव आदिक तत्त्वाथोसे मिन्न जो पदार्थ सर्वया 
एकान्तवादी पुरुषोंके द्वारा अभिमानपूर्वक माने गये हैं, वे तो सब झूंठे अर्थ हैं। क्योंकि उन अथोको 
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तैसी वस्तुस्थितिके अनुसार प्रमाणनथोंके द्वारा ज्ञायमानपना नहीं है, इस बातको विचारशाली विद्वान्‌ 
अपने आप जान लेते हैं। न्यर्थमें हम इस विषयके लिये चिन्ता क्यों करें | भावार्थ--जो थोडी भी 
विचार बुद्धि रखते हैं वे तत्ततोंकी परीक्षा सुडभतासे कर लेते हैं कि वस्तुके वास्तविक स्वभाव ये हैं, 
अन्यवादियोंके द्वारा कल्पित किये गये धर्म वास्तविक नहीं है, सर्वथा क्षणिकपना, सर्वथा नित्यपना 
सभी प्रकारोंसे एकपना आदि वास्तविक तत्त्व नहीं हैं | इस बातको आचार्य महाराजने पहिले प्रंथमें 
भले प्रकार स्पष्ट कर दिया है | जिस वस्तुमूत अनेकान्तकों हम हथेलीपर रख्खे हुए आंबलेके 
समान वस्तुमूत सिद्धकर चुके हैं विचारशाली पुरुष उसको सर्वन्न देख रहे हैं, यों हम निश्चिन्त हैं। 


मोहारेकाविपयांसविच्छेदात्तन्न दर्शनम्‌ । 
सम्यगित्यमिधानात्तु ज्ञानमप्येवमीरितम्‌ ॥ ६ ॥ 
मोह, संशय, विपर्यास इन तीनों मिथ्यादशनोंके व्यवच्छेदसे जो उन तत्त्वाथौमें दर्शन हुआ 
है, वही सम्यग्दरन है, जैसे कि बुरे आचार और मूर्खताको दूर करके जो ज्ञान हुआ है, वह्दी अच्छी 
पण्डिताई है। यह समीचीनपना तो “ सम्यकू “” इस शब्दसे कहा जाता है। इसी प्रकार ज्ञानमें मी 
सम्यक्‌ शब्द लगारेनेसे संशय विपर्यय और अज्ञानका व्यवच्छेद करना कहा गया समझलेना चाहिये। 


तत्र तारे कस्यचिदव्युत्पत्तिमोंहीध्यवसायापाय इति यावत्‌ । चलिता प्रातिपत्ति- 
रारेका, किमय॑ जीवादिः किमित्थमिति वा धर्मिणि धर्म वा काचिदवस्थानाभावात्‌ | अत- 
स्मिस्तदध्यवसायो विपर्यासः | इति संलेपतखिविधमिथ्यादशनव्यवच्छेदादुपजायमान॑ 
सम्यगिति विज्ञापयते । 

उस तत्त्वार्थम किसी किसी जीवके तीन प्रकारके मिथ्यादर्शन हो सकते हैं | पहिला अवि 
वेक नामका मिध्यादर्शन है। यह जीवका मोहनीय कर्मके उदय होनेपर मोहरूप भाव है। अव्युत्पनन 
जीवको हित अहदित नहीं सूझता है। इसका फलितार्थ यह हुवा कि तत्तोंके निर्णीत विश्वास करनेका 
नाश हो जाना। दूसरा मिध्यादशन आरेका यानी संशय है। एक विषयमें इढ ज्ञान न होकर चलाय- 
मान कई अवान्तर ज्ञप्तियोंके होनेको संशय कहते हैं जसे कि यह जीव है ? या अजीब अथवा 
हूंठ दै या पुरुष ! इत्यादि प्रकारसे धर्मीमें संशय करके किसी भी एक कोटिमें अवश्थित ( इढ ) हो 
ने रहना अथवा क्या जाँव निय है ? अथवा अनिल ? और इस ढंगसे व्यापक हे या अन्यापक ? इस 
प्रकार संशय करते हुए किसी भी एक धर्ममें निश्चित रूपसे अवस्थित न होना संशय है । तीसरा मिथ्या- 
दर्शन अततम तत्तरूपसे विपरीत निर्णय करना है, उसको विपर्यास कहते हैं। भावार्थ--सीपफें 
चांदीका ज्ञान कर लेना | इस प्रकार संक्षेप्ते तीन प्रकारके मिध्यादर्शनोंका व्यवच्छेद हो जानेपर 
इंत्पन हुआ श्रद्धान समीचीन है, ऐसा सम्यक्‌ पदसे ज़ाना जाता है। अर्थात्‌ तक्‍्वाथोके श्रद्धान करने 
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में भी दशनमोहनीय कर्मके उदयसे तीन प्रकारके मिध्यादशन हों जातें हैं, उनका निवारण सम्यक्‌ 
पदसे हो जाता हैं । कहीं कहीं सहज और अधिगमज भेदसे दो प्रकारका मिथ्यादर्शन माना है तथा 
'अन्यत्र एकान्त; त्रिपरीत;, विनय, संशय ओर अज्ञान ऐसे पांच प्रकारका माना है। विस्तार 
करनेपर मिथ्यालके संख्यात और असंख्यात तथा व्यक्तिमेदसे अनन्त भेद भी हो जाते हैं। इन 
सत्रका सम्यक्‌ शद्ठसे व्यवच्छेद हो जाता है । सम्यकृपद इसी बातको समझाता है । 


.' बज्ञानमप्येबमेव सम्यग्रिति निवेदितं, तस्य मोहादिव्यवच्छेदेन तस्वार्थाध्यवसायस्य 
'व्यवस्थापनात । तहिं सूत्रकारेण सम्यणज्ञानस्य लक्षणं कस्माद्धेदेन नोक्तम्‌ -- 
इसी प्रकार ज्ञान भी सम्यक्‌ इस विशेषणसे विशिष्ट है, ऐसा निरूपण कर दिया गया है। 
क्योंकि मोह, संशय, त्रिपयासके व्यवच्छेद करके तत्वाथौॉका अध्यवसाय करनेवाले उस ज्ञानको 
सम्पग्ज्ञानपना व्यवाध्थित है | ज्ञानके मोह आदि दोष न्यारे हैं और श्रद्धानके मोह आदि दोष भिन्न 
हैं | यहां नाम एक होनेसे अंर्थ एक नहीं है | हां, निरूपण करनेकी प्रक्रिया एकसी होजाती हैं । 
तब तो बतछाइये कि सम्यग्दशनके लक्षणके समान सम्यग्ज्ञानका लक्षण भी सूत्र बनानेवाले 
श्रीउमास्वामी महाराजने मिन्न रूपसे क्‍यों नहीं कहा ! इसका उत्तर श्रीविद्यानन्द आचार्य देते हैं- 
सामर्थ्यांदादिसूत्रे तन्निरुक्त्या लक्षित यतः। 
चारित्रवत्ततो नोक्त ज्ञानादेलक्षणं प्रथक्‌ ॥ ७ ॥ 
यथा पावकरशद्वस्योच्चारणात्‌ सम्परतीयते । 
तदर्थलक्षण तद्॒ज्ज्ञानचारित्रशद्ननात्‌ ॥ ८ ॥ 
ज्ञानादिलक्षणं तस्य सिद्धेयंल्रान्तरं वृथा । 
पे ट 
शद्दार्थाव्यभिचोरण न प्रथग्लक्षणं कचित्‌ ॥ ९॥ 
जिस कारणसे कि उस यथार्थनामा चारित्र शब्दकी निरुक्तिसे ही बहिरंग और अंतरंग क्रिया- 
आंकी निवृत्तिरूप चारित्रका छक्षण कर दिया गया है, उस हीं के समान अन्वर्थसंज्ञावाले ज्ञान 
शद्गकी सामर्थ्यसे ही आदि सूत्रमें कहे गये सम्यग्झ्ञानका भी लक्षण कर दिया गया है । इस ही 
कारणसे ज्ञान, चारित्र, जीव, अर्ज़ीव आदिका छक्षण सूत्रकारने प्रथक्‌ रूपसे नहीं कहा है। जैसे 
कि पावक शह्व॒के उच्चारण करनेसे ही छोकमें पवित्र करानेवाली अप्निका छु्मतासे ज्ञान हो. जाता 
है | क्योंकि उस शह्गका धातु प्रकृति प्रययसे जो अर्थ निकलता है | वही पावकका पवित्र कराना 


अर्थ. है और वही उसका ढक्षण है| उर्साके समान ज्ञान और चारित्र शब्दकी निरुक्तिके कथनसे ही 
इनका रक्षण ध्वानित हो जाता है. | ज्ञान और चारित्र इन दोनोंका जैसा नाम दे, वैसा ही गुण 
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है। अतः खपरको जानना और परके व्यागपूर्वक खांशोंमें निष्ठा ( स्थिरता ) करना ये दोनों ही 
ज्ञान और चारित्रके छक्षण हैं | जब उपदेश मात्रसे ही क्षण करना सिद्ध हो जावे तो पुनः लम्बे 
चौडे सूत्रके बनानेका दूसरा प्रयत्न करना व्यर्थ है । जहां अपने वाचक शद्ढके अर्थसे खका व्यमि- 
चार होता है, वहां नामकथनके अतिरिक्त लक्षण बनाया जाता है। जैसे कि घट शद्वका अर्थ 
चेष्ठा करना है और हितको ग्रहण करना, अहितको छोडनेकी क्रिया करनेकों चेष्टा कहते हैं । यह 
अर्थ जडखरूप घटमें घटता नहीं है | इस कारण कम्बुप्रीवा यानी रँखके समान प्रीवावाला बडे 
पेटबाला आदि घडेका लक्षण किया जाता है | किंतु जहां अपनेको कहनेवाले बाचक शद्गके अर्थके 
साथ व्यभिचार नहीं है, वहां इस कारण कहीं भी छक्षण सूत्र परथक्‌ नहीं कहा जाता है | जैसे 
पाचक, पाठक, दुग्ध आदि यौगिक शढ्दोंका अर्थ व्यभिचार नहीं है । 


नन्वेव मत्यादीनां पृथग्लक्षणसूत्र वक्तव्य शद्घा्थव्यभिचारादिति न चोद, कारणा- 
दिविशेषजृत्रैस्तदर्थव्यभिचारस्य परिहतत्वात्‌ । 

यहां विक्षेपपूर्वक शह्ढा है कि यों जिन शबद्वोंका अपने वाच्यार्थके साथ व्यभिचार होरहा हे, 
उनके लक्षण करनेका प्रथक्‌ सूत्र बनाया जाता है। ऐसा कहनेपर तो मति, अवधि, अवग्रह 
आदिका भी लक्षण बनाकर कहना चाहिये। क्योंकि यहां भी अपने वाचक शद्गके अथंका व्यमभिचार 
होरहा है । जिससे विचार किया जावे, उसको माति कहते हैं | यह यौगिक लक्षण इन्द्रियपत्यक्षोंमें 
नहीं जाता है। क्योंकि प्रत्यक्ष ज्ञान बिचार करनेवाढा नहीं है । मर्यादा करनेको अवधि कहते हैं, 
वृश्कि विधातकों अवग्रह कहते हैं या चारों ओरसे ग्रहण करनेको अवग्रह कहते हैं । ग्रन्थकार 
कहते हैं कि इस प्रकारका कुतर्क नहीं करना चाहिये । क्योंकि उमके कारण, भेद, अधिकरण 
आदि विशेषताओंको कहनेवाले सूत्रों करके उन वाच्याथौके व्यभिचारका परिहार करदिया जाता है। 
अर्थात्‌ मतिज्ञानके कारण इन्द्रिय और अनिन्द्रिय बतलाये हैं, अवग्रह आदि भेद किये हैं। इससे सिद्ध 
है कि वह विचार करना ही माति नहीं है, किन्तु इन्द्रिय, मनसे होनेवाला ज्ञान माति है, जो कि 
विचाररूप व्याप्तिज्ञान, प्रत्यभिज्ञान आदिसे अभिन्न है और नहीं बिचार करनेवाले रासनप्रत्यक्ष, 
चाक्षुपप्रत्यक्ष आदिरूप भी है। ऐसे ही भवप्रत्यय, अनुगामी, विशुद्धि, स्वामि, आदिके निरूपणसे 
अवधि इशब्दका अर्थ द्रव्य, क्षेत्र, काल, भावकी मर्यादाको लिये हुए प्रत्यक्ष करनेवाला ज्ञान हीता 
है। तथा अर्थ और व्यजञ्जनके बहु आदि भेदोंको विषय करनेवाले अवग्रहका भी अर्थ यह होता 
है कि इन्द्रिय और अर्थके योग्य देशमें स्थित होनेपर पैदा हुए सत्ताका आलाचन करनेवाले दरश- 
नके पाछे अवान्तरसत्ता-विशिष्ट वस्तुके ग्रहण करनेवाले ज्ञानकों अवग्रह कहते हैं । 


सम्यग्द्शनस्य॒ लक्षणबत्रमनर्थकमेव॑स्यात्‌ कारणविशेषज्धत्रादेव तच्छव्दार्यस्य 
उ्यभिचारपरिहरणादिति चेन्न, निसगोधिगमफारणविश्वेषस्य प्रश्नस्तालोचनेउपि भावाश्- 





€ 
र 
लिन 5 कीट ६७५ ;५ 4५ >५७०५०/६ ०५७३५ २७८ ५२५०+७ 25 2७ “५ 7५-२६ “५ ८७ /% ५ 2५५ ०९2०५-०५/३५:३०ह५७०५३५३५ ०५2५५ ७००० ७०७३७-०९.४७०७७९,०३/४५/३०/७५ 
हि.4339-+5343:3%92/224834-3.0040.439333#943>0:03#+)>0 न मकक्र>अ आ0७30.3333 .५3 मनु ल मी ३4333 *340 ना जन २५३४ ०.० वन बे 3 के या का थे थक म+ १०॥38०22 2 जे 33990 2 3 ७. 35 


मिचारस्य तदवस्थानाव । न हि परोपदेश्ानिरपेक्त॑ निसर्गज प्रशस्तालोचनं न सम्भवति 
परोपदेक्षापेक्ष॑ वाधिगमर्ज प्रश्नस्ताछोचनवादिति युक्त॑ सम्यम्दशनस्य पृथ्लक्षणवचन शब्दा- 
थैव्यभिचारात, तदव्यभिचारे तदश्नान्यस्य मत्यादेड्ञोनचारित्रवदेव । 

चोद्यकों उठानेवाला कहरहा है कि इस प्रकार तो सम्यग्दरीनका लक्षण कहनेवाला सूत्र भी 
व्यर्थ हो जावेगा । क्योंकि सम्यक्वके निसगे और अधिगमरूप दो विशेष कारणोंको बतलानेवाले 
अग्रिमसूत्रसे ही या द्वितीय अध्यायमें कहे गये सम्यक्वके उपशम, क्षयोपशम आदि भेद तथा छठे 
अध्यायमें वैमानिक देवोंकी आयुष्यबन्धक कारण आदि प्रकरणोंसे सम्यग्दशन शहद्वके उस समी- 
चीन प्रकारसे देखनारूप अर्थका व्यभिचार दूर हो जाता है । अतः ज्ञान और चारित्रके लक्षणसूत्र 
जैसे नहीं कहे हैं वैसे ही सम्यग्दशीनका लक्षणसूत्र भी नहीं कहना चाहिये । आचार्य कहते हैं. कि 
शंकाकारका यह कहना तो ठीक नहीं है। क्योंकि सम्यग्दर्शनके निस्ग और अधिगमरूप विशेष 
कारणोंके कहदेनेसे सम्यग्दर्शनका लक्षण नहीं हो सकता था । क्योंकि भले प्रकार देखनेमें भी 
परोपदेशसे होनापन और परोपदेशके विना होनापन विद्यमान है। अतः शद्कके अर्थका व्यभिचार 
दोष होना वैसाका वैसा ही अवात्यित रहेगा । क्या दूसरोंके उपदेशकी नहीं अपेक्षा: करके स्वभावसे 
ही उत्पन हुआ बढ़िया चाक्ुष प्रत्यक्ष नहीं संभव है ! अर्थात्‌ अवश्य होता है । जैसे कि दूसरोंके 
उपदेशसे पर्वत, नदी, प्रासाद आदिको प्रशंसनीयपनेसे छोग देखते हैं, अनेक प्रेमी पुरुष दूसरोंके 
कद्नेसे मनोहर भव्य दृश्योंको भले प्रकार देखा करते हैं, ऐसे ही परोपदेशकी अपेक्षा करके अधिग- 
मजन्य चाक्षुष प्रत्यक्ष होता है । तथा बिना उपदेशके हुए चारक्षुष प्रत्यक्षमें भी उदयाभावी क्षय, 
सदवध्थारूप उपशम एवं क्षयोपशमरूप परिणाति देखी जाती है। पूज्य तीथोंका, श्रीअहँन्तदेवके 
प्रतिबिंबका और मुनि महाराजोंका चाक्षुषप्रद्यक्ष ( समीचीन देखना ) भी देवायुके आस्रवका कारण 
है । सम्यग्दशनके समान चारक्षुषप्रत्यक्षका खामी भी वद्दी आत्मा है। बढिया आलोचन माने गये 
अश्लुर्दशन, अचक्षुर्दशनमें भी उक्त कथन समानरूपसे छागू हो जाता है| अतः सम्यक्त्वका लक्षण 
किये बिना कारण, स्वामी, आदिके प्रकरणोंसे ही अभीष्ट अर्थ नहीं निकलता है | इस कारण वाचक 
शद्गके वाच्य अथेका व्यभिचार हो जानेसे सम्यग्दशनका छक्षण प्रथक्‌ रूपसे कहना युक्त है । और 
जहां उस अपने वाच्य अर्थके साथ व्यमिचार नहीं होता है वहां उस सम्यग्दशनके लक्षण निरूपणके 
सद्ृश ( व्यतिरेक दृष्ठांत ) अन्य माति, अवधि आदिका छक्षण सूत्र नहीं कद्दा जाता है। जैसे कि 
ज्ञान और चारित्रिके न्यारे छक्षणसूत्र कहे ही नहीं गये हैं ( अन्बय इशांत ) ।जिन अर्थोंके संज्ञा 
वाचक रद्व ही अपने अथेको बढ़िया प्रकारसे प्रतिपादन करते हैं, उसके लिये लक्षण बनाना व्यर्थ 
है। “ अर्के चेन्मघु विन्देत किमये पर्वत ब्रजेत्‌ ”” यदि उदसरोगक़ो दूर करनेके लिये अकौआमेंसे ही 
पुष्परस प्राप्त द्वो. जावे तो पवैतपर जानेंका कष्ट क्‍यों उठाया ज़ाबे ! | 
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इच्छा श्रद्धानमित्येके तदयुक्तममोहिनः । 
श्रद्धानविरहासक्तेज्ञानचारित्रहानितः ॥ १० ॥ 


एक प्रकारकी भछी इच्छाको श्रद्धान कहते हैं । इस प्रकार कोई एक कह रहे हैं, वह उनका 
कहना तो युक्तियोंसे राहित है । क्यों कि यदि श्रद्धानका अर्थ इच्छा करना होगा तो मोहरहित साधु- 
ओंके श्रष्दानस रहितपनेका प्रसज्ञ होगा । इच्छा तो मोहकी पर्याय हे | जिन बीतरागोंके मोहका उदय 
नहीं है, उनके इच्छारूप श्रध्दानके भी नहीं होनेका प्रसज्ञ होता है । जब सम्यग्दर्शन ही नहीं 
रहा: तो सम्यग्ज्ञान और सम्यक्चारित्रकी भी हानि हो जावेगी | तथा च रत्नत्नयके बिना उनकी 
मोक्ष भी कैसे होगी? वे ऐसी दशामें इच्छाताले मोही जीबोंसे अच्छे मोक्ष--मार्ममें छगे 
हुए नहीं कहे जायेंगे। 

न हामोहानामिच्छासिति तस्या मोहकारय॑त्वादन्यया युक्तात्मनामपि तद्भावप्रसम्ञाव । 


जिन महाशयोंके मोह नहीं है उनके इच्छा भी नहीं है। क्योंकि वह इ'्छा होना मोहका 
कार्य है। अन्यथा यानी इच्छाको मोहका कार्य न मानकर आत्माका खभाव मानोगे तो मुक्त आत्मा- 
ओके भी उस इच्छाके सद्भावका प्रसंग होगा । 


हेयोपादेययोजिंहा सोपादित्सा च विशिष्ट श्रद्धा वीतमोहस्यापि सम्भवति तस्या 
मनशकार्यत्वादिति चेन्न, तस्या मनस्कार्यत्वे सवेमनस्विनां तद्भावाजुपम्भात्‌ | 


त्याग करने योग्य पदा्थोके छोडनेकी इच्छा ऐसी विशिष्ट इच्छाकों हम श्रद्धान कहते हैं। बह 
श्रद्धा तो मोहरहित साधुओंके भी सम्मवती है। क्योंकि वह विशिष्ट प्रकारकी इच्छा मोहका कार्य 
नहीं है, किंतु वह तो विचार करनेवाले मनका कार्य है | यदि आप कोई ऐसा कहेंगे, सो तो ठीक 
नहीं है । क्योंकि यदि उस इच्छाको मनका कार्य माना जाबेगा तो साधुओंके समान मनवाले सभी 
जाँबोंके छोडने योग्य व्यमिचार, अस॒त्य, अभक्ष्यमक्षण, मध्य, मांस आदिके छोडनेकी वह इच्छा 
होनी चाहिये और ग्रहण करने योग्य ब्रह्मचर्य, सत्य, झुद्ध भोजन, संयम आदिके ग्रहण करनेकी 
इच्छाके सद्भावका प्रसंग होगा, किंतु ऐसा देखा नहीं जाता है । कोई विर, उदासीन विचार- 
शाली भव्यजीव ही हेय उपादेयमें दान, उपादानकी इच्छा रखते हैं। शेष जीवोंकी तो 
अनर्गल प्रवृत्ति हो रही है । | 


ज्ञानापेप्ष॑ मन! कारणमिच्छाया इति चेन्न, केषांचिन्मिथ्याक्ञानभावेप्युदासीनदशायां 
हेयेषृपादित्सानवलोकनाद उपादेयेषु च जिहासानज्ञभावात्‌, परेषां सम्यग्ज्ञानस्भावे5पि 
हेयोपादेयजिदासोपादित्साविरहात्‌ । | 
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सर्वे ही मनस्वी जीवोंके मनका कार्य इच्छा नहीं हे किन्तु सम्यग्ज्ञानकी अपेक्षा रखनेवाले 
मनरूप कारणका कार्य विशिष्ट श्रद्धा करना है | अतः सभी मनस्वियोंके हेय उपादेयकी इच्छा 
होनेका प्रसंग नहीं है। ऐसा कहोगे सो भी ठीक नहीं है। क्‍यों कि किन्हीं किम्ही मिथ्यादृष्टी जीवोंके 
मिथ्याज्ञानके होते हुएं भी उदासीन अवस्था हो जानेपर हेय पदाथौमें ग्रहण करनेकी अभिलाषा नहीं 
देखी जाती है और ग्रहण करने योग्य पदाथोम छोडनेकी इःछा नहीं जानी जा रही है अर्थात 
भिध्याज्ञानके होते हुए भी वे उदासीन अन्य लोग झंठ, चोरी, व्यभिचार आदि छोडने योग्य 
भावोंमें छोडनेकी इच्छा रखते हैं और ग्रहण करने योग्य ब्रह्मचर्य, सत्संगति, उपेक्षा आदि भागोंमें 
ग्रहण करनेकी इच्छा रखते हैं। अतः सम्यग्ज्ञानकी अपेक्षा रखनेवाले मनके साथ इच्छाका कार्य कारण 
भाव बनानेमें व्यतिरेक व्यभिचार आता है। तथा दूसरे सम्यग्द्टी धनी कुटुम्बी श्रावकोंके सम्यग्ज्ञान 
के होनेपर भी रागद्वेषकी तीत्रता होनेपर छोडने योग्य कुटुम्बर, धन और आरम्मसे हुई हिंसा 
तथा सूक्ष्म झंठ, आदियें त्यागनेकी इच्छा नहीं है और ग्रहण करने योग्य दीक्षा लेना, अखण्ड 
ब्रह्मचर्य, अचौर्य महाव्रत, शुक्नध्यान आदियमें प्रहण करनेकी इच्छा नहीं देखी जाती है। इसलिए 
कारणके होनेपर भी कार्यके न होनेसे इच्छा और ज्ञानापेक्ष मनके कार्यकारण भावमें अन्चय 
व्यभिचार भी हुआ । 

विषयविश्वेषापेक्षान्मनसस्तदिच्छा9भव इत्यपि न युक्त, तदभावे5पि कस्याचिदिच्छो- . 
तपत्तेस्तद्भावेषपि चेच्छानुद्भधवात्‌ | 

यहां कोई ये कहे ॥कि विशेष विषयोंकी अपेक्षा रखनेवाले मनसे उस इच्छाकी उत्पत्ति होती 
है अर्थात्‌ संसारसे वैराग्य करानेवाले विलक्षण विषयोंका सहकारी रखते हुए मनःसे वह श्रद्धानरूप 
इच्छा उत्पन्न हो जाती है । प्रन्थकार समझाते हैं कि यह भी कहना युक्तियोंसे रहित है । क्‍यों कि 
किसीके उस कारणके न होते हुए भी इच्छा उत्पन्न हो जाती है और कारणके होनेपर भी अन्य 
किसी जीवके वह. इच्छा उत्पन्न नहीं होती है | यहां भी अन्वयन्याभिचार और व्यतिरेकव्यभिचार 
दोष विद्यमान हैं। सांसारिक विषयोंमें उपेक्षा [ उदासीन ] रखनेवाले मनसे इच्छाकी उत्पत्ति मानने पर 
भी उक्त दोनों व्यमिचार दोष हो जाते हैं। कभी कभी किसी पुण्यशाल्ली राजा, महाराजाको वैराग्य 
हो जाने पर भी धर्मकी, राज्यकी और कुटुंबकी तथा घमोयतनोंकी व्यवस्था करनेके लिए गृहस्थ- 
अवस्थामें रुका रहना पडता है | इनका ठीक प्रबन्ध हो जानेपर वे जिनदीक्षा को धारण करते हैं । 
राज्य आदिका सम्चालन करते द्ुए भी पांचवां गुणस्थान बना रददता हे। किन्तु मुनि अवस्थामें तीन 
शल्यके हो जानेपर छटवां सातवां तो दूर रहा, पांचवां चौथा गुणस्थान भी नहीं रक्षित रहता है। 
तथा बाहुबलिस्वामीके संपूर्ण साम्राज्यका विजय करनेपर मोगोपभोग हो जानेसे एकदम इतना 
बैराग्य होगया कि पुन्नको राज्य देना आदि व्यवस्थाके लिए भी इच्छा न हुई और तव्क्षण महा- 

बन गये | | 
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कालादयो <नेनेवेच्छाहेतवों विध्वस्ताः, तेषां सर्वकार्यसाधारणका रणत्वाच्च नेच्छा> 
पिश्नेषकारणत्वनियमः 

विशिष्ट समय, विलक्षण क्षेत्र, आकाश आदि पदार्थ उक्त इच्छाके सहकारी कारण हो जाते 
हैं, यह बात भी इस व्यभिचार दोष हो जानेके कारण ही खण्डित कर दी गयी है। क्योंकि थे काले 
आदिक तो सम्पूर्ण कायोंके प्रति साधारण कारण हैं । अतः उनके साथ हेय, उपादेयकी विशिष्ट 
इच्छाके कारणपनेका नियम नहीं हो सकता हैं । जो समी कायोके साधारण कारण हैं वे विशि 
कार्यके होनेमें. नियामक नहीं हो सकते हैं | 

खोतचावदृष्टविश्षेषादिच्छाविशेष इति चेद, भावाश्ष्टविशेषाद्‌ द्रब्याह््टविशेषाद्ा ! 
प्रथमकल्पनायां न गर्वेत्‌ साक्षात्‌ भावारृश्स्यात्मपरिणामस्येच्छाव्यभिचारित्वात । परम्परया 
चेत्तहिं द्रष्यारष्टादेव साक्षादिच्छोत्पत्तिस्तच्च द्रब्यादृ्ट मोहनीयारूयं कर्म पीहालिफमात्म- 
पारतन्त्यहेत॒त्वादुन्मचकरसादिवदिति मोहकार्यमिच्छा कथममोहानामुद्धवेत्‌ ? यतस्तलछल॒क्षणं 
भ्रद्धानं सम्यग्दशेन तेषां स्पात्‌ । तदभाव न सम्यम्ज्ञानं तत्यूवेंक वा सम्यक्चारित्रमिति 
'झ्ीणमोहानां रत्नत्रयापायान्पुक्त्यपायः प्रसज्येत। ततस्तेषां तब्यवस्थामिच्छता नेच्छा 
अ्रद्धानं वक्तव्यम । 

पूर्वपक्षवाले कहते हैं कि अपनी उत्पत्तिमें विशेष पुण्य, पापसे विशिष्ट इच्छाके उत्पन 
होनेका नियम कर लिया जावेगा । जैसे कि विशिष्ट ज्ञानके होनेका नियामक विशिष्ट क्षयोपशम है। 
या रोगी नीरोग, धनी निर्धन, मूख पण्डित, आदिकी व्यवस्था करनेवाला अन्तरंग पुण्य पाप कम 
माना जाता है । संसारके सभी विशेष कार्योमें अदृष्ट नियामक है । ग्रंथकार बोलते हैं कि यदि ऐसा 
कह्दोगे तो हम पूंछते हैं कि कर्मोके उदयसे होनेवाले अज्ञान, छोम, असाता, सुभगता, साता रूप 
सुख, राग, आदि जो कि आत्माके विभाव परिणाम माने गये हैं, ऐसे मावकर्म विशेषते इच्छाकी 
उत्पत्ति मानोगे या पौद्ठलिक द्वव्यकर्मविशेषसे इच्छा होनेकी ज्यवस्था करोगे ! बताओ। तिनमें 
पहिली कल्पना करनेपर तो भाव कर्मोंका और इच्छाका अव्यवहितरूपसे कार्यकारणमाव होना ठीक॑ 
नहीं पडेगा। क्योंकि भावकर्म आत्माका परिणाम है, वह इच्छाके साथ व्यमिचारी है अर्थात्‌ आत्मामें 
कर्मका फल होनेपर अन्यबद्तित उत्तरकालमें कभी कभी इच्छा उत्पन्न होती हुयी नहीं देखी जाती 
है और कमी कभी इच्छाके अंनुकूल कर्मका उदय स्थूलरूपसे न द्ोनेपर मी इच्छा उत्पन्न हो जातीं 
है । इच्छा स्वयं भाव है । वह द्रव्य कमोंदयका साक्षात्‌ कार्य है। भावकर्म का परम्परासे कार्य 
ओऔदायिक भाव हो सकता है । साक्षात्‌ कार्य नहीं । भावकर्मसे पौद्गलिक द्वव्यकमंका बंध होगा। 
उसके उदय काम इच्छा उत्पन्न हो सकती है। वस्तुतः विचारा जाय तो इच्छाकी उत्पत्तिमें प्रधान 
कारण आत्माका पुरुषार्थ माना गया है | दैव गौण कारण है । यदि अन्यवह्ितरूपसे कार्यकारण॑ 
भाव न मानकर भावका इच्छाके साथ परम्परासे कार्यकारणमाव मानोगे तब तो द्रव्यकर्मप्े ही जब्पन 
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बह्तिकालमें इच्छाकी उत्पत्ति हुयी । यह द्वितीयपक्षका ग्रहण किया । अस्तु. वह ह्रव्यकर्म तो मोह- 
नीय नामक कर्म है, आत्माका गुण नहीं हैं । जैसा कि वेशेषिकी वादी अद्ृष्टको आत्माका गुण मानते 
है,, आत्माका गुणं स्वयं आत्माको पराधीन करनेका हेतु नहीं हो सकता है । अतः अनुमान करते 
हैं कि वह आत्मासे बंधा हुआ मोहनीय कर्म पुद्ठल द्वव्यका बना हुआ है । क्योंकि आत्माको पराधीन 
करनेका कारण है जैसे कि उन्माद करानेवाले ध्तरेका रस, अहि-फेन, मय, भंग आदि पौद्ठलिक 
हैं । इस कारण इच्छा करना मोहनीय कर्मका ही कार्य सिद्ध हुआ | ऐसी इच्छा उन मोहराहित 
साधुओंके भला कैसे उत्पन्न हो सकेगी ! भला तुम ही विक्तरो, जिससे कि इच्छास्वरूप श्रद्धान 
करना सम्यग्दशनका लक्षण दो सके, और वह बीतरागोंके पाया जा सके । अर्थात्‌ ग्यारहवें बार- 
हवें या तेरहवें गुणस्थानोंमें इच्छारूप सम्यग्दशन नहीं पाया जा सकेगा, और जब सम्यम्दर्शन ही 
न होगा तो उसको पूर्ववर्ती कारण मानकर उत्पन्न होनेवाले सम्यग्ज्ञान और सम्यकूचारित्रिगण भी 
बहां नहीं पाये जावेंगे । इस प्रकार मोहको क्षय करनेवाले बारहवें आदि गुणस्थानवर्ती मुनि 
महाराजोंके रत्नन्नय न होनेके कारण मुक्तिके अभाव होनेका प्रसंग हो जाबेगा । जिनके रत्नन्नय- 
रूप कारण नहीं है उनके मोक्षरूपी कार्य मठा केसे हो सकता है? तिस कारण उन मोह- 
राहित जीबोंके उस रत्मत्रयकी व्यवस्थाको चाहनेवाले विद्वानोंकरके इच्छाको श्रद्धान नहीं कहना 
«चाहिये । किन्तु श्रद्धात करना आत्माका विशेष गुण है। प्रतिपक्षी कमोके दूर होजानेपर विभाव 
परिणाम हटते हुये आत्मामें स्वभावरूपसे स्वयं उत्पन्न हो जाता है । अतः सूत्रकारको सम्यग्दशनका 

पारिमाषिक ठक्षण करना न्याय्य मार्ग है। यही धर्म है । 


निर्देशाल्पवहुत्वादिचिन्तनस्थाविरोधतः । 
श्रद्धाने जीवरुपेप्रश्मिन्न दोषः कश्चिदीक्ष्यते ॥ ११ ॥ 


तत्त्वाथीका श्रद्धान करना आत्माका स्वभाविक स्वरूप है । ऐसा माननेपर ॥भविष्यमें कहे 
जानेवाले निर्देश स्वामित्व, सतंसंख्या आदि सूत्रोंके अनुसार नामकथन करना, थोडा बहुतपन 
बतलाना, साधन, स्वामी, अधिकरण आदिके विचार करनेका कोई विरोध नहीं पडता है। और 
सम्यग्दशनके इस लक्षणमें अन्याष्ति आदि कोई रुक्षणका दोष भी नहीं दौखता है. तथा लक्षण- 
'बाक्यको क्ञापकदेतु बनानेपर हेतुकें व्यमिंचार आदि दोषोंकी भी .सम्मावना नहीं है । 

न हि निर्देशादयो दर्षनमोहरहितजीवखरूपे भ्रद्धांने विरुध्चन्ते तयैव निर्देशादिदये 
बिवरणात्‌, नाप्यल्पबहुत्वसंख्याभेदान्तरभावाः पुरुषपरिणामस्य नानात्वसिद्धे! | 

सम्यग्दशनके प्रतिपक्षी होरहे दर्शनमोहनीय करमके उदयसे रहित जीवका स्वाभाविकरूप 
अंद्वानकी माननेपर निर्देश; स्थिति, भांव, अन्तर आदि द्वारा श्रद्धानका निरूपण करना विरुद्ध नहीं 
होता है। क्योंकि इस प्रकारसे द्वी भविष्यके निर्देश, स्वामित्व, और सत्सेख्या आदि सूप्नोंमें शद्धानका 
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स्पर्शकरण किया है। तथा थोडापन और बहुतपना संख्यात असंख्यातरूप संख्याओंके भेद अथवा 
विवक्षित गुणको छोडकर पुनः उसकी प्राप्ति करनेतकका विरहकालछरूप अन्तर या औपशमिक 
क्षायिक आदि माव ये भी विरुद्ध नहीं पडते हैं। क्योंकि आत्माके श्रद्धानस्वरूप परिणामोंकों नानापन, 
अल्पपन, कमीके उपशमंसे होनापन आदि अनेक धर्म सहितपना सिद्ध है। भावार्थ---भविष्यके 
सूत्रोंकी घटना श्रद्धानरूप सम्यग्दशन माननेसे ठीक बनजाती है तथा भविष्यसूत्रोंके अनुसार भी 
सम्यग्दशनका श्रद्धान लक्षण करना अनुकूल पडता है। 

पुरुषरूपस्येकत्वात्‌ तत्र तद्रोध एवेति चेन, दशेनभोहोपश्मादिभेदापेक्षस्प तस्ये 
कत्वायोगात्‌ । अन्यया सर्वस्येकत्वापात्ति? कारणादिभेदस्यामेदकत्वात्‌ । इचित्तस्य 
भेदकत्वे वासिद्धः पुरुपस्य स्वभावभेद) । इति जीवद्रव्याद्धेदिन निर्देशादयस्तत्र साधीयां 
पहुलवादि बदिति वक्ष्यते । 

कहना है कि सम्यग्दर्शन जब आत्माँका खभाव मान लिया गया है और आत्माका 
स्रूप एक ही है, ऐसी दंशामें अल्पपना, बहुपना औपशमिकपना, क्षायिकपना, विरह होना आदि 
उन भावोंके होनेका उस श्रद्धानमें विरोध ही है। आचार्य समझाते हैं कि यह कहना तो ठीक नहीं है। 
क्योंकि हम स्याद्ादी सभी प्रकारोंसे आत्माकों एकरूप नहीं मानते हैं। दर्शनमोहनीयके उपशम 
या क्षय तथा चौथे गुणस्थान, सातवें गुणस्थान, देवपर्यायमें स्थिति, उपशम सम्पक्त्वमें स्थिति, 
आदि भेदोंकी अपेक्षासे उस आत्माकों एकपना सिद्ध नहीं है | अन्यथा यानी भेदकोंके होनेपर भी 
आत्माको सर्वथा एक मानलिया जाबेगा । तब तो सर्व ही आस्मायें या जीव, पुद्छ, आकारा, काल, 
आदि अनेकद्॒न्य भी एक हो जावेंगे, यह आपत्ति हुई। क्योंकि कारणोंका भेद, गुणोंका भेद, 
व्यक्तिमेद, आकारभेद आदिको तो आपने भेद करनेवाला इष्ट किया ही नहीं है । ऐसी .दशामें तो 
ब्रह्मादेतवाद या जडका अद्दैत छा जावेगा । इस दोषका वारण करनेके लिये यदि कहीं उन कारण 
आदिके भेदोंको पदार्थोका भेद करनेवाछा मानोगे तब्र तो आत्माके भी औपशामक आदि स्वभाबोंका 
भेद हो जाना सिद्ध हो जाता है। यों सर्वथा भेद तो जड और चेतनमें भी नहीं है। सत्पनेसे, वस्तु- 
पनेसे और द्वव्यपनेसे तथा संग्रहनयकी अपेक्षासे समी अभिन्न है। सर्व पदार्थ सतत्वरूप हैं। 
आत्मा भेदामेदरूप है| एकानेक स्वरूप है | इस प्रकार जीव द्वब्यसे श्रद्धान गरुणकी भेदविवक्षा 
करनेपर उसमें निर्देश, स्वामितत, आदिक बहुत अच्छे प्रकारसे साधु सिद्ध हो जाते हैं। जैसे कि 
थोडापन, बहुतपना, साधन, अधिकरण आदि धर्म श्रद्धानरूप सम्यग्दर्शनमें बन जाते हैं। इस बातको 
प्रन्यकार आगे स्वयं कहेंगे । 

कर्मरूपत्वेषपि भ्रद्धानस्य तदविरोध इति चेन्न, तस्य मोक्षकारणत्वाभावाद, स्रप 

रिणामप्यैव तत्कारणत्वोपपत्ते। | कर्णो5पि ह्ुक्तिकारणत्वप्रविरुद्धं स्वपरनिभित्तत्वान्पो 
झस्पेति वे, कर्मणोस्यस्पैव काछादेः परनिमित्तस्य सद्भावात्‌ | 
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... फिर शैकाकारका कहना है कि श्रद्धानको पुह्ुछठका बना हुआ कर्मरूप भी माना जावे तो 
भी वे निर्देश, अल्पपना, बहुपना आदि बन सकते हैं, कोई विरोध नहीं है । अ्न्थकार समझाते हैं 
कि ऐसा कहना तो ठीक नहीं है । क्योंकि कर्मको मोक्षके कारणपनेका अभाव है । आत्माके निज 
स्वाभाविक परिणामको ही उस स्वात्मोपलब्धिरूप मोक्षकारणपना सिद्ध है | यदि कोई यों कद्दे कि 
पौद्गछिक कर्मको भी मोक्षका कारणपना द्वोनेपें कोई विरोव नहीं दौखता है, क्योंकि मोक्ष स्व यानी 
आत्मा और पर यानी दूसरे द्रब्योंके निमित्तत होनेवाला कार्य है | आचार्य उत्तर देते हैं कि इस 
प्रकार नहीं कह सकते हो । क्योंकि मोक्षरूपी कार्यमें आत्मा उपादान कारण है और अन्य निमित्त 
कारण हैं| यहां पर शद्दसे काछ, आकार, तीर्थस्थान आदि निमित्त कारणोंका ही विष्मान द्ोना 
माना गया है । इससे मिन्न होरहे कर्मको मोक्षमें निमित्तपना नहीं है । यथार्थमें पूंछो तो ज्ञानावरण 
आदि कर्म प्रत्युत संसारके कारण हैं। कमोका नाश करनेके लिये ही तो मुमुक्षुका प्रयत्न है। 
'जिस पदार्थका नाश करना है, वह उस कार्यमें क्या सहायता कर सकता है ? घटके ध्व॑स करनेमें 
घटको कारणता इस प्रकार भी इष्ट नहीं है कि घट नहीं होता तो ध्वंस किसका किया जाता ! 
क्योंकि कार्यकालमें एक क्षण पहिलेसे रहते हुए कार्योत्पत्तिमें सहायता करनेवाले अर्थको निमित्त- 
कारण कहते हैं । घटके ध्व्॑में मुद््र पाषाण आदिका अभिघात कारण है। 

' नज्ु च यथा मोक्षो जीवकरमंणो! परिणामस्तस्य द्विष्ठत्वात्‌ तथा मोक्षकारणश्रद्धा- 
नप्पि तदुभयविवर्तरूपं भवत्विति चेन्न, मोक्षावस्थायां तदभावम्संगात, स्वपरिणामिनों5 
सरबे परिणामस्याघटनाद, पुरुषपरिणामादेव च कर्मसामरथ्यहननात्तस्य कर्मरूपत्वायोगाद । 
तो न कर्मरूप सम्यर्दर्शन निःश्रेयसप्रधानकारणत्वादहेयत्वात्सम्यग्व्वानवत्‌। निःभेयसस्य 
अपान कारण सम्यस्दर्शनमसाधारणस्वधमंत्वात्तदत । असाधारणः स्वधमें! सहन मुक्ति- 
'योग्यस्य ततो न्यस्पासम्भवात्तदृत्‌ | इति जीवरूपे श्रद्धाने सदर्शनस्य लक्षणे न फश्मिदोषो- 


'सम्भवो5तिव्याप्तिरव्याप्तिवां समीक्ष्यते । 
यहां ओर भी आशक्षिपसहित शांका है ॥के जैसे मोक्षरूपी कार्य जीव और कर्म इन दोनोंमें 


'रहनेबाली पयोय है, क्‍यों कि वह मोक्ष यानी दोनोंका छूट जाना दोमें रहनेवाला धर्म है। मुक्त 
"अवस्थामें आत्मा खतंत्र हो जाता है | कर्म भी आत्मासे अपना पिण्ड छुडाकर सतंत्र दो 
-जाता है। किंतु वह स्कन्‍्ध है। अतः अशुद्ध है तथा जड है, इसलिए प्रशंसा नहीं पाता 
है। वास्तवमें मोक्षपर्याय दोनोंमें रहती है। जैसे कि संयोग, विभाग, द्वित्व त्रित्व संख्या 
ये दो आदिम रहनेवाले धर्म हैं, इस ही श्रंकार मोक्षका कारण श्रद्धान गुण भी उन 
जीव और पुह्छ दोनोंका परयोयख्वरूप हो जाना चाहिए । कार्यके अनुरूप ही कारण हुआ 
करते हें। प्रंथकार समझाते हैं कि इस प्रकार शंका करना ठीक नहीं है। क्योंकि श्रद्धानगुणको भी 
बन्धके समान यदि जीव और पुन्कछ दोनोंका परिणाम माना जावेगा तो मोक्षदशां उस श्रद्धान 
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गुणके अभाव हो जानेका प्रसंग होगा | जब कि परिणमन करनेवाला कर्म ही नहीं रहा तो श्रद्धान 
रूप पयोय भला मोक्षमें केसे बन सकेगी ? अपने परिणार्माके न होनेपर परिणामका होना नहीं 
घटित होता है | तथा आत्माके रक्षत्रयखरूप परिणामोंस ही उस कर्मकी आत्माका विभावपरिणाम 
करनेवाली शक्तिका नाश कर दिया जाता है। तब ज्ञानावरण आदिम कर्मरूपपना ही नहीं रहता 
है, जेसे कि शाणके द्वारा मणिके मलछका परथकरण कर देनेपर उसका मठपना ही नष्ट हो जाता है। 
अप्निद्वारा सुवर्णके कीट, कालिमाका मलपना नष्ट कर दिया जाता है। कालान्तरमें दूसरे पदार्थोंके 
साथ संसर्ग होनेपर भले ही वह मल बन जाबे, किंतु वर्तमानमें शुभभावोंके निर्जराको प्राप्त हुए 
कमीकी कर्मपंनारूप पर्याय और कार्माणवर्गणारूप पर्यायका तो ध्व॑ंस कर दिया जाता है। यों 
पुद्दलद्वन्य॒ किसी न किसी पर्योयकी अवस्थामें तो रहेगा ही, प्रकृंतमें जब आपका माना हुआ कम्म- 
पर्यायी ही न रहा तो सम्यग्दशनको उस कर्मकी पर्याय कैसे कहते हो ? समझो तो सही । इस 
कारण अनुमान बनाकर आचार्य महाराज कहते हैं |फि सम्यग्दशन गुण ( पक्ष ) पौद्लिक कर्मरूप 
नहीं है ( साध्य ) मोक्षका प्रधानकारणपना होनेसे ( पहिला हेतु ) क्योंकि आत्माका खाभाषिके 
परिणाम होनेके कारण वह सम्यग्दर्शन गुण ह्यागने योग्य नहीं है ( दूसरा हेतु ), जेसे कि सम्य- . 
ग्जान ( दृष्टान्त ) हे अर्थात्‌ सम्यस्ज्ञाकके समान सम्यग्दर्शन मोक्षका प्रधान कारण है। आत्मीय 
भाव ही मोक्षके प्रधान कारण हो सकते हैं | सर्वथा बिजातीय परद्धव्य नहीं, तथा ज्ञान, सम्यक्त, 
चारित्र आदि गरुणोंका पिण्डरूप ही आक्रद्वव्य हैं | यदि गुणोंको द्रव्य छोड देता होता तो मूलसे 
ही द्रव्य नष्ट हो चुका होता, किंतु ऐसा नहीं है। अतः तीनों कालोंमें इनको नहीं छोड सकता है । 
यहां कोई हेतुके अपिद्ध हो जानेकी सम्भावना न कर ब्रैठे इसलिये उक्त अनुमानमें दिये गये हेतुको 
साध्य कोटिमें छाकर सिद्ध कर देते हैं कि सम्यग्दर्शन ( पक्ष ) मोक्षका प्रधान कारण है ( साध्य ) 
आत्माका अन्यमें सर्वथा न पाया जावे ऐसा अपना असाबारण धर्म होनेसे ( हेतु ) जैसे कि वही 
सम्यग्ज्ञान ( इशन्त ) है, इस अनुमानके हेतुको भी साध्य बनाकर पुष्ट करते हैं कि सम्यग्दशीन 
गुण ( पक्ष ) असाधारण होकर आत्माका निजधर्म है ( साध्य ) क्योंकि मोक्षके स्वथा योग्य उससे 
भिन्न कोई दूसरा कारण आत्मामें विद्यमान नहीं है ( हेतु ) जैसे कि वही सम्यग्ज्ञान ( दृष्टान्त ) | 
इस प्रकार यहांतक सम्यग्दरीनका छक्षण जीवरका स्वाभाविक परिणाम श्रद्धान है इसको सिद्ध कर 
दिया गया है। इंस सम्पग्दर्शनके सर्वाह्ल सुन्दर छक्षणमें कोई मी असम्भव, आतिन्याप्ति अथ्वा 
अन्यात्तिरूप दोष नहीं देखे जाते हैं | अतः सूत्रकारके द्वारा किया गया सम्यग्दर्शनका लक्षण निर्दोष है। 


: सरागे बीतरागे च तस्य सम्भवतोंजला। 
प्रशमादेरभिव्यक्तिः शुद्धिमात्रा च चेतसः ॥ १२॥ 





पनीजयययणाओं 
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जो लक्षण अपने रक्ष्योंमें व्यापकरके घटित हो जाता है वह समीचीन लक्षण है। प्रकृतमें 
उस सम्यरद्शनका निर्दोष क्षण भी सराग सम्यक्व और बीतराग सम्यक्तमें शीघ्र स्पष्ट रूपसे 
संभवता है । प्रशम आदि यानी प्रशम, संबेग, अनुकम्पा और आस्तिक्यसे शुभरागसहित जीकोंमें 
रहनेवाले सराग सम्यग्दशनकी प्रकटता हो जाती है और रागराहित जीबोंमें आत्माकी केवंल 
चित्तविशुद्विसे ही वह वीतरागसम्यग्दर्शन छक्षित हो जाता है । 

ययैव हि विशिष्टात्मस्वरूप॑ श्रद्धानं सरागेषु संभवति तथा वीतरागेष्वपीति तस्या- 
व्याप्तिरपि दोषो न शैकनीयः । 

जैसे ही दर्शन मोहनीयके उदयर्रहेत विशिष्ट आत्माका स्वामाविकस्वरूप श्रद्धान ठीक 
सराग सम्यग्दृष्टियोंमें सम्मवता है, इसी प्रकार वीतरागजीबोंमें भी स्वाभाविकर्परिणामरूप श्रद्धान 
विद्यमान है | इस कारण उस सम्यग्दशनके छक्षणमें अव्याप्ति दोष होनेकी भी शंका नहीं करनी 
चाहिये । लक्ष्यके पूरे भेद प्रभेदोंमें जो छक्षण ब्यापता है बह अब्याप्त नामका छक्षणामास नहीं 
है | जिस शैकाकारने अव्याप्तिदोष देनेका ही प्रकरण उठाया है, उसके यहां अतिव्याप्ति और 
असम्मव दोषकी सम्भावना तो पहिलेसे ही नष्ट हुई समझना चाहिये । अतः यह ढक्षण निर्दोष है । 

क्रुतस्‍्तत्र तस्याभिव्यक्तिरिति चेद, प्रशमसंवेगान्षुकम्पास्तिक्येभ्यः सरागेषु सहर्श- 
नस्य बीतराग्रेष्वात्मविशुद्धिमाआादित्याचक्षते । 

अब आप जेन जन यह बतलाइये कि उन सम्यग्दृष्टि जीवोंमें उस सम्यग्दशनका प्रगठपना 
*कसे जाना जाता है ?, इस प्रकार प्रश्न होनेपर श्रीविधानंद आचार्य रपष्टरुसे यह कथन करते हैं 
कि प्रशम, संवेग, अनुकम्पा और आस्तिक्य इन चार खभावोंसे रागी जांधोंमें सम्पग्दशीनकी ज्ञप्ति हो 
जाती है और बीतराग जीवोंमें केवल आत्माकी विशुद्धिसि ही सम्यग्दर्शन व्यक्त हो जाता है। 

तत्रानन्तानुबन्धिनां रागादीनां मिथ्यात्वसम्यग्पिथ्यातवयोश्राजुद्रेक! प्रश्मः । 

उन चार भाकोंमेंसे पहिले प्रशमका लक्षण यह है कि अनन्तनुबन्धी क्रोध, मान, माया, 
लोभ इम चार प्रकृतियोंके उदयसे होनेवाले रागद्रेष स्वरूप अचारित्र आदिकोंका उद्धव न होबे, 
और मिथ्यात्र तथा सम्यद्टिमथ्यात्व प्रकृतियोंका उदय न होवे तथा उदौरणा भी न होवे, ऐसी दशामें 
होनेवाली आत्माकी उत्कृष्ट शांतिको प्रशम कहते हैं । यह प्रशमका लक्षण चौथे गुणस्थानसे लेकर 
चौदहवें गुणस्थान तकके सम्यग्दृष्टियोंमें घट जाता है और पहिले, दूसरे, तीसरे गुणस्थानोंमें अति- 
ज्याप्ति भी नहीं हो पाती है। क्योंकि अनंतानुबंधाके उदय एवं उदौरणाका निषेध हो जानेसे दूसरे 
गुणस्थानके और मिथ्यात्वका उदय रोकदेनेसे पह्ठिलेके तथा सम्यक्म्रिध्यालके उदयको रोकदेनेसे 
तीसरे गुणत्थानके भावोंको प्रशमपनेका निवारण कर दिया गया है, ऐसा प्रशम तो अभव्य, 
दूरमव्य, और द्रव्यलिद्नाके नहीं पाया जाता है । 
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गब्यकेबका जब भाव परिवतेनरुपाद संसाराह्धीरुता संवेगः । 
नोकर्मवर्गणा ओर कार्माणबगैणाओंका उतनी ही संख्यामें पुनः उन्हींका आत्मासे बन्ध 


होनेके अन्तराकारूतक संसारमें परिश्नमण करना एक द्रव्यपरिवर्तन है । मावरार्थ:--जिनके यहां 
हजारों रुपयोंका आना जाना बना रहता है उनकी दुकानपर आजके नियत वे के वे ही रुपये 
आ जाबेंगे । किन्तु छात्रों वर्ष ढगेंगे, मुद्रापरिवर्तन और मुद्राओंकी पूर्ण संख्या मालठुम हो जानेपर 
गार्णितके अनुसार छाखों वषोकी ठीक संख्या भी निकाली जा सकती है। तैसे ही अतीन्द्रियदर्शी 
सर्वज्देवने अनन्त जाँव और पुह्कछोंकी ठीक संख्याकों जानकर घूमते हुए चत्रमें पुनः उन्हींके - 
दुबारा सन्‍्मुख आनेकी मर्यादा बतछा दी है | उतने काछको हम द्व॒व्यपरिवर्तन कहते हैं ।.केवलीको 
उस कालका हथेलीके समान प्रत्यक्ष है | सुमेरैपर्वतके ठीक बीच जडमें जो आकाशके आठ प्रदेश 
हैं, वे ही सम्पूर्ण अछोकाकाश या लोकाकाशके ठीक बीचले प्रदेश हैं । वे आत्माकी सबसे छोटी 
अवगाहना घनाढगुलके असंख्यातबें भागरूप असंख्यातप्रदेशवाली है | इससे कम नहीं। अतः 
उन आठ प्रदेशोंको अपने शरीरके बीचमें देकर घनाइगुलके असंख्यातवें भाग सूक्ष्म अवगाहनाके 
प्रदेशोंकी संख्या बरोबर असंख्यात बार शरीरोंको धारण करता हुआ जन्म लेवें । उसके अनंतर 
एक 'एक प्रदेशनों अधिक बढाता हुआ सम्पूर्ण छोककों अपना जन्मक्षेत्र बना लेवें | उतने समय 
तकके संसारपरिश्नमणको क्षेत्र्परिवर्तन कहते हैं | यदि एक प्रदेश भी आगे पछे जन्म होजावेगा 
तो ब्रह्न नहीं संभाला जावेगा, जिस नियत एक प्रदेशकी अधिकतासे जन्म लेनेका यथाक्रम आरहा 
है. उसी ऋमसे जन्म चाहिये । छोकाकाशके जितने प्रदेश हैं, उतनी बार कठिन ययथाक्रमको पूरा 
करना है । अतः धनाह्ुलके असंख्यातवें भाग बार तक सूक्ष्म अवगाहनासे ही जन्म लिया जाबेगा, 
एक एक यथाक्रमके आनेमें असंख्याते जन्म हो जावेंगे, उनकी लोकरीत्या गणना नहीं की जाती हे। 
उत्सर्पिणीके पहिले समयमें उत्पन्न होकर कोई जीव अपनी आयुको भोगकर मर गया, फिर अनेक भवोंको . 
भोगकर उत्तसरपिर्णीके दूसरे समयमें उत्पन्न हुआ | यदि पहिडे और तीसरे समयमें उत्पन्न होगा तो 
यह यथाक्रम ( नम्बर ) हाथते निकल जावेगा | यों ठीक क्रमके अनुसार उत्सापणी और अब- 
सर्पिणीके सम्पूर्ण समयोंके जन्मकी निरन्‍्तरता और मरणकी निरन्तरतासे निकाछते हुए जितने काल- 
तक भवश्नमण होता है उसको कालपरिवर्तन कंहते हैं | एक एक यथाक्रमके मध्यमें हुए असंख्याते 
इधर उधर समयोंके जन्म मरणोंकी गणना नहीं होती है । क्रममाप्त ठीक समयके जन्म मरणोंको 
सभालकर ही कल्पकालको पूरा करना है। इसमें असंख्याते कल्पकाछ बीचमें छुग जाते हैं, अनन्त 
भी लग जाते हैं, किन्तु यह बात अलक नहीं, सत्य है। अनादिसे अनन्ततक काल बहुत ढुम्बा 
है । नरकगतिमें दशसद्स्न वर्षकी जधन्य आयुके जितने समय हैं उतनी बार प्रथम नरकमें जघन्य 
आयुसे जन्म छेवे और क्रमसे एक एक समय बढाता हुआ तेतीस सागरपय्यत स्थितिको सातों 
नरकोंमें पूर्ण कर देवे, यथाक्रममें आये हुए से एक समय भी कमती बढती होगा तो वह संभारझा 
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नहीं जाबेगा । फिर जत्र कभी ठीक होगा सो गिना जाबेगा। इसी प्रकार तिर्यद्वातिमें श्रासके अठारहवें 
भागरूप असंस्याते बार क्षुद्रभवोंकों ग्रहण करता हुआ ऋमसे उत्तम भोगभूमिके तीन पल्योंकी 
स्थितिको धारण करे, ऐसे ही मजुष्यगतिमें क्रमसे परिवर्तन करे। तथा देवगतिमें भी नारकियोंके 
समान परिवर्तन करे, किंतु उत्कृष्ट स्थिति यहांपर इकतीस सागरतककी समझना | क्‍यों कि नौ अनु- 
दिश और पांच पंचोत्तरके निवासी देवोंका संसार अत्यल्प रह जाता है | वे अनुदिश और अनुत्तर 
बिमानेंसे च्युत होकर कर्ममूमिके मनुष्य उत्पन्न होते हैं। उनमेंसे कोई संयमको प्रात्तर सोधरम और 
'ईशान ख्र्गमें उत्पन्न होकर फिर मनुप्य भबको प्राप्त कर और संयमकी आराधना कर फिर 
भी विजयादिकोंमें उत्पन्न हो जाते हैं, वहांसे मनुष्य भव लेकर पुनः अवश्य ही मोक्ष प्राप्त कर लेते हैं 
कोई दूसरे जन्ममें ही मोक्ष प्राप्त कर छेते हैं । सर्वाथेसिद्धिके देव तो नियमसे एक भवतारी हैं, इन 
चारों गतियोंके उक्त ऋमसे किये गये परिश्रमणकों भवपरिवर्तन कहते हैं। कभी कभी कोरी शंका 
करनेवालोंकी बुद्धिमें ऐसे तक उठते हैं कि भवपरिवर्तनसे काल्परिवर्तनका और कांलपरिवर्तनसे क्षेत्र 
परिवर्तनका समय बढा हुआ है। ह्व्य, क्षेत्र, काछ,का क्रम प्रसिद्ध होरहा है । इस कारण प्न्थोंमें 
उसी ऋमसे संसारपरिश्रमणके लक्षण लिखे हैं | देखिये, भवपस्विर्तनमें चारों गतियोंकी आयुः पूरी 
करनी पडती है, चारों गतियोंकी आयुःकालके चौसठ सागर और छह. पलल्‍्यके समयोंसे उत्सर्पिणी 
और अवसर्पिर्णाके बीस कोटाकोटी सागरके समय बहुत अधिक होते हैं। भावार्थ----चौसठ सागर छह 
पल्‍्यके जितने समय हैं, उतने बार यथाक्रम ( ठीक ठीक नम्बर ) से भवपत्विर्तनमें जन्म लेने पडते 
हैं और काल परिवतनमें बीस कोठाकोटी सागरके जितने समय हैं, उतने बार ठीक ( नम्बर बार ) 
जन्म लेने पडते हैं, अतः भवपसरिवर्तनसे कालपरिवर्तन बडा है । दूसरी बात यह है कि. सिद्धान्त 
गाथाके अनुस्तार कालपखिततनमें जन्मके समान मरण भी यथाक्रमसे विवक्षित हैं | अतः वीस 
कोठाकोटीके समयोंकी संख्यात्रार मरण करना भी गिना जावेगा यों कालपरिवर्तनका समय वैसे ही 
दूना हो गया । तीसरी बात यह है कि छोटे समुदायका क्रम बडे समुदायक्रमसे अतिश्शाप्र आ 
जाता है| कहां चौसठ सागर छह पल्‍्यका व्यवधान और कहां बीस कोठाकोटी सागरके बाद क्रम 
आना यह. बहुत बडा है | इसी प्रकार काल परिवर्तनसे क्षेत्र परिबर्तनका समय भी अधिक प्रतीत 
होता है । क्‍योंकि काल परिवर्तेनमें केवल बीस कोटाकोर्टी सागरके जितने समय हैं, उतने बार जन्म 
. मरण धारण करने पडते हैं, और क्षेत्रपरिवतेनमें तीनों छोकोंमें जितने प्रदेश हैं उतने बार जन्म 
लेने पडते हैं । सूच्यंगुलके असंख्यातवे भागमें जितने आकाशके प्रदेश हैं वे असंझ््यात उत्सर्पिणी 
और अवसर्पिणीके समयोंसे कहीं असंख्यात गुणो अधिक हैं | सूच्यंगुल्से असंख्यात गुणा ग्रतरांगुल 
है । तथा प्रतरांगुल्से घनांगुल, श्रेणी, जगठ्नतर, और छोक ये उत्तरोत्तर असंख्यात असंख्यात गुणे 
हैं। कहां केवल सूच्यछुछके अर्संख्यातवे भागरूप बीस कोठाकोटि सागरका व्ययधान और कहां 
छोकका व्यवधान, बडा भारी अन्तर है। तथा सम्भव है इससे भी द्रव्यपरिवर्तन बड़ा होवे। क्योंकि 
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द्रन्यपीरिवर्तनमें अनन्तबार अगृद्दीतोंका ग्रहण कर पुन अनन्तवार मिश्रोंका प्रहण कर फिरः मध्यमें 
यूद्वीत पुद्रकोंका अनन्तबार प्रहण कर पुनः वे के -वे ही पुद्कछ उस जीबके नोकममपनेको प्राप्त होते हैं। 
असंख्यातसे अनन्तसंख़््या बहुत अधिक है | कदाचित्‌ ऐसे पूर्वोक्त प्रकारसे भाव हृदयमें उत्पन्न हो 
जाते हैं, किंतु श्री गोमइ्सारजीकी टांकामें पांचो परिवर्तनोंको उत्तरोत्तर अनन्तगुणा कालवाढा बतछाया 
है। अतः उक्त शेका करना प्रशस्त मार्ग नहीं हैं। एक भावपरिवर्तनके समयमें अनन्त भवपरिवर्तन हो 
जाते हैं ओर अनन्तानन्त काल्परिबर्तन हो जाते हैं, तथा उससे अनंतगुणे क्षेत्र परिवर्तन और 
उससे भी. अन॑तगुणे द्रब्यपरिवर्तन हो जाते हैं | त्रिकाछ त्रिकोकदर्शी सर्वज्ञ केबटज्ञानीके आज्नाया- 
नुसार चले आये हुए आगमसे जो निर्णीत हुआ है वही रुत्यार्थ है। आगमके अनुसार चढनेवाढी 
युक्तियां सुयुक्तियां है। और आगमके प्रातिकूल युक्तियोंको कुयुक्तियां कहते हैं | द्रव्यपरिवर्तनके अनंत- 
काल्से क्षेत्रपरिवर्तनका कार अधिक है। क्योंकि तीन लोकमें थोडेसे स्थानपर स्थित होकर जन्म मरण 
करता हुआ भी अनेक द्रव्यपरिवर्तन कर सकता है। किंतु आकाशके प्रदेशोंपर यथाक्रमसे जन्म 
लेनेमें बहुत अधिक समय : लगेगा | तीन लोकमें निगोढ शरीरको धारण करता हुआ जन्म लेना 
सुलभ. है, परंतु उत्सपिंणीके समयोंका व्यवहार रखते हुए जन्म, मरण, , करना बिठम्बसाध्य कार्य है, 
तथा छोकाकाशके ऋमानुसार आये हुए प्रदेशोंपर तो दूसरीही आगेकी पर्यायमें जन्म लेना सम्भव 
है। किंतु काल्परिवर्ततनमें तो एकबार जन्म छे चुकमेपर बीस कोटा कोटीसागरका अंतर डालना आवश्यक 
है। तब कहीं अप्रिम समयमें जन्म लेनेका नम्बर आ सकता है, एवं इसकी भी अपेक्षा उत्कृष्ट रूपसे 
केबल दो सहंस्न सागरतक ठहरनेवाली त्रस॒व्यवह्ारराशिमें आकर ममुष्य, देव, नारकी और 
तिर्यश्वोंमें निगोद या स्थावरको छोडकर शेष तिर्यश्वोके जन्म लेना विल्म्बसाध्य है । किसी भी देव, 
तियच, आदिकी पयायमें जन्म लेकर कल्पकालके समयोंको यथाक्रमसे पूरा किया जा सकता है 
किंतु भवपरिवर्तनमें तो विवक्षित एक ही गतिमें उसके योग्य सभी जन्मोंको लेना पडेगा, तब दूसरी 
गतिका नम्बर प्रारम्भ किया जायगा | धवरढ आदि सिद्धांतप्रन्थोंके अध्ययनका जिनको अधिकार है 
बे विद्वान्‌ इसका अधिक युक्तियोंसे निणय कर लेवें। हम इससे अधिक और क्या कहें कि आगम- 
प्रमाणसे निर्णीत किये विषयोंमें अधिक युक्तियोंकी आवश्यकता नहीं है | इन सबसे भी बडा- भाव- 
परिवर्तन प्रसिष्द द्वी है। जिसमें कि श्रेणीके असंख्यातवें भाग योग असंख्यातलोकप्रमाणः कषायबं- 
धाध्यवसायस्थान ओर उससे भी असंख्यातलोकगुणे.अधिक अनुभाग बन्धाध्यवसाय स्थानोंपर पूर्चोक्त 
क्रमसे संज्ञी जीवके अन्तःकोठाकोटी प्रमाण कमोौकी स्थितिसे लेकर ज्ञानावरणकी तीस कोठाकोटी 
सागर तककी स्थिति समयाधिकक्रमसे पूर्ण की जाती है, इसी. प्रकार -कर्माकी जघन्य .स्थिति अन्त- 
मुंहर्च आठमुह्र्त आदिसे लेकर उत्कृथ्स्थाति प्यतवाली मूलप्रकृति और:संपूर्ण एक एक उत्तरप्रकृति- 
योंका परिवर्तन करना पडता है। अन॑तवषोमें पूण होनेवाले इस संपूर्ण संसरणका नाम भावपरिवर्तत 
है। इसमें भी जघन्य स्थितिके जितने समय हैं उतनी बार जघन्य स्थितिवाले कर्म बांधने पडेंगे, तभी 
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एक एक स्थितिबंध पूर्ण हो सकेगा । यहां भी सर्व व्यवस्था पूर्वके समान यथाक्रम ( नंबर बार ) 
समझ लेना । इस प्रकार पांच परिवरततनरूप संसांस्से डरते रहनेको संबेग कहते हैं। यद्यपि सम्य- 
ग्टृष्टि जीबके ईति, भीति आदिक कोई मय -जंहीं होता है, उसको अपनौ मृत्युसे भी रंच मात्र भय 
नहीं है, किंतु पाप कमौसे डरता रहता" हैं।: अतः कुत्सितक्रियाओंकी निवृत्तिमें उपयोगी होरहा 
ऐसा भय सम्यर्दश्कि माना है। इसको “बैरग्य भी कहा जा सकता है। भय कर्मके उदय या 
उदीरणासे होनेवाठा यह भय नहीं है । 

त्रस॒स्थावरेपु प्राणिषपु दयानुकम्पा । जीवादितस्वार्थेष्‌ु युकत्त्यागमाम्यामविरुद्धेषु 
यायात्म्योपगमनमास्तिक्यम्‌ । 
: कहीं कहाँ द्वींद्रिय, त्रीन्द्रिय, चतुरिन्दरिय, आत्माओंकों प्राणी और बनरपतिकायिकोंको भूत 
तथा पञ्चेग्द्रियोंको जीव एवं शेष आत्माओंको सत्त्त शद्से कहा है, किंतु वे सब ”स और स्थावरोंमें 
गर्मित हैं । अतः त्रस और स्थावर कायके जीवोंमें दयाभाव रखना अनुकग्पा गुण है। तथा समी- 
चीन युक्ति और आगमके द्वारा अविरुद्ध रूपसे निर्णीत किये गये जीव, कर्म, खर्ग, मोक्ष, पुण्य, 
पाप, आदि तत्त्वाथीमें वास्तविकपनेकों स्वीकार करना आस्तिबय गुण है । शद्वशालसे भी आस्तिक्य 
शद्गककी निरुक्ति इस प्रकार है ॥कि परलोक, पुण्य, पाप, मोक्ष आदि अतीन्द्रिय तस्‍्तोंके माननेमें 
जिसकी श्रद्धा है, उसको आस्तिक कहते हैं “* अस्तिनास्तिदिष्ट मतिः ” आष्ति परलोक इल्पेब॑ मति- 
यस्प स आस्तिकः । आस्तिक पुरुषके भावकों आस्तिक्य कहते हैं। 

एतानि प्रत्येक॑ समुदितानि वा स्स्मिन्‌ स्वसंविदितानि, परत्र कायवाम्ब्यवहार 
विशेषल्िंगाजुभितानि सरागसम्यर्दर्शन हापयान्ति, तदभावे मिथ्याहष्टिष्वसम्भवित्वात्‌, 
सुम्भदे वा मिथ्यात्वायोगात्‌ । 

आत्माका स्वाभाविकगुण सम्यग्दशन तो परोक्ष है । सर्वश्से अतिरिक्त जीबोंको उसका अनु- 
मानसे ज्ञान होसकता है। प्रशम, संबेग, अनुकम्पा, और आस्तिक्य इनमेंसे एक एक गुण या ये 
चारों ही एकत्रित होकर अपनी आत्मामें स्वसंवेदनप्रत्यक्षते जाने जारहे हैं, वे ज्ञापक हेतु अपनेमें 
सम्यग्दरीनगुणका अनुमान करा देते हैं और अपनेमें साध्यके साथ हेतुकी व्याप्ति प्रहणकर जानिये 
गये विलक्षण शरीरकी चेष्टा, वचनव्यवहार, प्रशान्तक्रिया, आदि विशेष ज्ञापक लिद्लोंसे दूसरे आत्मा- 
ओंमे प्रशम आदि गुणोंका अनुमान करलिया जाता है और फिर अनुमानसे जानेगये प्रशम आदि 
ज्ञापक हेतु दूसरोंकी आत्मामें सरागसम्यक्वका अनुमान करादेते हैं। यद्द अनुमितानुमान है। प्रशम 
आदि गुणोंकी सम्यग्दर्शन गुणके साथ समव्यात्ति हे। व्यस्त ओर समस्त भी प्रशम आदि गुण ईपेंक 
हेतु हैं। परोक्ष सम्यग्दर्शनगुण साध्य है। सम्यग्दशनगुण अतीन्तिय है। यदि अतीन्द्रिय नहीं हाँशों तो 
प्रशम आदिक साध्यको सिद्ध ,करनेके लिये सम्यग्दर्शन भी हेतु होसकता था। क्योंकि ऋणग्धातिवाले 
साथय और हेत॒मेंते कोई भी ज्ञात होकर दूसरे अज्ञातकां ज्ञाप्रक द्वेतु होसकता है ॥इसीलिये तो 
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प्रकरणमें प्रशम आदिसे सम्यरदर्शनका अनुमान किया है । उस सम्यग्दर्शनगुणके न द्लोनेपर निध्या- 
दृष्टि जीबोमें प्रशाम आदि गुणोंका होना असम्भव हैः ;यदि वहां प्रशम आदि गुणोंका सम्भव होना 
मानोगे तो मिथ्यादष्टिपना नहीँ; सम्मवेगा। भात्रोंथ--जझ्लूं झश्षम आदि एक, दो, तीन या चारों हैं, 
वहां सम्यग्दर्शन अवश्य है। चौथे गुणस्थानसे लेकर उपश्करिंषुमस्थानोंमें उत्तगुण पाये जाते हैं । 

भिथ्यादज्ञामपि केषाडिचित्कोपाथलुद्रेकद्शेवाद प्रश्ममो नेफान्तिक इति चेन्न, तेषा- 
मपि सर्वयैकान्तेअनन्तानुबन्धिनों मानस्पोदयात्‌ । खात्मनि चानेकान्तात्मनि द्वेषोदयस्पाव- 
इयंभावात्‌ पृथिवीकायिकादिषु प्राणिषु हननदर्शनाथ । 

कोई आक्षेपक दोष उठारहा है कि किन्ही किन्हीं मिध्यादष्टियोंके भी क्रोध आदिकका तीज्र 
उदय नहीं देखा जाता है | इस कारण उनकी आत्मामें शान्ति, क्षमा, उदासीनता आदिरूप प्रशम 
विद्यमान हैं। किन्तु सम्यग्दर्शन नहीं हैं। अत: आपका सम्यग्दशनको सिद्ध करनेमें दिया गया प्रशम 
रूपहेतु व्यभिचारी हुआ । अनेक यवन, ( मौलवी ) ईसाई, ( पादरी ) त्रिदण्डी आदि पुरुषोंमें भी 
उत्कृष्ट शान्ति पायी जाती है। देशसेबकलोग मन्दकषायी होते हैं । यहांतक कि उनको मारा पीटा 
भी जाबे तो चूतक नहीं करते हैं | तभी तो पश्चाध्यायीकारने प्रशम आदि चारोंको मिध्यादृष्टे और 
अभन्योंमें भी स्वीकार किया है। आचार्य कहते हैं कि ऐसा कहोगे तो सो भी ठाक नहीं है। क्योंकि 
शान्तिका बाना पहिने हुए उन मिथ्याइश्योंके भी अपने माने हुए सर्वथा एकान्त मतोंमें अनन्तानु 
बन्धी मानका तीव्र उदय होरहा है कि हमारा मत ही संसारमें सबसे बढिया है और वास्तविक 
स्परूपसे मानीगयी “आत्मामें तथा अनेकान्तस्वरूप वरतुको माननेवाले रयाद्वादसिद्धान्तमें अवश्य तीज्र 
देषका उदय होरद्ा है। यों अनेकान्त आत्मक निजआत्मामें उनको द्वेष उपजरहा है । एवं प्रृथिवी- 
कायिक, जलकायिक, अप्निकायिक आदि जीवोंकी हिंसा करना भी उनमें देखा जाता है, अर्थात्‌ 
ऊपरसे शान्ति प्रकृतिके प्रतीत होते हुए उन भद्रपुरुषोंमेंसे अनेक पुरुष तो प्रृथिबी, जर, आदियमें ही 
जीबको नहीं.मानते हैं। कोई कोई तो कौट, पतज्ञ, मत्स्य, सिंह, सर्प, आदिकी यहांतक कि सभी 
पञ्ञ, पक्षियोंतककी हिंसाको हिंसा नहीं समझते हैं । जैनापिद्वान्तमें अहिंसाका जितना उच्च 
आदर्श माना है, उतना और किंसी अन्य मतमें नहीं है | मन वचन, कायसे कृत, कारित, 
अनुमोदनासे दूसरोंको पीडा पहुंचानेकी प्रदृत्ति न करना चाह्िये। अपनी आत्मामें राग, द्वेष, परि- 
णामोंका होजाना ही अपने स्वाभाविक अहिंसा, क्षमा आदि गुणोंकी हत्या करना है | मथ, मांस, 
मधुमें भी सर्वदा उसी रूप अनेक जीवप्रतिक्षण उत्पन्न होते और मरते रहते हैं। बालका अग्रभाग भी 
जीबोंकी उत्पत्तिका योनित्थान है। चून, मैदा, दूध, मसाला, रोटी आदि पदार्थ मर्यादासे भक्षण करने 
चाहिये। मर्यादाके बाहिर उनमें जीव उत्पन्न होजाते हैं अतः अमदय हैं। दो घडी पीछे जलको पुनः 
छानैना चाहिये चित्रकी .जीवमूर्तिकों भी छिन्न. भिन्न करना महादोष है, इत्यादि विचार उन 
मिथ्यादश्योंके नहीं होतकते हैं । अतः व्यक्त और अव्यक्तरूपले- जनत्तानुबन्धी क्रोप मानरुष 
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तीत्र राग और तीत्र द्वेषके विधमान होनेसे उन मिथ्यादृश्योंके प्रशमगुण नहीं है । प्रशमाभास है । 
अनन्तानुबन्धीके उदय होनेपर भला सम्यग्दशनगुण कैसे सम्मव है! कमी नहीं। अतः हमारा सम्य- 
ग्श्शनके सिद्ध करनेमें दिया गया प्रशम हेतु व्यभिचारी नहीं है | कोई भोले जीव बहिरंग छक्षणमें 
ही न फंसनावें, एतदर्थ पश्चाध्यायीकारने ऊपरी दिखाऊ शान्तिको भशम कहकर मिथ्याद्श्िओंमें 
प्रशमका सम्मबबतलाया है, किंतु खानुभूतिके साथ रहनेवाला बस्तुभूत प्रशम तो सम्यंग्दृष्टिके ही पाया 
जासकता है ऐसा रपष्ट किया है। 


.. एतेन संवेगाजुकम्पयोमिथ्यादष्टिष्बसम्भवकथनादनैकान्तिकता हता । संविभ्रस्यालु- 
फम्पावतों वा निःशकप्राणिधाते प्रवृक्त्यजुपपत्तेः, सद्रृष्टेरप्यज्ञानात्तन्न तथा प्रश्नत्तिरिति चेत्‌, 
व्याहतप्रिदं “ सदृदृष्टिथ जीवतस्वानभिज्ञश्रेति ” तदज्ञानस्पेबर मिथ्यात्वविशेषरूपत्वात्‌ । 


प्रशम हेतुका व्यमिचार दूर करनेवाले इस कथनसे संवेग और अनुकम्पा इन दोनों गुणोंका 
भी. मिध्यादृश्यिंम॑ असम्भव होना कह दिया गया है । जो मिथ्यादृ्टि संसारसे उद्विम्न हो रहे हैं 
उनको भी परमवर्सबधी भोग, सुख, यश आदिकी आकांक्षायें छग रही हैं | झुद्ध आत्मतत्त्वको वे 
नहीं .जान सके हैं। जीव-समास योनि-रथानोंको जाने बिना पूर्ण दया नहीं पछती है। अतः संवेग 
आर अनुकम्पा हेतुओंमें भी व्यभिचार दोष नष्ट कर दिया गया समझ छेना चाहिये | जो संबेग- 
गुणधारी संसारसे मयभीत है तथा जो अनुकम्पागुणघारी दया-मूर्ति हो रहा है, उनकी शंका 
रहित होकर प्राणिय्रोंके घात करनेमें निरगू पन्मत्ति होना नहीं बन सकता है ) यदि कोई यों कह्टे 
कि सम्यग्दष्टिके भी अन्ञानके वशसे वहां जीबोंको घात करनेमें इस प्रकार शंकारहित प्रवृत्ति होती 
हुयी देखी जाती है। चोथे गुणस्थानमें त्रस-हिंसा और रधावर-हिंसाका त्याग नहीं है, एता कहनेपर 
तो हम जैन कहेंगे कि यह कहना ही व्याघातदोषसे युक्त है. जो सम्यग्दृष्टि है, वह जीव तत्वकों 
अवश्य जानता है । अतः उन जीवोंके ऊपर अवश्य दया करेगा। सम्यग्दशि होते हुए जीवतत्त्वोंको 
न जाने इस कथनमें बदतोव्याघात दोष है | उद्देश्य दल ठीक हैं तो विधेयदल ठीक नहीं, और 
यदि विवेयदल सत्य है तो उद्देश्य दल झूंठा है । वह जावतत्त्में अज्ञान होना ही मिध्यात्वका एक 
विशेष खरूप है। पांच प्रकारके मिथ्यात्वोंमेंसे अज्ञान नामका मिध्यात्व भी अधिक बढ्वान्‌ है। अत 

वेग और अनुकम्पावाले जीवोंके अवश्य सम्यग्दशन होगा और वे शंकारहित होकर जीवोंकी निर- 

गैल हिंसा नहीं करते हैं, अतः हमारे हेतु्में व्यमिचार दोष नहीं है । 

परेषामपि स्वाभिमततक्षेष्वास्तिक्यस्य भावादनेकान्तिकत्वमिति चेत न, सर्वसैका- 
न्ततसानां द्टेष्टयाधितत्वेनं व्यवस्थानायोगादनेकान्तवादिनां भगवदईत्स्पाद्रादभद्धानषि 
घुराणां नासतिकत्वनिर्णयाद। तदुक्तं, “ त्वन्मतासृतवाह्षानां सर्वेवेकान्तवादिनाम्‌। आत्मा 
भिपानद्धानां स्वेष्ट ह्टन बाध्यते ” इति। ; 
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इसी प्रकार अस्तिक्य गुण भी सम्यग्दर्शन गुणका निर्दोष ज्ञापक हेतु है-| यदि कोई यों 
कहे कि दूसरे नेयायिक, सांख्य, आयसमाज, मोहमदानुयायी, ईशवादी /भादि जनोंके भी अपने अपने 
अभीष्ट तत्त्योंमे आत्तिकपना विधमान है और आपने सम्यग्दरीन गुण उनमें माना नहीं है | अतः 
सम्पग्दशनको सिद्ध करनेके लिए दिया गया आत्तिक्य हेतु व्यभिचारी हुआ। प्रन्थकार कहते हैं कि 
यह कहना तो ठौक नहीं है। क्योंकि उनके द्वारा श्रद्धान किये गये सर्वथा एकांतरूप तक्‍्तोंकी प्रत्यक्ष 
और अनुमान आदि प्रमाणोंसे बाधित हो जानेके कारण व्यवस्था नहीं हो सकती है। अतः भगवान्‌ 
श्रीजहवन्त देव और उनके द्वारा उपदिष्ट वरतुभूत स्याह्ठाद सिद्धांत इन दोनोंके श्रद्धानसे परान्मुख 
दोरहे उन एकांतवादियोंके नाश्तिकपनेका निर्णय हो चुका है । उसी बातको पूज्य. खामी श्रीसमत- 
भद्वाचार्यने देवागम स्तोन्नमें इस प्रकार कहा है कि हे ! जिनेंद्र देव ! तुम्हारे मतरूपी अमृतसे बहि्भूत 
हो रद्दे और सर्वथा एकांतोंको बकनेकी छत रखनेवाले तथा अपनी ढपली और अपना रागके अनु- 
सार मानी हुयी कल्पित आत्माके या खकीय तत्त्वोंके अभिमानसे जले हुए पुरुषोंका अपना अभीष्ट 
पदार्थ प्रत्यक्षप्रमाणसे ही बाधित हो जाता है. अथवा में ही यथार्थ वक्ता हूं इस आप्पनेकी अभिमान- 
अप्निमें जो जले जा रहे हैं उनका इष्टतत्त्य दृष्ट प्रमाणसे बाधित हो जाता है | भावार्थ--जो पुरुष 
अग्नेसे भुरस गया है और उसकी अव्यर्थ औषधि माने गये अमृतका सेवन वह नहीं करता है । 
उसको अपनी अभीष्ट नीरोगताकी प्रातति नहीं हो पाती है। बालगोपाल भी उसकी इस मूखेतापरं 
उपहास करते हैं, तैसे ही- कई एकांतवादी तो आत्माको ही नहीं मानते हैं | कोई आत्माके ज्ञान, 
झुख आदिको निजका गुण नहीं मानते हैं । कोई मतबालके वादी अन्य मतानुयाय्रियोंको मारनेतकका 
उपदेश देते हैं, इत्यादि प्रकारसे प्रामाणिक तत्त्वोंका तिरस्कारकर अप्रामाणिक सिद्धान्तोंका बोझ ढोने- 
वाले एकान्तवादियोंके यहां आत्मा, परछोक, पुण्य, मोक्ष, आदिकी व्यवस्था ठीक नहीं है। अतः 
इनको आतस्तिकपना नहीं है। ठीक आस्तिकपना सम्यग्द्ृष्टिमं ही पाया जावेगा | 

तदनेन प्रशमादिसश्रुदायस्यानिकान्तिकत्वोद्धावन प्रतिक्षिप्तम्‌ । 

इस कारण इस .उक्त कथनके द्वारा पशाम आदि यानी प्रशम, संब्रेम, अनुकम्पा और 
आस्तिक्य इन चारोंके समुदायरूप हेतुका व्यभिचार दोष उठाना भी खण्डित करादिया गया है । 
जब अकेले, अकेले प्रशम आदि गुणोंको द्वेतु बनानेपर व्यभिचारदोष नहीं है उनका समुदाय 
करनेपर तो कैसे भी अनेकान्तिक दोष नहीं हो सकता है । क्योंकि हेतुके शरीरमें अधिक विशेषण 
लगा देनेसे उसकी व्याप्यता बढ जाती है । अथांत्‌ वह हेतु पाहिछेसे और भी थोडे स्थरमें पहुंच 
पाता है । हेतुको अधिक स्थान मिलनेपर व्यभिचार दोषको सहायता भी प्राप्त होवे, . किन्तु चारों 
गुणोंको एकत्रित कर हेतु बनानेसे बडी सुलमतासे दोषोंका वारणः हो जाता है । बस्तुके स्वरूपको 
न समझनेवाले साधारण अजैन जनोंके संबेग, अनुकम्पा आदि गुण यदार्थ नहीं हैं, गुणामास हें । 
कोरे दिखाज़ हैं | 
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नज्रु प्रश्मभादयों यदि स्वास्मिन्‌ स्व्सवेद्याः श्रद्धानमपि तत्तवायानां किन स्वसंवेयस्‌ ? 


कस धआ 32 पल सै । स्वसंवेद्रत्वाविश्वेषेपि तैस्तदनुभीयते न “पुनस्ते तस्मादिति कः 
के सेत, नेतत्सारं, दर्शनमोहोपश्ञमादिविश्विष्टात्मस्थरूपस्थ तस्‍्त्वा- 
थैभ्रद्धानस्य स्वसंवेधत्वानिश्रयात्‌ । स्वसंवेध पुनराश्तिक्यं तद्भिव्यञ्जक॑ प्रशपसंबेगाजु- 
कम्पावत्‌ कयंचित्ततो भिन्नं तत्फलत्वात्‌ । तव एवं फलनदूतोरभेदबिवक्षायामास्तिक्यमेव 


तरवार्यभ्रद्धानमिति, तस्य तद्अत्यक्षसिद्धत्वाचदनुमेयत्वमपि न विरुध्यते । 
यहां शैका है कि प्रशम आदि चारों गुण अपनी आत्मामें यदि स्वसंबेदनप्रत्यक्षसे जाने जाते 


हैं तो तत्ताथोंका श्रद्धान करना भी क्यों नहीं खसंबेदनप्रत्यक्षत जान लिया जावे, जिससे कि आप 
जैन उन प्रशम आदिकोंसे उस श्रद्धानका अनुमान करते हैं. अथात्‌ श्रद्धान और प्रश्म आदिक दोनों 
ही आत्माके परिणाम हैं। अतः सीधे ही स्वसंवेदनप्रत्यक्षसे सम्यग्दशनके स्वरूप होरद्े श्रद्धानका ज्ञान 
हो जाना चाहिये । पहिले स्वसंवेदनसे प्रशम आदिकोंकों जानें और पुनः प्रशम आदिक द्वेतुओंसे 
श्रद्धानका अनुमान करें । व्यर्थ ही यह परम्परापरिश्रम क्‍यों कराया जाता है। जब कि 
स्वसंत्रेदनप्रत्यक्षे। जानागयापन द्ोनोंमें विशेषताओंसे राहित होकर समान है । फिर 
भी उन प्रशम आदिकोंसे उस श्रद्धानका अनुमान कियां जावे, किन्तु फ़िर उस श्रद्धानसे उन 
प्रशम आदिकोंका अनुमान न किया जाबे इस पक्षपात रखनेवाली बातका परीक्षा नहीं करनेवाले 
अन्धश्रद्वानीके अतिरिक्त मठा कौन विचारशील श्रद्धान कर सकेगा ! यानी कोई नहीं । प्रन्थकार 
कहते हैं कि इस प्रकार किसीका यह कहना तो साररहित है । क्योंकि द्रव्योमें अनेक गुण (भाव ) 
ऐसे द्वोते हैं जिनका कि प्रत्यक्ष हो जाता है और अनेक भावोंका छप्मस्थोंको अनुमान ही होता 
है। राररम नाडोका स्पार्शन प्रत्यक्ष हो जाता है और नाडीकी गतिस अविनाभावी रोगोंका अनु- 
मान कर लिया जाता है । घोडे, द्वाथी, आम, चावल, मनुष्य आदिके शुम अशुभ - लक्षणोंसे 
उनके गुणोंका अनुमान कर लेते हैं। इसी प्रकार दशनमोहनीयकर्मके उपशम, क्षय और क्षयोप- 
शमसे उत्पन्न हुआ आत्माके विशिष्ट स्वरूप माने गये तत्त्वाथेश्रद्धानका स्वसंबेदनसे जानागयापन 
निश्चित नहीं होता है । क्योंकि तक्तार्थ-श्रद्धानरूप सम्यन्दशन वस्तुतः अत्यन्त सूक्ष्मुण है। वह 
सामान्य मतिज्ञान और श्रुतज्ञानका विषय नहीं है, ऐसी दशामे मतिज्ञानके भेदस्वरूप स्वसंवेदन 
प्रत्यक्षसे वह नहीं जाना जा सकता है। भले ही स्वसंवेदनके द्वारा पुन्‍्रछ्से मिन्न आत्माकी अनु- 
भूति हो जावे, किन्तु सम्यग्दशनका स्वयं अपनेको प्रत्यक्ष नहीं हो सकता है। हां ! फिर उस श्रष्दानसे 
अविनाभाव रखता हुआ और स्वसंदेनसे जान लिया गया ऐसा आत्तिक्यपरिणाम उस श्रद्धानका 
प्रगट करनेवाला ज्ञापक हेतु होजाता हैं, जैसे कि प्रशम, संवेग, और अनुकम्पास्तरूप परिणाम 
उस श्रद्धानके ज्ञापक हेतु द्वो जाते हैं । ये प्रशम आदिक चारों द्वी स्वभाव उस श्रद्धानसे किसी 
अपेक्षा करके भिन्न हैं। क्योंकि वे चारों युण उस श्रद्धानके फल हैं | करणसे फल कथम्चित्‌ मिलन 
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होता है, और कथज्चित्‌ अभिन्न भी होता है। तिस्त ही कारणसे फल और उस फ़लवाले करणकी 
अभेद विवक्षा करनेपर आस्तिक्य गुण ही तत्तवाथश्रद्धान कह दिया जाता है। भावार्थ--कहीं 
आत्थयिक्य गुणको दी सम्यग्दशनपनेका व्यवहार कर दिया जाता है। इस प्रकार उस आस्तिक्यके 
समान उस श्रद्धानकी भी ससंबेदनमत्यक्षते सिद्धी हो जाती है । आस्तिक्यका प्रत्यक्ष अधिक 
विशद है । अतः उस संबेध होरहे आत्तिक्यसे श्रद्धानका अनुमान द्वारा जानागयापन भी निरुद्ध 
, नहीं पडता है। जैसे कुछ कुछ प्रत्यक्ष होते हुए भी हिताह्वितमें प्रवृत्तिनिकृत्ति क्रियारूप सदाचार 
से सञ्जनताका और भी इृढरूपसे अनुमान कर लिया जाता है । 

मतान्वरापेक्षया च स्वसंविदितेडपि तस्वार्थअ्रद्धांने विप्रतिपत्तिसद्भावात्तप्रिराकर- 
णाय तत्र प्रशभादिलिंगादनुमाने दोषाभावः। सम्यस्ञानमेव हि सम्यस्दशनमिति केचिह्नि 
प्रवदन्ते, तान्‌ भ्रति ज्ानाद भेंदेन दर्शन प्रशमादिभिः कार्यविशेषेः प्रकाइ्यते । 

दूसरी बात यों है कि इस वातिकमें सम्यग्दर्शनका प्रशम आदिकसे अनुमान किया गया है। 
उसका प्रयोजन यह है कि खर्यको तो श्रद्धानका खसंबेदन प्रयक्ष हो जाता है। पम्चाध्यायौकारने 
श्रद्धानका खसंवेदनप्रत्यक्ष हो जाना माना है। किंतु फिर भी अन्यमतोंकी अपेक्षा करके तक्तवार्थ- 
श्रद्धानमें अनेक प्रकारके विवाद होना पाया जाता है। उन बिवादोंकी निद्ृत्तिके लिए उस सरागसम्य- 
रृष्टिमं प्रशम आदिक हेतुओंसे श्रद्धानका अनुमान करा दिया जाता है, ऐसा माननेपर शंकाकारकी 
ओरसे उठाया गया कोई दोष नहीं आता है । कोई इस प्रकार विवाद करते हैं कि सम्यग्ज्ञान गुण ही 
निश्चये सम्यग्द्न गुण है। श्रद्धान करना ज्ञानरूप ही पडता है, सम्यग्ञानले अतिरिक्त सम्यग्दर्शन 
कोई खतंत्रगुण नहीं है । उन विवादियोंके प्राति ज्ञान गुणसे मिन्नता करके सम्यग्दशनकों प्रशम 
आदिक विशेषफलोंसे प्रकाशित करा दिया जाता है । अर्थात्‌ अतीन्द्रिय माने गये रूप, चेतना, 
दहनशक्ति, आदि गुणोंका जैसे नीला, पीला, घटठकज्ञान, पटदर्शन, इन दाह आदि फलस्वरूप 
क्रियाओंसे अनुमान कर लिया जाता है अथवा सन्मुख ही खडे हुए पेडमें बेल, झाडीके विवादकों 
दूर करनेके लिए शिंशपापन खभाव हेतुसे दृक्षपनेका अनुमान करा दिया जाता है, वैसे ही पशम 
आदि फलोंसे खतंत्र सम्यग्दशन गुणकां अनुमान कर लिया जाता है | सम्यग्दष्टि जीवके विशिष्ट 
प्रशम आदि कार्य अवश्य होते हैं । 

ज्ञानकार्यत्वाचेषां न तत्पकाशकत्वमिति चेन, अज्ञाननिव्रत्तिफलत्वात ज्ञानस्य । 
साक्षादज्ञाननिवृत्तिह्ञानस्य फछ, परम्परया प्रशमादयो हानादिबुद्धिवदिति चेद्‌, तह हानादि 
बुद्धिवदेव ज्ञानादुचरकालं प्रश्षमादयो5तुभूयेरत्‌, न चैदें ज्वानसमकार्ं प्रश्ममायनुभवनात्‌ | 

यदि कोई यों कह्दे कि वे प्रशम आदि क्रियाविशेष तो सम्यग्झ्ञानके काये हैं। अतः वे सम्य- 
जाके ही ज्ञापक होंगे, उस सम्यग्दर्शनका प्रकाशन नहीं कर सकेंगे, स्रो यह कहना तो ठीक नहीं 
है । क्योंकि शञानका अव्यवदित फल अज्ञानकी निह्षाति करना है, प्रशम आदि नहीं | एक गुणकें 
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साक्षात्‌ फल दो चार नहीं हुआ करते हैं, किन्तु एक ही फल होता है.। तभी तो मिन्न मित्र 
कार्याको भिन्न भिन्न कारणोंते उत्पन्न होनेका नियम है| यदि फिर कोई यह कहे कि ज्ञानका 
अन्यबाहित फछ तो अज्ञानकी निद्गत्ति होना है । किन्तु ज्ञानके परम्परासे फल. प्रशम, संवेग, अनु- 
कम्पा और आत्तिक्यभाव होना है, जैसे कि ज्ञानके परम्परासे फल हेयपदार्थमें व्यागबुध्धि करना 
आदि और उपादेयका ग्रहण करना, तथा उपेक्षर्णाय तत्त्वकी उपेक्षा करना है । यों एक करणके 
परम्परासे अनेक भी फछ होसकते हैं, ऐसा कहनेपर तो हम जैन कहते हैं कि तब तो ज्ञानके ठाक 
उत्तर काठमें त्याग-बुष्दि, अहण-बुष्दि, और उपेक्षाबुष्दिके समान ही प्रशम आदिक भी अनुभ- 
वमें आने चाहिये, किन्तु ऐसा होता हुआ नहीं देखा जाता है । हां ! इसके विपरीत ज्ञानके समान 
काल्‍में ही प्रशम आदि गुणोंका अनुभव होता है | जो जिसका परम्परासे होनेवाला फछ है वह उसके 
कुछ समय पीछे होता हुआ जाना जासकता है । उसी क्षणमें नहीं। अतः ज्ञानके फल प्रशम 
आदिक नहीं दोसकते हैं । फिन्तु सम्यग्दर्शनके फल हैं । 

- पूवेज्ञानफलत्वात॒प्रशमादेः सांप्रतिकज्ञानसमकालूतयानुभवनमिति चेत्‌, वह 
पूर्वज्ञानसमकालवर्तिनोपि प्रशमादेस्तत्पूवैज्ञानफलत्वेन भवितण्यमित्यनादित्वम्सक्ति- 


रवितथा ज्ञानस्य-। हे 
यहां कोई पुनः कहते हैं कि वर्तमानज्ञानके समकालमें जो प्रशम आदिक अनुभूत हो रहे 


हैं वे उससे पहिले समयोंमें उत्पन्न हो चुके ज्ञानोंके फल हैं, जैसे कि वर्तमानकालमें हम किसी 
नूतन वस्तुको जान रहे हैं, उस समय हमारी हेय और उपादेय बुद्धि भी हो रही है और छोडना, 
ग्रहण करना, फल भी हो रहा है। ये सब्र वर्तमानज्ञानके फल नहीं है। किन्तु पहिले हो चुके ज्ञानोंके 
फल हैं | पहिली भोगी हुयी खाद्य, पेय, सामग्रीसे आजका शरीर बना है। आजकी सामग्रौसे कछका 
बनेगा । एवं पूर्वके व्यापारिक छाभसे अब व्यापार करते हैं, इसका फल पुनः प्राप्त होगा। तथा 
कलके भोज्य, पेय, से आजकी छार और पित्ताप्मि बन गयी | इस छार और पित्ताप्निकि बलपर आज 
खावेंगे | यह धारा आगे भी चलती रहेगी | तैसे ही पहिले ज्ञानोंके फलस्वरूप प्रशम आदिकोंका 
वर्तमानज्ञानके समकालबृत्तिपने करके अनुभव हो जाता है । आचार्य समझाते हैं कि ऐसा कह्ोगे तो 
पूर्वज्ञानके समानकालमें होनेवाले भी प्रशम आदिकोंको उससे भी पह्विले: कालके ज्ञानोंका फलपना 
होना चाहिये । इस प्रकार सम्यग्ज्ञानकों अनादिपनेका प्रसंग होता है। भावार्थ--सम्यग्दशनके समयमें 
जीवोंके प्रशमभ आदिक गुण अवश्य होते हैं। यदि वे प्रशम आदिक गुण सम्यग्ज्ञानके परम्परासे 
होनेवाले फल माने जावेंगे तो सम्यग्दशन गुणके पह्िले भी सम्यग्ज्ञानका होना: मानना पडेगा | उस 
सम्यग्ज्ञानके समय भी सम्यग्दशन गुण अवश्य होगा । क्योंकि सम्यग्दशनके विना सम्यम्हान होता 
नहीं, तब तो उस सम्यग्दर्शनके मी समयमें प्रशम आदिक अवश्य ढोंगे। उनको भी आप सम्य- 
खज्ञानका परम्पराफल कहेंगे | इस प्रकार फ़िर भी उसके पहिले सम्यम्शान गुणका सद्भाव मानना . 
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पंडेगा और सम्यग्ज्ञान होगा तो सम्यग्दरीन भी अवश्य होगा, प्रशम आदिक भी अवश्य होवेंगे, 
उनको फिर पढ्िले सम्यग्हानका दूरवर्ती फल माना जावेगा | इस प्रकार कष्टीपर भी स्थिति न हो 
सकनेके कारण अवितथ ज्ञान यानी सम्यग्ज्ञानकों' अनादिपना आजावेगा जो कि इृष्ट नहीं है । 
यमज्ुभूयमानत्वात्‌ प्रशमादेस्तत्फलत्वमपि माभूत्‌ इति चेन्न, 

तस्य तदमिश्नफलत्वोपगमात्तत्समसमयदृत्तित्वाविरोधाद, ततो दर्शनकार्यत्वादर्शनस्य 
झपकाः प्रशमादयः सहचरकायेत्वात्तु :्ञानस्पेत्यनवयम्‌ | .« 

यहां कोई कटाक्ष करता है कि कारणंसे उत्तरकालमें फल हुआ करते हैं, आप जैनोंने 
प्रशम आदि चारोंको सम्यग्दशंका फल.माना है, जब कि सम्यग्दशनके समान काहमें प्रशम 
आदिकोंका अनुभव द्वो रहा है । ऐसी दरामें सम्यग्दशनके भी फल न हो सकेंगे। 
भावार्थ :---सम्यग्ज्ञानको अनादिपनेके प्रसज्ञके समान आपके सम्यग्दरनकों भी अनादिपनेका प्रसंग 
आये विना न रहेगा, क्योंकि सम्यग्दशनके समानकालवाले प्रशम आदिकोंको उसके पूर्व समयवर्ती 
सम्यग्दशैनका फल मानोगे | किंतु पूर्व सम्यग्दशैनके समयमें भी प्रशम आदिक होवेंगे उनको उससे 
भी पहिछे समयमें डुए सम्यग्दरनका फल मानोगे। इस प्रकार अनादिपनेकी धारा बढ जावेगी । 
आचार्य शिक्षा देते हैं कि यह कहना तो समुचित नहीं है । क्‍यों कि हमने उन प्रशम आदिकोंको 
उस सम्यग्दशीनका अभिन्न फल होना स्वीकार किया है। जो अभिन्न फल होते हैं वे कारणके समान 
समयमें भी वर्तते हैं, कोई विरोध नहीं है, जैस कि अज्ञानकी निद्ृत्ति ज्ञाकके समकालमें होती है | 
शेसा नहीं है कि ज्ञान उत्पन्न हो जावे और उस समय अज्ञान भी बैठा रहे । दीपकके प्रज्वलित 
होते ही उसका फल अन्धेरेका नाश उसी क्षण हो जाता है। तैसे ही सम्यग्दर्शनके समयमें उसके 
अभिन्न फल माने गये प्रशम आदिकोंका भी तत्क्षणमें अनुभव द्वो जाता है, अतः सम्यर्दर्शनके 
अनादिपनेका प्रसंग दूर हो जाता है । तिस कारणसे आुबतक़ सिद्ध हुआ कि दर्शनके कार्य हो 
जानेसे भ्शम आदिक हेतु तो सराग सम्पग्दर्शनके ज्ञापक हैं और सम्यग्ज्ञानरूप साध्यके साथ रहने 
बाले सम्यग्दरीन गुणके कार्य हो जानेसे तो वे प्रशम आदिक सम्यग्ज्ञानके भी ज्ञापक हेतु हो जाते 
हैं। सम्यग्दशनको साध्य बनानेपर प्रशम आदि कार्यहेतु हैं और सम्यग्ज्ञानको साध्य बनानेपर तो 
वे सहचरकार्य हेतु हैं | सम्यग्ज्ञाकका साथी सम्यग्द्शनयुण न्यारा है। दस कारणोंके कार्य एक 
समयमें दस होरदे हैं । भ्त्येकका विवेक करना परीक्षकोंको छुलभ है । इस प्रकार प्रशम आदिकसे 
सम्यगदर्शनके अनुमान करनेमें कोई दोष नहीं हे । प्रशम आदिक हेतु सम्यग्दर्शनके साथ 
अधिनामाव रखते हुएं निर्दोष हैं । 

परत्र प्रशमादयः संदिग्पासिदवत्वाल सदर्शनस्य गमका इति चेलन, कायवाम्न्यवहा« 
रचिफ्रेपेस्क्‍्लेषां तत्र सद्भावनिर्णयश्योक्तत्वाद, तेषां तंथ्भिचारात्न तत्सद्भावनिर्णयहेत॒त्व- 
लिति सेल, सुपरीक्षितानामण्यभिचारात, सुपरीक्षितं हि कायये कारणं गमयति नान्‍्यथा । 
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कोई पण्डित दोष उठाता है कि आप जैनोंने दूसरी आत्माओंमें भी प्रशम आंदिकसे संराग 

प्तम्यग्दरीनका अनुमान कराना बताया है, इसपर हमारा यह कहना है कि जपनी आत्मामें तो प्रशम, 
संत्रेग, आदिकका भले प्रकार निर्णय ह्ोजाता है, किन्तु दूसरोंमें प्रशम, संबेगका निर्णय नहीं दोपाता 
है । माता पिता और गुरुजनन क्रोध अवस्थामे भी प्रशान्त बने रद्दते हैं। कपटी पुरुष दिखाऊ 
शान्तिको धारण करता हुआ भी चिक्तमें अशान्त है। भरतचक्रवर्ती भोगोंकों भोगते हुए भी 
बैरागी थे। अनेक मोही जीवोंको स्मशानमें थोडी देरके लिये वैराग्य होजाता है आदि संदेहक 
व्यवहारोंके देखनेसे दूसरी आत्माओंमें प्रशश आदिके सद्भावका संदेह होजाता है। अतः संदिग्धासिद्ध 
दोजानेके कारण प्रशम आदिक गुण दूसरी आत्माओंमें सम्यग्दर्शनके ह्ञापकद्देतु नहीं हो सकते हैं । 
आचार्य उत्तर देते हैं कि इस प्रकारका कहना ठकि नहीं है। क्‍्योंके अनेक सूक्ष्म अतीन्द्रिय पदा- 
थौंका निर्णय करनेके लिये उपाय हैं | यों तो स्थूल बुद्धिसि धुआं, माप और गगन-घूलिके भेदको 
नहीं समझनेवाला पुरुष अभ्रिको सिद्ध करनेमें घूम हेतुको भी संदिग्धासिद्ध कर देवेगा, हां ! विचार 
किये गये शरीर-चेष्ट और वचनन्यवहार, और मुखाकृति, दया करना, संयम पालना, आदि 
अविनाभावी विशेषोंसे उन प्रशम आदिकोंके विधमान रहनेका दूसरी आत्माओंमें निर्णय होजाता है, 
ऐसा हम पहिले कंह चुके हैं । यदि आप यों कहें कि उन कायचेष्टा आदिकोंका उन प्रशम, संबेग 
आदिकसे अविनाभाव न होकर व्यभिचार यानी विपक्षमं इत्तिपना देखा जाता है, विशेष शान्तपुरुष 

बक-भक्तोंके सदश भतीत होजाते हैं । अधर्म प्रवत्तिको रोकनेके लिये धर्मके आवेशमें आकर 
शान्तपुरुष भी क्रोधी होजाते हैं, अतः दूसरोंमे उन प्रशम आदिकोंकी सत्ताका निर्णय करानेवाला” 
कोई बढ़िया हेतु नहीं है। व्यमिचारी देतुसे साध्यकी सिद्धि नहीं होती है । भ्रन्यकार कहते हैं कि 
ऐसा तो नहीं कहना चाहिये, क्योंकि अच्छी तरह परीक्षा करलिये गये कायचे्टा आदिकोंका कहीं 
भी कभी व्यमिचार नहीं होता है। शंकाफार जो यह कद्रहे हैं कि शान्त भी जीव क्रोधी सद्श 
दौखते हैं, रागी पुरुष भी अन्तरझूमें विरक्त हैं, ऊपरसे बकभक्त भी अनेक देखेजाते हैं, इससे ही 
जाना जाता है कि शह्लाकारके पास क्‍प्रशम आदिकके निर्णय करनेका उपाय अवश्य हे। तभी तो 
उन्होंने श्ञातकर उक्त बातोंकों कहा है | कहीं निर्णय किये बिना दूसरे स्थलपर संशय करना नहीं 
होसकता है। अतः निश्चय कर भले प्रकार परीक्षा करलिया गया कार्यहेतु अपने कारणरूप 
साध्यको ज्ञापक होकर समझा देता है | अन्यथा यानी विना परीक्षा किया हुआ कार्य अपने कारण 
रूप साध्यका ज्ञापक नहीं माना गया है | 


तद्भावे 
निश्मेतुभिति मति), तदा तदभावे तदूमाव इति कर्य निवीकते  । ४ 
- यदि फिर आप आहक्षेपकार यों कहें कि दूसरे आत्माओंके प्रशम आदि शुण अतीन्दिय हैं, 
किसी इन्द्रियसे उनका ज्ञान होता नहीं है, अतः उन गुणोंके होनेपर अधिनासाम्र रूपसे होनेवाके 
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कायचेष्टा, बचनव्याह्वार, मुखाकृति, इनकी विशेषताओंके विद्यमान रहनेका भी निर्णय महीं किया 
जा सकता है, अर्थात्‌ ऐसी कोई विशेषचेष्ा या विशष वचननिर्णीत नहीं किया जा सकता है, 
जो कि प्रशांत और संबेगी जविके दी पाये जावें। तृद्यशालाम्रें अनेक पात्र नाना ढंगोंके रूपक 
दिखलाते हैं और दर्शकोंको वे अमिनय सतयार्थ मुख्ययाजा आदिकोंके सदृश प्रतीत भी होते हैं । 
किंतु विचारनेपर वे सब दृश्य दिखाऊ ही हैं। अतः वेश, आसन, बंदिरंंगशरीर, क्चनकी प्रदत्ति और 
व्यापारोंसे अन्य जीवोंमें पाये जारहे संवेग, आस्तिक्य, शांति, और दयाभावोंका निर्णय करना अशक्य 
है । आपका ऐसा मन्तव्य दोनेपर तब तो हम जैन आपसे यह पूंछते हैं कि उन प्रशम आदि 
गुणोंके न होनेपर भी वह शर्रार आदिका वैसा विशेष व्यवह्वार विद्यमान रहता है, यह भी आप केसे 
निर्णीत कर छेते हैं ? बताओ | अर्थात्‌ जो भनुष्य प्रशम आदिकोंके होनेपर होनेवाले शरीर आदिके 
व्यवद्वारका निश्चय नहीं कर सकता है, बह प्रशम आदिके न द्वोनेपर उन व्यवहारोंकी रत्ताका भी 
निर्णय नहीं. कर सकता है, तो फ़िर व्यभिचार देना कैसा ! | यानी जब तुमको उन विशेषताओंका 
ज्ञान ही नहीं है तब प्रशम आदिकोंके न होनेपर भी विशिष्ट कायचेष्टाका हो जाना रूप व्यभि- 
चार दोष भी नहीं उग सकोगे। 

तत एवं संश्यों अर्त्विति सेल, तस्य कमिर्कदासिल्िणयमन्तरेणानुपप्े! स्थाणुपु- 
रुपसंप्यदत्‌ | खसंताने निर्णयो5स्तीति चेत, तहिं यारक्षाः प्ममादिषु सत्सु कायादिव्यव- 
हारविज्षेषा/ खस्मिप्रिर्णातास्तारज्षाः परत्रापि तेषु सत्स्वेवेति निर्भीयतास। याश्क्वास्तु 
तेष्दसत्सु प्रतीतास्ताश्याः तदभावस्य गमकाः कर्य न स्युः ? संशयितस्वभावास्तु 
दत्संत्रयहेतव इति युक्त बक्तुम्‌ । 

आश्षेपकार कह्ठता है कि इस ही कारणसे संशय हो जाओ, क्योंकि जब ह_म छोगोंके पास 
दूसरोंके प्रशम आदिको जाननेके लिए कोई निर्णीत उपाय नहीं दे | शरीरकी चेष्टा, वचन बोलना 
आदि प्रशम आदिके द्ोनेपर भी और न द्ोनेपर भी एकसे होते हुए देखे जाते . हैं । अतः 
४ एकांतनिर्णयादरं संशयः ” इस नीतिके अनुसार संशय ही बना रहे | आचार्य समझाते हैं कि इस 
प्रकारका कदना तो ठाँक नहीं हे | क्‍योंकि किसी स्थानपर किसी कालमें उन धमोका निश्चय किये 
बिना उस आशक्षेपकको संशय हो जाना भी नहीं बनता है। जैसे कि टूंठ और पुरुषका संशय उसी 
जीवको. होगा जिसने कि पहिले कभी कट्टीपर ठूंठ और पुरुषका निर्णय कर लिया होगा । यदि 
आप बौद्ध यों कहें कि हमने सन्‍्तानखरूप अपनी आत्मामें उन प्रशमादिकोंके साथ होनेवाले 
शरीरचेष्टा आदिकोंका निर्णय कर लिया है, उन घममोके सद्भाव और असद्भावका दूसरी आत्माओंमें 
संशय कर ढेते हैं, ऐसा कहनेपर तो हम स्याद्वाद सिद्धान्तियोंको यही कहना पड़ेगा कि जैसे जँसे 
कायन्यबद्वार, वचनन्यवहार, चेष्टा आदि विशेष-ये प्रशम आदि गुणोंके विद्यमान द्ोनेपर अपनी 
आत्मामें निर्मीत किये गये हैं. तिन ही व्यव्टारविशेषोंके सद्रश दूसरी शरीरचेष्टा आदिकी विशेषतायें 


४9 तचार्थछछोकवार्तिके ' 
अन्य आत्माओंमें भी उन प्रशम आदिकोंके होते सनन्‍्ते ही हो रही हैं, इस बातका भी निर्णय कर 
लो । और जैसी शरीरव्यवह्यार आदिकी विशेषतायें तो- अपनी आत्मामें उन प्रशम आदिकोंके न 
होनेपर प्रमाणों द्वार जोन ली गयी हैं तेसी ही विशेषतायें दूसरी आत्माओंमें भी देखी जावेंगी तो 
बे उन प्रशम आदिकोंके अभावकी समझानेवालीं क्यों न हो जावेंगी ! | त्था जो, शरीरके व्यवहां- 
रोंकी या वचनोंकी विशेषतायें संशय पडे हुए खभावोंसे युक्त हैं योनी प्रशान्त या क्रोधी दोनों 
प्रकारके जीवोंमें पायी जाती हैं, वे तो प्रशम आदिके संशयज्ञान करानेका कारण हो जावेंगी । 
संदिग्धत्िशेषताओंसे प्रशम आदिकोंका निर्णीत ज्ञान न हो पायेगा | सर्व ही सम्यग्दष्टिऑको अवश्य 
जान लो, यह कोई अनिवार्य कार्य नहीं है । इस प्रकार युक्तियोंसे हम कह सकते हैं । मावार्थ--- 
प्रशम आदिकोंके भाव और अभावको निर्णय करनेका उपाय तथा संशयका उपाय विद्यमान है। 

नन्वेवे. यथा सरागेषु तच्तार्थश्रंद्धानं प्रशमादिभिरन्रुमीयते तथा वीतरांगेष्वपिं तत्तेः 
कि नाज्ुमीयते १ इति चेन्न, तस्‍्य स्वस्मिन्नात्मविशुद्धिमात्रत्वात्‌ सकलभोहाभावे समारों- 
पानववारात्‌ स्वसंवेदनादेव निश्चयोपपत्तेरनुमेयत्वाभावः । परत्र तु प्रशभादीनां तरिंखिगानां 
सतामपि निश्रयोप/यानां कायादिव्यवहारविशेषाणामपरि तदुपायात्रासभांवात्‌ । . 

यहां फिर शंका है कि इस प्रकार तो जैसे रागसहित सम्यर्दृष्टि जीबोंमें प्रशम आदि.-गुणोंके 
द्वारा तत्तार्थोके श्रद्धानका अनुमान कर लिया जाता है, तेैसे ही बीतरागसम्धग्दश्ियोंमें भी वह सम्य- 
ग्दशन उन प्रशम आदिकोंके द्वारा क्यों नहीं अनुमित हो जाता है ! बताओ । प्रन्थकार कहते हैं . 
कि इस प्रकार शंका करना ठीक नहीं है । क्‍योंकि वह बीतरागजीवोंका तस्तार्थ-श्रद्धानं तो अपनेमें 
केवल आत्म-विशुद्धिरूप है । छल्नस्थ जीवोंको आत्माकी विश्वद्धियोंका खसंबेदन प्रत्यक्षसे ही निर्णय 
होना बनता है। सम्पूर्ण दर्शनममोहनीय कर्मके अमाव- हो' जानेपर ही उत्पन्न हुए सम्यग्दर्शनरूप 
विश्वुद्धिमें कोई संशय, विपयेय, अनध्यवसाय, और अज्ञानरूप समारोपोंका अवतार नहीं है । संशय 
आदि तो मोहके उदय होनेपर हो सकते थे। मोहके अभाषमें नहीं। अतः प्रद्यक्ष-गम्य हो जानेके 
कारण ही वीतराग सम्यक्त्वमें अनुमानसे जानागयापन नंहीं है। वीतरागंपुरुष अपने बीतराग- 
सम्यक्तव्वको खसंवेदनसे जान लेते हैं। दूसरी आत्माओंमें रहनेवाले धीतराग सम्यग्दर्शनको जाननेका 
तो हमारे पास कोई उपाय नहीं है। दूसरे बीतराग सम्यरइषियोंमें मले ही उस सम्यग्दर्शनके शञापक 
लिंग माने गये प्रशम आदिक उपाय विद्यमान हैं. और शरीर, वचन आदिकी चेष्टायें मी विधमान 
हैं, किन्तु फिर भी वे बीतराग सम्यक्त्वको निर्णय करानेवाले उपाय नहीं हैं। विशेषकर" बीतरसाग 
सम्यक्त्वके होनेपर ही होनेवाली उन काय, वचन आदिकी चेष्टाओं और विशिष्ट प्रशम आदिकोंके 
भी जाननेका उपाय छम्मरथ जीबोंके पास नहीं है, जो कि उस वीतराग सम्यक्वको जाननेके उपाथ 
मान 'ढिये गये है, जिससे कि दृष्टन्तमें व्यातिका प्रद्वण होसके | अतः चीतराग - सम्यक्लका स्वयंको 
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खसंबेदन प्रत्यक्ष होता है या वह केवलज्ञानके द्वारा जाना 
अनुमान नहीं दो सकता है । ह 
कथमिदानीमप्रमचादिषु सूक्ष्मसांपरायान्तेष॒ सहर्शन प्रश्ममादेरनुमातुं शक्यम्‌ ! 
तमप्मिर्णयोपायानां कायादिव्यवहारविशेषाणामभावादेव। न हि तेषां कश्रिश्ापारो5स्ति 
वीवरागवत्‌, ज्यापारे वा तेषामप्रमतत्वादिविरोधादिति कश्नित्‌ । सो5प्याभिहितानाभिन्ञ3, 
सर्वेषु सरागेषु सहर्शन प्रशमादिभिरन्नुभीयत इत्यनभिधानात्‌ । यथासंभव सरागेषु वीत- 
रागेषु च सहझ्नस्य तदनुभेयत्वमात्मविशुद्धिमात्रत्व॑चेत्यभिहितत्वात्‌ ! 
यहां कोई कहता है कि तो बताओ ! इस समय सातवेंसे आदि लेकर दहवें सूक्ष्मसांपराय 
पर्यन्‍्त गुणस्थानोंमें सम्यग्दशनका प्रशम आदिकसे कैसे अनुमान किया जासकता है ? सरागसंयमके 
समान सरागसम्यग्दशीन भी दशवें गुणस्थानतक पाया जाता है | सातवें सातिशय अप्रमत्तसे छेकर 
ऊपरके गुणस्थानोंमें ध्यान अवस्था होजाती है। चलना, बोलना, मुखकी आकृति करना, शरीर चेष्टा 
करना आदि विशेष व्यवद्ारोंका वहां सर्वथा अमाव ही है, जो कि उस सम्यक्त्वका निर्णय करा- 
नेके उपाय बतलाये गये हैं । अप्रमत्त आदि गुणस्थानवर्ती जाबोंके शरीर आदिका बहिरज्ञक्रियारूप 
कोई व्यापार नहीं होता है, जैसे कि ग्यारहवें, बारहवें गुणस्थानवाले बीतराग जीवोंके कोई शरी- 
रका व्यापार नहीं होता है | यदि अप्रमत्त आदिमें भी शरीर या बचनका व्यापार मानोगे तो 
उनको अप्रमत्तपनेसे आदि लेकर सूक्ष्मसांपरायपने पर्यन्तका बिरोध हो जाबेगा ! इस कारण शरीर- 
चेष्टा आदिके न होनेसे वहां प्रशम आदिकोंका अनुमान नहीं हो सकेगा, और प्रशम आदिकोंका 
अनुमान किये बिना अप्रमत्त आदि जीबोंमें सम्पग्दशनका अनुमान नहीं किया जासकता है। यहां- 
तक कोई कहरहा है । आचाय कहते हैं कि वह भी हमारे कह्टे हुए अभिप्रायको ठीक नहीं सम... 
झता है । क्‍योंकि सम्पूणे सरागसम्यग्दष्टि जीवोंमें सम्यग्दशनका प्रशम आदि हेतुओंके द्वारा अनुमान 
कर द्वी लिया जाता है, ऐसा नियम हमने नहीं कहा है, जेसे कि धूम हेतुसे सभी अप्नियां नहीं 
जान ली जाती हैं । किन्तु जहां जैसा सम्यग्दर्शनकें जाननेका उपाय सम्भव है, उन सराग जावोंमें 
और बीतराग पुरुषोंमें सम्यग्दशनका उन प्रशम आदिकोंसे अनुमेयपना और केवर आत्म-विशुद्धि 
रूपपना है, ऐसा हमने कहा है। 
तत एवं सयोगकेवलिनो वाग्व्यहारविशेषद्शनात सक्ष्माद्यर्यविज्ञानानुमान न विरुध्यते। 
इस ही कारणसे यानी यथासम्मवका अनुमान होना माननेपर आठवें, नौवें गुणस्थानके 
सम्यक्त्वका ज्ञान नहीं होपाता है, किन्तु तेरहवें गुणस्थानके केवलज्ञानका अनुमान हो जाता है। 
पूर्णश्ञानका अविनाभावी ज्ञापकहेतु होनेसे ही सयोगकेवी भगवानके विशेष बचनव्यवहार देख- 
'मेसे सूक्ष्म, अन्तरित, दूरार्थ आदि और शेष रथूछ अथीौका विज्ञान है, ऐसा अनुमान करना भी 
"बिदृद्ध नहीं पड़ता है । अर्थात्‌ सर्वभाषामय अधेमागधी माषा या सर्वजीबोंको कल्याण करानेवाले 
'द्ञादशांग- ज्ञानको कदृनेवाढे विशिष्ट बचनोंके दाता मगवानकी सर्वज्ञताका अनुमान करलिया जाता है। 
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जाता है । दूसरेके बीतराग सम्यक्तवका 
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प्रधानस्य विवर्तो5यं अ्रद्धानाख्य इतीतरे | 
तदसरपुरसि सम्यकलसावासंगात्ततो परे ॥ १३ ॥ 

.._तचोंका श्रद्धान करना नामका यह भाव सत्त ग्रुण, रजोगुण ओर तमो गुण इन तीन गुणोंको 
साम्पअवस्थारूप प्रकृतिका परिणाम है, इस प्रकार अन्य सांख्यमती कद्द रद्दे हैं। सो उनका कद्दना प्रशे- 
सनीय नहीं है। क्योंकि ऐसा माननैपर उस प्रकृतिसे सर्वधा मित्र माने गये आत्मामें सम्पक्तवका सद्भाव 
नहीं द्वो सकता है, अर्थात्‌ आत्मामें सम्यक्वके अभावका प्रसंग हो जावेगा। प्रकृतिका बना हुआ 
श्रद्धान उससे सर्वथा भिन्न हो रददे आत्मामें सम्यग्दर्शन गुणको व्यवस्थापित नहीं कर सकता है । 

न हि प्रधानस्य परिणाम्ः भ्रद्धानं ततोपपरस्मिन्‌ पुरुषे सम्यवत्वभिति युक्त लक्ष्य 
लक्षणयोरिराभ्रयत्वाविरोधादम्य्युष्णत्ववत्‌ । 

सम्यग्दर्शनका लक्षण तत्त्वाथीका श्रद्धान करना है । यहांपर श्रद्धानकों नियेमसे प्रधानका 
परिणाम प्राना जावे और उस प्रधान ( प्रकृति ) से सर्वथा भिन्न कद्टे गये दूसरे तत्त्व आत्मामें सम्य- 
ग्दर्शन गुण माना जावे। इस प्रकारका कहना युक्तियोंसे सद्दित नहीं है। क्योंकि रुक्ष्ययचन और लक्षण- 
बचनोंके वाष्याथोंका सामानाधिकरण्य होता है| जैसे कि चेतन और आत्माका । तभी तो न्यायदी- 
पिकामें नैयायिकके द्वारा छक्षणके छक्षणमें असाधारणपर्मके वचनका आमप्रह्द करनेपर प्रंथकारने 
सामानाधिकरण्यके न द्ोनेका प्रसंग दिया है | लक्ष्य तो कद्दना ही है, उद्देश्य दलमें यदि रक्षण 
धर्म भी कहना आवश्यक पड गया तो लक्ष्य और लक्षणका शब्द सामानाधिकरण्य नहीं बन पायगा। 
नैयायिक कहते हैं कि असाधारणधर्मको बोलो, तब लक्षण होगा। आंत्माका धर्म ज्ञान है और 
-अग्निका उष्णता है । यदि ज्ञान कहेंगे तो “ ज्ञानं आत्मा ” कहना पडेगा, तब तो ज्ञान रहता दे 
आत्मामें, और आत्मा शरीरमें रहता है, यह लक्ष्य और लक्षणमें न्यघधिकरण दोष हुआ। जैनोंके सददश 
कथश्वित्‌ अभेदको नेयायिक मानते नहीं हैं । यदि ज्ञानवान्‌ आत्मा कहते हैं तो शद्वका या अर्थका 
: सामानाधिकरण्य बन गया, किंतु असाधारण धर्मका कथन न हो सका, ज्ञानवान्‌ तो धर्मी है धर्म 
नहीं । अतः असाधारण धर्मको लक्षण भर्लें ही कहो, किंतु धर्मको बुडवानेका आम्रह न करो। ऐसे ही 
अप्निकी उष्णतापर भी लगा लेना | यों छक्ष्ययर्मी वचनका लक्षणघर्म कथनके साथ समानाधि 
करणपना नहीं बननेसे नेयायिकके यहां असम्मव दोष आता है। छक्षणकों कदनेका आंग्रह ढाला भी 
करदिया जाय, तो मी दण्डादि छक्षणोंमें अन्याप्ति और लक्षणाभास माने गये अव्याप्तमं अतिव्याप्त 
आ जावेगा | हां ! अनेकांत मतमें तो अमेददइश्सि अप्नि और उष्णताका एक ही अधभिकरण हो 
जाता है, अन्य मतोंके अनुसार माना गया छक्ष्य कर्डीपर रहे ओर लक्षण कहीं अन्यत्र रहे, इस 
प्रकार लक्ष्य ओर लक्षणके भिन्न मिन्न अधिकरण होनेका बिरोध है, जेसे कि जहां ही अप्निपना, 
वहीं उष्णपना है| तभी तो आप्रि उष्ण है ऐसी समानाधिकरणता द्वोनेपर छक्ष्यक्क्षणमाव बन जाता 
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है । श्रद्धानकों प्रकृतिकी पर्याय कहना और सम्यग्दशनकों आत्माका गुण कहनेमें वैयधिकरण्य दोष 
६ । यहां तो वही किंवदन्ती चौरेतार्थ होती है कि “ बाबा सोबें जा घरमें और पांव पसारे बा 
घर में ”' | इसलिये श्रद्धानको आत्माका ही गुण मानना चाहिये, प्रकृतिका नहीं । 

प्रधानस्येव सम्यक्त्वाच्चेतन्यं सम्यगिष्यते । 

बुण्यध्यवसितार्थस्य पुंसा संचतनाथदि ॥ १४ ॥ 

तदाहकारसम्यक्लात्‌ बुद्धेः सम्यक्त्वमस्तु ते । 

अहंकारास्पदार्थस्य तथाप्यध्यवसानतः ॥ १५ ॥ 

मनः सम्यक्त्वतः सम्यगईक।रस्तथा न किम । 

मनःसंकल्पितार्थेषु तत्यवृत्तिपकल्पनात ॥ १६ ॥ 

तथेवेन्द्रियसम्यक्त्वान्मनः सम्यगुपेयताम | 

इन्द्रियालोचितार्थेषु मनःसकत्पनोदयात्‌ ॥ १७ ॥ 

इन्द्रियाणि च सम्यञज्चि भवन्तु परतस्तव । 

साभिव्यञ्जकसम्यक्त्वादिमिः सम्यक्त्वतः किमु ॥ १८ ॥ 

अर्थस्वव्यञ्जकाधीन मुख्य सम्यक्त्वमिष्यते । 

इन्द्रियादिषु॒तद्वत्स्यात्‌ पुंसि तत्परमार्थतः ॥ १९ ॥ 

यहां कपिल मतानुयायी कहते हैं कि आत्माके वास्तविक खरूप शुद्ध चैतन्यमें समीचीनपना 

और मिथ्यापना कुछ नहीं है, किन्तु संसार अवस्थामें आत्माके साथ प्रकृतिका संसर्ग लगरहा है, अतः 
प्रकृतिके ही समीचीनपनेसे चैतन्य भी समीचीन मानलिया जाता है। जेसे कि डंक की चमकसे 
रक्षमें चमक आजाती मानी गयी हे | बुद्धिके ध्मोका आत्मामें उपचार करनेका निमित्त यह है कि 
बुद्धि करके समीचीन रूपसे निश्चित करलिये गये अर्थका आत्माके द्वारा समीचीन चेतन ( अनुभव ) 
होजाता है। इस कारण पकृतिरूप बुद्धिकी ओरसे औपाधिक भांव आत्मामें आजाते हैं अर्थात्‌ 
वैयधिकरण्य दोषके निवारणके लिये श्रद्धानके समान सम्यक्वको भी हम प्रधानका परिणाम मानते 
हैं। आचार समझाते हैं कि यदि सांस्य इस प्रकार कहेंगे उसपर हम आपादन करते हैं कि तब तो 
तुम्होरे मतमें बुद्धेका भी समीचीनपना उसकी गांठका न माना जावे, आपके मतानुसार माना गया 


बुद्धिके परिणाम अहंकारकी समीचीनतासे महत्तत्वरूप बुद्धिको समीचीनपना प्राप्त होजावेगा । क्योंकि 
जैसे बुष्दिसि समीचीन निर्णीत किये हुए अथेकी संचेतना कहनेसे पुरुषके चैतन्यकों सम्यक्व भ्राप् 
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होगया था, तैसे ही अहंकारके विषयभूत अथोंको भी बुध्दिके द्वारा निर्णीत होजानेके कारण बुध्दिको 
भी समीचीनता प्राप्त दोजाबेगी । बुद्धिमें गांठकी समीचीनता न मानी जाय | भावार्थ--मैं कर्ता हूं, 
मैं विद्वान हूं, में सुखी हूं, झयादि अहृद्भारमें समीचीन रूपसे आरूढ हुए अथोका बुध्दिके द्वारा 
निर्णय हुआ है, पुत्रने अपनी सम्पत्ति माताको सोंपदी और माताने भोक्ता पुरुषकों देदी। तथा इसी 
प्रकार अहकारके परिणामल्लरूप मनकी समीचीनतासे ही अहंकारका भी समीचीनपना औपाधिक 
भाव क्‍यों न मानलिया जावे, अहंकारकी गांठका समीचीनपना न होवे । क्योंकि मनके द्वारा संकल्प 
किये गये स्थानभूत अथौमें ही उस अहृकारकी भ्रज्नत्ति होनेकी सांख़्योंने बढिया कल्पना की है । 
भोजन- करनेके लिये मैं मित्रेके घरपर जाऊंगा, वहां दह्दी होगा या गुड मिलेगा अथवा मोदक 
आदि बने होंगे, इस प्रकारका मनके द्वारा सह्ूल्प होनेपर ही मैं उनको जानूंगा, मैं खाउंगा, ऐसे 
अहंकारभाव उत्पन्न हुआ करते हैं तथा ओर भी सुनिये कि मनमें भी अपने घरका समीचीनपना न 
मानो, किन्तु मनसे अधिष्ठित मानी गयी पांच ज्ञानेन्द्रियोंकी समीचीनतासे मनमें ओपाधिक समीची- 
नताको खीकार कर छो, क्योंकि ज्ञानेन्द्रियोंसे समीचीन आलोचना किये गये पदाथौमें ही मनके 
द्वारा संकल्प होना उत्पन्न होता है । तैसे ही इद्धियोंके भी सत्रयं अपना गांठका समीचीनपना मत 
मानो । तुम्हारे मतके अनुसार इन्द्रियोंको भी समीचीनपना दूसरे पदाथीसे आया हुआ क्यों न मान 
लिया जांबे १ क्योंकि हम कह देंगे कि अपने प्रगट करनेवाले कारणोंकी समीचीनता, निर्मलता, 
इच्द्रियद्गत्ति, अदष्ट, आदिके द्वारा इन्द्रियोंमें भी समीचीनता बाहस्से औपाधिक आ गयी है। ऐसा 
ही क्‍यों न माना जावे ? क्योंकि इन्द्रियोंके प्रगट करनेवाले अथोंकी अपनी मुख्य समीचीनता आदिसे 
ही इन्द्रियोंमें समीचीनता आ जावेगी । आप सांख्योंने तो यह माग पकड छिया है कि जबतक 
ऋण लेनेसे काये चले तब ली घरका पैसा कौन व्यय करे । अपनेको दरिद्र ही पुकारना अच्छा है। 
इस प्रकार आपके द्वारा मानी हुयी तत्तत-मालामें; समीचीनताका निर्णय करानेवाछा कोई उपाय न 
रहा | यदि आप इन्द्रिय आदि यानी मन, अहंकार, बुष्दि ओर प्रधान, इनमें अपने व्यञज्जक 
अथौसे समीचीनताको न छाकर अपनी अपनी गांठकी खाधीन मुख्य समीचीनताकों मानोगे, अथवा 
पूर्व पूर्वके प्रकृत तक्तोंमें उत्तरबर्ती विक्ृत तक्त्तोंस समीचीनपनेको न छाकर ख़र्य अपना ही घरका 
सम्यकूपना मानोगे तो उन ही प्रकृति, मदत्तत्त, अहह्लार, मन, ज्ञानेन्त्रियां और अथोके समान 
आत्मामें भी वास्तविकरूपसे गांठका वह समीचीनपना माना जावे । अतः सिष्द हुआ कि आत्माका 
संम्यक्व गुण खयं निजका है। जड प्रकृतिकी ओरसे आया हुआ नहीं है। 

एवं प्रधानसम्यक्त्वाच्चेतन्यसम्यक्त्वे >भ्युपगम्यमाने उतिप्रसश्षनमृक्तत्‌ । तंस्वृतस्तु- 

इस प्रकार सांख्योंके विचारानुसार प्रधानके समीचीनपनेसे आत्म-संबंधी चैतन्यको समीचीन- 
पना स््रीकार करनेपर अतिप्रसंग दोष आवेगा | ऐसा हम जेव विद्वान्‌ सांख्योंके अति आपादन करना 
कह चुके हैं । वास्तविक रूपसे देखा जाबे तब तो यह बात है किं--- 


तस्वार्थीचिन्तामणिः रे 
न थ प्रधानधर्मत्व श्रद्धानस्य चिदात्मनः। 
सेतन्यस्वेव संसिष्येदन्यथा स्याद्रिपर्ययः ॥ २० ॥ 

चैतन्य आत्मक ( खरूप ) श्रद्धानको प्रकृतिका परिणामपना सिद्ध नहीं होता है। किंतु चेतन- 
स्वरूप आत्माका ही परिणाम श्रद्धान है, यह बात भले प्रकार सिद्ध हो जाती है। स्वसंबेदनप्रत्यक्षसे 
. श्रद्धान करनेको चेतनपना सिद्ध हो रहा है । यदि ऐसा न मानकर दूसरे पकारोंसे प्रमाणविरुद्ध 
बातोंको मानोगे तो विपर्यय भी क्‍यों न हो जावे । अर्थात्‌ प्रकृतिका परिणाम चेतन्य हो जावो और 
आत्माका परिणाम ज्ञान हो जाबो | अतः “ बिनिगमनाविरह ” हो जानेके कारण आपका मन्तबव्य 
सिद्ध नहीं होगा, किंतु श्रद्धानकों चेतव आत्माका ही खभाव कहना प्रमाण-सिद्ध हो चुका है । 
आत्माका चैतन्य गुण प्रगट है, साकार है, वह संपूर्ण गुणोंमें अन्वितरूपसे रहता है। अतः श्रद्धान 
गुणपर भी चैतन्यका लेप ( चाशनी ) चढा हुआ है । आत्माके अभिन्न संपूर्ण गुणोंका एक दूसरेंें 
प्रतिफलन हवा जाता है अर्थात्‌ पररपरमें बाइंना बट जाना है | अस्तित्व गुणसे द्रब्यत्व गुणका सद्भाव 
है और द्वन्यलगुण अनुसार अस्तित्व गुणका भी प्रतिक्षण द्रवण होता रहता है। 

चिदात्मकत्वमसिद्ध भ्रद्धानस्पेति चेन्न, तस्य स्वसंवेदनतः प्रसिद्धेहानवत्‌, साथितं 
ज्ानादीनां चेतनात्मकत्व पुरस्तात । 

श्रद्धानको चैतन्य स्वरूपपना असिद्ध है, इस प्रकार कापिलोंका कहना तो ठीक नहीं है | 
क्यों कि उस श्रद्धानको स्वसंवेदन प्रत्यक्षसे चेतनात्मकपनेकी प्रसादि हो रही है, जैसे कि ज्ञान 
चेतनस्वरूप है । आत्माक्रे ह्ान, श्रद्धन, दशन, आदिका चेतनस्वरूपपना हम पहिले प्रकरणमें 
प्रसिद् कर चुके हैं । आत्माके संपूर्ण गुणोंमें चेतन्यसे अन्वितपना पाया जाता है | अखण्ड आत्माके 
गुणोंका परस्परमें तदात्मक एक रस हो रहा है । 


न श्रद्धत्ते प्रधानं वा जढ़त्वासकलशादिवत । 
प्रतीत्याश्रयणे त्वात्मा श्रद्धातास्‍्तु निराकुलम ॥ २१ ॥ 


अथवा सांख्य मतका निराकरण करनेके लिए आचार्य महाराज अनुमान करते हें कि 
सत्त्तरजस्तमोगुणरूप प्रधान तो [ पक्ष ] श्रद्धान नहीं करता है [ साध्यदल ] क्योंकि वह स्वभाव 
से जड है [ हेतु ] जैसे कि घट, पट आदिक अधांत्‌ घट मात आदिक पदार्थ अज्ञानस्वरूप जड 
ोनेके कारण जीव, अजीव आदिक तस्‍्तोंका श्रष्दान नहीं करते हैं. [ अन्वय दृष्टान्त ] सांल्योंका 
माना गया प्रधान भी अचेतन होनेके कारण जढ है [ उपनय ] अतः वह पदाथोंका श्रद्धान 
नहीं कर सकता है ( निगमन ) यदि लोकप्रसिष्द प्रतीतियोंका अवरम्बलोगे, तब तो जीवात्मा ही 
। 
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श्रद्धान करनेवाछा सिद्ध होगा। अतः. आकुछतारद्वित द्ोकर मिर्दोषरूपसे श्रध्दानको आत्माका ही 
गुण मानछो । यहां वहां व्यर्थ मटकनेसे कोई छाम नहीं | | 

न हि श्रद्धाताहमिति प्रतीतिरचेतनस्य प्रधानस्थ जातुचित्सम्भाव्यंते कलब्ादिवत्‌। 
यतोयमात्मेव भ्रद्धाता निराइुलं न स्यात्‌ । 

में श्रद्धान करनेवाला हूं इस प्रकारकी प्रतीति होना अचेतन प्रधानके कभी भी सम्माषित 
नहीं है । जेसे कि घट आदिक जड पदाथीके श्रद्धान करना नहीं सम्मवता है, जिससे कि यह 
आत्मा ही श्रद्धान करनेवाला निद्वन्दरूपसे सिद्ध न हो सके । भावार्थ--आत्मा ही श्रद्धान करनेवाला 
है, त्रिगुणात्मक प्रकृति नहीं । 

श्रान्तेयमात्मनि प्रतीतिरिति चेन्न, बाधकाभावात्‌ । नात्मधर्मः भ्रद्धानं भह्ुरत्वा- 
द्वववदित्यपि न तद्धाथकं ड्ानेन व्यभिचारित्वात्‌ । न च ड्ञानस्यानात्मपर्मत्व॑ युक्तमात्म- 
पर्मत्वेन प्रसाधितत्तात | ततः प्ृक्तमात्मखरूपं दर्शनमोहरहित॑ तत्त्वार्थअद्धानं सम्यप्द- 
शेनस्य लक्षणमिति । 

आत्मामें श्रद्धान गुणको सिद्ध करानेवाली यह पूर्वोक्तिप्रतीति भ्रमरूप है, ऐसा तो नहीं कहना। 
क्योंकि जिस बुद्धिके उत्तरकालमें बाधक प्रमाण उत्यित हो जाता है वह  भ्रांत मानी जाती है । 
किंतु आम्मामें श्रध्दानको सिद्ध करनेवाली प्रतीतिका कोई बाधक प्रमाण नहीं है। बाधकोंके असंम्भव 
होनेसे प्रमाणताकी प्रतीति हो जाती है | यहांपर सांख्य अपने मतकी पुष्टि करनेके लिए एक अनु- 
मान बोढछते हैं कि श्रद्धान करना ( पक्ष ) आत्माका धर्म नहीं है ( साध्य ) वयोंकि तस्वोंका श्रद्धान 
करना नाश होनेवाछा भाष है ( हेतु ) जेसे कि घट उत्पन्न होकर नष्ट हो ज़ाता है, अत आत्माका 
खभाव नहीं है, तेसे ही कूटरथनित्य माने गये आत्माका खभाव नष्ट होनेवाला श्रद्धान नहीं हो सकता 
हैँ । नित्य वरठुके ख्भाव भी नित्य ही द्वोते हैं। यों यह सांस्योंका अनुमान भी उस प्रतीतिका 
बाधक नहीं है, क्‍योंकि अनुमानमें दिये गये भद्गुरत्व हेतुका ज्ञान करके व्यमिचार होता है अर्थात्‌ 
बिनाशीकपना ज्ञानमें है, वहां आत्माका धर्म न होना रूप साध्य नहीं है। कारण कि ज्ञान आत्माका 
स्वाभाविक धर्म है। यदि कापिछ यों कहें कि ज्ञान भी आत्मासे मिश्न कही गयी भ्रकृतिका धर्म हे। 
आत्माका नहीं, सो यह कहना युक्तियोंसे शूग्य है, क्योंकि ज्ञानमको आत्माके धर्मपना खरूपकरके 
हम पढिले मले प्रकार सिद्ध कर चुके हैं | इस कारण हमने यह बहुत अच्छा कद्ा था कि दर्शन 
प्रोहनीय कर्मके उदयसे रहित हुए आत्माका खभाव, तत्त्वाथोंका श्रष्दान करना है ओर वह सम्य- 
रदर्शनका लक्षण है। यहांतक इस प्रकरणको समाप्त कर दिया हे । 


““:-88068::- 





तत्तार्थचिन्तामणिः जे 


हनी डी डी भें जज जी कडषतिकीिनी लीन. पनीडिलगीन नी जनक रनी कट टन टी यत कफ ली मनी नीली जीन ली नी जी क नर ली नरनक नी पर पन का जन ढ पम+भ० जन जरकी ५8. ७७७ छकीत अन्कशइभमकीयबविनिक की." 


द्वितीय सूत्रका सारांश 
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इस द्वितीय सूत्रका संक्षेपसे विवरण यों है कि निरुक्तिसे सम्यग्दरीनका अर्थ भले प्रकार 
देखना होता था, किन्तु वह इष्ट नहीं है | अतः सम्यग्दर्शनके खतन्त्र छक्षणकों मूल सूत्रकारने 
कण्ठोक्त कहा, जिससे कि तत्तवाथीका श्रद्धान करना ही सम्यग्दशन होसकता हैं | यौगिकसे रूढि 
और रूंढिसे पारिभाषिक अर्थ बलवान्‌ होता है। इस श्रद्धानके होते हुए ही मगवान्‌ अन्त देवका 
दर्शन करना भी मोक्ष-मार्गमें उपयोगी होजाता है। अन्यथा नहीं | सबके अर्थरूप और अनर्थरूप- 
पने इन दो एकान्तोंका खण्डन करते हुए तथा काप्पित अर्थके श्रद्धानका वारण करते हुए अर्थ 
पदकी सार्थकता दिखलायी है । धन प्रयोजन, निर्दात्ति आदिक रूप अर्थोके श्रद्धान करनेसे सम्य 
ग्दर्शन नहीं होपाता है, वास्तवमें बिचारा जावे तो धनरूप, पदार्थ है भी नहीं, गौ मेंस आदि भी 
धन हैं। किन्तु साधुका धन निर्मनथता और तपस्या है । इष्ट अनिष्ट व्यवस्था कल्पित है। कल्पित 
व्यवहारोंसे माने गये वस्तुके सदूभूत अंश उसके एक देश हैं। किन्तु पूर्ण वस्तुरूप तत्तकों जाननेपर 
जीव, पुद्कलका भेद-विज्ञान करनेवाला सम्यर्दृष्टि होता है अकेले अर्थ और अकेले तत्त्वका श्रद्धान 
करना सम्यग्दशन नहीं है । जिन वास्तविक स्वभावों करके पदार्थ व्यवध्यित होरहां है उन्हीं 
स्वभावों करके श्रद्धान किये जानेपर वह्द तत्त्वाथे है। एकान्तवादियोंके द्वारा माना गया अर्थ मिथ्या 
है। सम्यकू पदके कहनेसे मृढश्रद्धान और संदिग्ध तथा बिपर्णत श्रद्धानोंका वारण करदिया है। 
श्रद्धान और ज्ञानमें विशेष अन्तर है। यें दोनों ख॒तन्त्र गुण हैं| ज्ञान और चारिज्रके मूललक्षण 
सूत्रोंकी आवश्यकता नहीं है, निराक्ति, कारण, विधान, आदिसे ही उनका लक्षण ठपक .पडता है। 
इसके आगे श्रद्धानको विश्वासरूप इच्छा माननेवालोंका खण्डन किया है कि यों.तो इच्छारहित निर्मनन्‍्थ 
मुनियों और पूज्य अहन्तों तथा सिध्दोंके सम्यग्दर्शनके अभाव होजानेसे मोक्षका भी अभाव द्वोजाबेगा, 
यह भसन्ल इष्ट नहीं है | श्रद्धानको आत्माका धर्म माननेपर अल्प, बहुत्त आदिकी व्यवस्था बन 
जाती है। सम्यग्दर्शन आत्माका द्वी गुण है। जीव और कर्म इन दोनों द्वब्योंका एक गुण नहीं होस 
कता है तथा कमोके गुणसे कर्मोका नाश भी नहीं. होसकता है। जो जिसका गुण होता है बह 
उसकी रक्षा ही करता- है पराधीनताको नहीं। 


सम्यग्दशनके सराग और वीतराग दो भेद हैं। सरागसम्यवत्व॒ चौथे गुणस्थानसे दसवें 
गुणस्थानतक और वीतराग सम्यक्त्व सिध्द अवस्थातक पाया जाता है। सराग सम्यकक्‍त्वका प्रशम 
आदि चार गुणोंसे अनुमान करढ़िया जाता है । प्रशम आदि चार गुण सम्यन्दध्यिंके द हो सकते 
हैं। श्री पत्चाध्यायाके अनुसार अभन्योंमें या भव्योंके भी पढिछे, दूसरे, तीसरे ग्रुणश्थानोंमें प्रशम 





५२ तत्तार्थ छोकवार्तिके 
आदि गुणोंकों स्वीकार करना आचार्य महाराजको इृष्ट नहीं हे । इस सिध्दान्तको बहुत अच्छे . 
लक्षणों करके श्रीविद्याननद आचार्यने पुष्ट. किया है जिसका कि आनन्द प्रन्थराजके अध्ययनसे 
प्रात्त होता है । सम्यग्दशीनका स्वसंबेदन मल्यक्षसे पूर्णतया अनुभव नहीं होपाता है। हां, उसके प्रशम 
आदि कार्योका अनुभव होता रहता है । सम्यग्दृष्टि जीवके भशाम आदिकगुण अवश्य पाये जावेंगे, 
दोनोंमें समव्याप्ति है। पञ्चाध्यायीकारके अनुसार मानी गयी विषमन्यात्ति नहीं खीकार की गयी है | 
प्रशम आदिकोंके निर्णयका उपाय भी भले प्रकार बतला दिया है। सर्व ही सराग सम्पर्दशनोंका 
अनुमान हो द्वी जावे यह नियम नहीं है, वतिराग सम्यग्दशेत्रका ज्ञान कर लेना तो अतीष दुस्साध्य 
है। प्रत्यक्षदर्शों उसको जानते हैं। श्रष्दान जड पदाथोौका मु नहीं है। किन्तु ज्ञानके समान चेतना- 
व्मक हॉनेते आत्माका खभाव सम्यग्दर्शन है | आत्मद्रन्य नित्य है, किन्तु उसके सभी परिणाम 
उत्पाद, व्यय, प्रौन्‍्यसे युक्त हैं । श्र्दान, सुख, ज्ञान, चारित्र आदि ये सब आत्माके सद्दभावी 
और क्रमभावी अंश हैं। कालत्रयवर्ती नित्य गुणोंकों सहभावी अंश ( पर्याय ) कद्ते हैं. और 
ऊध्वौश कल्पनारूप खभावोंकों क्रममावरी अंश ( पर्याय ) कहते हैं। ये दोनों पर्यायार्थिक 


नयके विषय हैं । 
अनन्तभवसन्तानध्वांदनिर्नाशने पु । 
सम्यम्दर्शनभासतरान्न! पुनीतात्मश्षमोस्करेः ॥ 
अब सम्यग्दशनकी उत्पत्तिके कारणोंकों कहनेवाले सूत्रका अवतरण उठाते हैं--.- 


न सम्यग्द्शन नित्य नापि तन्नित्यहेतुकम ! 
नाहेतुकामिति प्राह दिधा तजन्मकारणम ॥ 


सम्यग्दशन नित्य नहीं है, क्योंकि संसारी जीवोंके किसी किसी विशेष कालमें उत्पन होता 
है। और उस सम्यग्दशनके उत्पन्न करानेबाले कारण भी नित्य नहीं हैं। क्योंकि कभी कभी होनेवाले 
काललन्धि, उपशम आदि कारणोंसे सम्यग्दर्शन उत्पन्न होतां है तथा सम्यग्दर्शन गुण अपने उत्पादक 
कारणोंते रहित भी नहीं है। क्‍योंकि जो संत्‌ हेतुओंसे रहित होता है, वह अनादिसे अनंततक 
रहनेवाला नित्य हो जाता है, किंतु संसारी जीवोंके विशेष समयमें सम्यग्दर्शन उत्पन्न होता हुआ 
देखा जाता है। तिनमें प्रथमोपशम, द्वितीयोपशम और क्षायोपशमिक सम्यग्द्शन तो उत्पन होकर 
कुछ कालके पश्चात्‌ नष्ट दो जाते हैं और क्षायिक सम्यकत्व केवल््मानी या श्रुतकेवी मुनिके निकट 
उत्पन्न द्वोकर अनंतकालतक ठहरता है | अतः सम्बग्दर्शन द्वेतुओंसे रहित नहीं है, किंतु द्वेतुमान 
है। इस सिद्धांतको पुष्ट करनेके लिए दी सूत्रकार उमाखामी महाराजः उस सम्यग्दशनकी उत्पक्िके 
कारणोंको दो प्रकाररूपसे अग्निम सूत्र द्वारा अच्छीतरह स्पष्ट कहते हैं-- छूनिये | 
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तन्निसगांदधिगमाद्ा ॥ ३ ॥ 


वह प्रसिध्द सम्यग्दर्शन तो परोपदेशके बिना अन्य अभ्यन्तर और बहिरंग कारणोंका समुदा- 
यरूप खमावसे अथवा श्रेष्ठ आगमके आश्रित होरहे परोपदेशसे उत्पन्न हुए अधिगमरूप॑ * ज्ञानसे 
उत्पन होता है । 

उत्पथत हति करियाध्याहाराश्न नित्यं सम्यम्दर्शन॑ ह्ायत इति । नोत्पथत इति 
कियाध्याहराभित्मं तदिति चेत्‌, द्रब्यतः पर्यायतो वा ? द्रब्यतश्ेत्‌ सिध्द्साध्यता । पर्याय 
तस्तु तस्य नित्यत्ने सततसंबेदनग्रसम्ञः 

मूलसूत्रमं पञ्चमी विभक्तिबाले दो पद कहे गये हैं, इस कारण उत्पन्न हो जाता है ऐसी 
क्रियाका अध्याद्वार करलिया जाता है। जो पद सूत्रोंमें नहीं होते हैं वे दूसरे सूत्रोंस भी छे छिये 
जाते हैं। और अस्ति ( है ), भवति ( होता है ), उत्पथते ( उपजता है ) वर्तंते ( वर्ते है ), 
आदि क्रियायें किसी भी आगे पौछेके सूह्नोंम नहीं मिलती हैं, उन गम्यमान क्रियाओंका योग्यता 
और तात्पर्यके बख्से शाब्दबोध करानेके लिये अध्याद्वार करलिया जाता है । प्रकृतमें उपयोगी 
दोरदे शाब्दबोधके लिये गम्यमान क्रियाओंफका और पदोंका बाहिसे आयोजन करलेना अध्याहार 
कड्छाता है । जब कि सम्यग्दशनकी उत्पत्तिमं निसगे और अधिगम ये दो कारण बतढाये जारदे 
हैं, ऐसी दशामें सम्यग्दशनका नित्यपना नहीं जाना जासकता है। यहां कोई शंका करता है कि 
जैसे आपने “ उत्पद्ते ” क्रियाका अध्याद्वार किया है, उसीके समान यदि “ नोत्पधते “ यानी 
सम्यग्दशन निसर्ग और अधिगम इन दोनों कारणोंसे उत्पन्न नहीं द्ोता दे, इमारे द्वारा ऐसी क्रियाका 
अध्याहार करनेपर तो वह सम्यग्दर्शन नित्य हो जावेगा। आपकी “ उत्पयते “ क्रियाका अध्याहार 
तो किया जावे, और हमारी ४ नोत्यचते ” क्रियाका अध्याह्र न किया जावे, इसका नियामक 
आप जैनोंके पास कुछ नहीं है। ऐसा कटाक्ष करनेपर तो सम्यग्दरीनकों नियय माननेवाले वादीसे हम 
जैन पूंकले हैं कि आप सम्यःदृद्दीनको द्वव्यरूपसे नित्य कहते हो अथवा पर्यायरूपसे ! बताओ। यदि 
द्न्यइृष्टिसे सम्यग्दशीनकों ब्रित्य कहोगे तब तो हमको भी इष्ट है। भावार्थ--सम्यग्दशनभाव जिस 
अखण्ड द्रन्यका अंश है वह आत्मद्रव्य निय है। अंशीसे अंश अभिन्न है, इसलिये सम्पम्दर्शन भी 
नित्य है, ऐसा माननेपर आपके ऊपर सिध्दसाधन दोष है। क्योंकि जिस सिद्धान्तको हम मानरहे हें 
उसीको पुष्ट करनेसे या उर्साके अनुरूप कटाक्ष करनेसे क्या लाम ! और दूसरे पक्षके अनुसार यदि 
परयोयार्थिक नयसे उस सम्यग्दशनकों नित्य मानोगे तब तो सदाकाल ही सम्यग्दशनके संबेदन होते 
रहनेका प्रसंग होगा, क्‍योंकि आपके मतानुसार सम्यग्दशीन पर्याय सर्वदा विधमान है। किन्तु 
उस सम्यग्दईन पर्यायका सर्वदा संबेदन तो होता नहीं है। अतः सम्यग्दर्शनपर्यायको निल्य 
नहीं मानना चाहिये | 


३ तत््वार्थ छोकवातिंके 
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नित्यं तदनन्वत्वाज्जीवद्म्यवादिति चेद्र न, केवलज्ञानादिभिष्योमिषारात्‌। वेषाभपि 
. पशक्षीकरणे मोक्षस्य नित्यत्वप्रसक्तेः कु संसाराजुभवः | 

फिर भी शंकाकार यदि वह सम्यग्दशन ( पक्ष ) नित्य है ( साध्य ) क्योंकि अनन्त काल 
तक विद्यमान रद्वता है । ( द्वेतु ) जैसे कि जीवद्गन्य ( अन्वयद्ष्टान्त ), इस अनुमानसे सम्यग्दर्शी- 
नको नित्य सिद्ध करेगा, सो तो ठीक नहीं हैं। क्‍योंकि केवलज्ञान, अनन्तसुख, सिद्धत्व, आदि 
खमावों करके व्यभिचार हो जावेगा | ये सब उत्पन्न हुए पीछे अनन्तकाउतक आत्मामें विमान 
रहते हैं। किन्तु अनांदि काठ्से आये हुए नहीं है। अतः नित्य नहीं माने गये हैं । यदि शेकाकार 
उन केवलज्ञान आदि क्षायिक भावोंकों भी पक्षकोटिमें करेंगे अथौत्‌ उनको भी नित्यपना सिर्द 
करनेका अ्यक्ञ करेंगे तो मोक्षकों भी नित्यपनेका प्रसंग होजावेगा। जो अनादिसे अनन्तकाब्तक 
उन्हीं भावोंसे बना रहता है उसको नित्य कहते हैं, जब कि केवलज्ञान आदि भाव जीवके अनादिसे 
अनन्तकाछ्तक रहेंगे तो ऐसी दशामें राग, द्वेष, अज्ञान, दुःखरूप संसारका अनुभव करना कहां 
रहा ! सभी अनादिकाठ्से मुक्त होचुके व बैठेंगे । 

न च म्रोक्तकारणस्य सम्यम्दर्शनादित्रयात्मकस्यानित्यत्वे5पि भोक्षस्यानित्यत्वम्ुपप- 
यवे, भोप्तस्यानन्तत्वेषषि च सादित्वे सम्यक्त्वादीनामनन्तत्वेडपि सादित्वं क्य न भवेत ! 
ततो नोत्पथ्यत शति क्रियाध्याहारविरोधः । 

मोक्षके कारण माने गये सम्पन्दर्शन, सम्यग्द्यान, सम्यक्चारित्र इन तीनों पर्यायोंके तदात्मक 
स्वभावकों अनिल्मपना होते हुए भी मोक्षको अनित्यपना नहीं बनता है। अर्थात्‌ मोक्ष अनंतकाऊ 
तक रहेगी। क्योंकि आत्माका परद्वव्यसे सम्बन्ध करानेवाले मिथ्यादर्शन आदि हेतुओंका मूल्सहित 
घ्ंस हो गया है। तथा मोक्षके अनंतकालतक विद्यमान रद्वते हुए भी मोक्षको सादिपना जैसे 
अविरुष्द है वैसे ही सम्यग्दर्शन आदिकोंको ध्वायिक द्ोनेके कारण अनंतकालतक ठट्टरते हुए भी 
सादिपना कैसे न होगा ! । भावार्थ--सादि ढोते हुए भी सम्यग्दशन और मोक्ष अनंतकालतक 
विधमान रहते हैं। अतः सम्यग्दर्शनको नित्य नहीं मानना चाह्विए | किंतु वह अपने कारणोसि उत्पन्न 
होता है।इस कारण “ नोत्पधते ” इस क्रियाके अध्याह्र करनेका विरोध है। सम्यग्दर्शन, 
चेतना और चारित्रगुण नित्य हैं। किंतु इनके सम्यक्त्व, केवछक्ञान, यथाख्यातचारित्र ये परिणाम 
अनित हैं | इनका सद्श परिणाम एकसा अनंतकाछतक होता रहेगा, यों मोक्ष अपरथा या सिष्द- 
पर्याय भी सादि अनन्त है। 

एतेनादेहुक॑ सरज्ननमिति निरस्तम्र ! नित्यहेतु्क वदित्यप्ययुक्त, मिथ्याद्शनस्पास्व- 
सद्धवमसक्लाव तत्कारणस्य सदर्शनकारणे विरोधिनि सबेदा सति सम्मवादलुपफ्तते), यरेन 
च तलित्यं नापि निल्यहेतुर्क नाहेतुकम ! 


तलायीकित्तोमणिः ५५ 
:. इस पूर्वोक्त कथनसे सम्यग्दर्शनको हेतुरह्ठितनेपका भी खण्डन कर दिया गया, समझ छेना 
चाहिए । जो वादी सम्यग्दर्शनको नित्य मान रद्दा था, वह वादी सम्यग्द्शनकों उत्पादक हेतुओंसे 
रहित मानता है जब कि वैशेषिकोंके माने गये ध्वंसके समान हम मोक्षको और क्षायिक सम्यग्दशे- 
नको सादि और अनंत मानते हैं, ऐसी दशामें सम्यग्दशनको हेतुरह्तित सत्पदार्थ नहीं मानना चाहिए, 
जो सत्‌ होकर अकारणवान्‌ होगा, वह नित्य होगा, किंतु जो कारणवान्‌ है वह नित्य नहीं। और 
उंस सम्यग्दशनका कारण नि ही है यह कहना मी युक्तियोंसे शल्य है। क्योंकि ऐसा माननेपर 
मिष्याददनका आत्मामें सद्भाव न रह सकेगा यह अनिष्ट प्रसंग आता है। जब कि उस मिथ्याद- 
शैनके कारण कहे गये मिथ्यात्व कर्मका विरोधी हों रहे सम्यग्द्शनके उपशम आदि कारण सर्वदा 
आत्मामें विद्यमान हैं तो ऐसी दशा मिथ्यादशैनके उत्पन्न होनेका अवसर ही नहीं प्राप्त होगा, जेसे 
फे अभ्निके होनेपर शीत-स्पशका सम्मव नहीं है। अतः विधमान माने गये 'भिध्यादर्शनके सद्भावकी 
सिष्दि न हो सकनेके कारण सम्यग्दरीन नित्य हेतुवाला नहीं है। जिससे कि वह सम्यग्दर्शन नित्य 
हो सके, अर्थात्‌ मिथ्यादर्शनका सद्भाव भी संसारी जीबोंमें पाया जाता है | इससे सिध्द है कि वह 
सम्यग्दर्शन नित्य नहीं है । और सम्यग्दशनके कारण भी नित्य नहीं हैं | तथा कभी कभी हेतुओंसे 
उत्पन्न हुआ वह सम्यग्दर्शन निर्देतुक भी नहीं है । तभी तो आचार्य महाराजने निसर्ग और अधि. 
गमसे सम्यरदशनकी उत्पत्ति द्वोना बताया है। जिस कारणसे कि सम्यग्दर्शन ऐसा नहीं है--( इस 
वॉक्यका अन्वय आगेकी कारिकामें जोड लेना ) 


तेन नानादिता तस्व सर्वदोत्पत्तिरेव वा । 

नित्य तत्सत्तसम्बद्धात्यसज्येताविशेषतः ॥ १ ॥ 
।. तिस कारणसे उस सम्यग्दर्शनको अनादिपनेका प्रसंग नहीं होता है । क्योंकि एकान्त रूपसे 
हम सम्यग्दशनकों अनाथनन्तरूप नित्य नहीं मानते हैं। और उस सम्यग्दशनकी सब कालोंमें 
उत्पत्ति ही होते रहनेका भी प्रसंग नहीं हे । क्योंकि सम्यग्दशनके कारणोंका हम नित्य विद्यमान 
रहना नहीं मानते हैं, यों सम्यग्दर्शन नित्यहेतुक नहीं है । कारण कि काललऊूब्धि, अधःकरण, प्रति- 
पक्षी कमोका उपशम, आदि कारणोंके मिलनेपर वह सम्यग्दर्शन कमी कभी उत्पन्न होता है। सवेदा 
उत्पन्न नहीं हो पाता है । तथा अनेक कालोंमें संसारी आत्माओंके मिथ्यादर्शनके विधमान होनेका 
सम्बन्ध हो रहा दहै। अतः सम्यग्दर्शनके नित्यपनेका भी प्रसक् नहीं है। क्योंकि सम्यग्दशीनकों हम 
जहेतुक नहीं मानते हैं । अथवा आत्मामें उस सम्यग्दशनकी सत्ताका सम्बन्ध सहितपना होनेके 
कारण सामान्यरूपसे नित्यपनेका प्रसंग दिया जा सकता था । किन्तु सो भी ठाक नहीं है। क्योंकि 
आत्मा संबंदा सेम्यग्दर्शन विधमान नहीं माना है ।जब सम्यग्दरीनकी उत्पत्ति होनेके कारण मिलेंगे 
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५६ तत्त्व 'लोकवार्तिके 

तमी सम्यग्दशन उत्पन्न होगा, आगे पीछे नहीं | अन्य घट, पट, मिथ्यादर्शन आदि कायोसे सम्य- 
ग्दर्शनमें कार्यपनेकी कोई विशेषता नहीं है अर्थात्‌ जैसे कि बे घट, पट आदिक नित्य, नित्यहेतुक, 
या अद्देतुक नहीं हैं तेसे ढी सम्यग्दशन भी ऐसा नहीं है । इस प्रकार नित्यपना, नित्यहेतुकपना और 
अद्देतुकपना न माननेके कारण सम्यग्दशनका अनादिता, सर्वदा उत्पत्ति और नित्यसम्बन्धौपनेका 
प्रसंग नहीं हो सकता है । 

नत्रु च मिथ्यदर्शनस्य नित्यत्वाभावेडपि नानादित्वव्यवच्छेदों रृष्ट इति चेन्च, 
तस्यानादिकारणत्वाद्‌ । न च तत्कारणश्यानादित्वाभित्यत्वप्रसक्तिः सनन्‍्तानापेक्षयानादित्व- 
बचनात्‌ पर्यायापेक्षया तस्यापि सादित्वात्‌, तस्यानायनन्तत्वे वा स्वदा मोक्षस्याभावापत्ते!। 

यहां आक्षेपपूर्वक शंका दे कि जैसे मिथ्यादर्शनकों नित्यपना न होते हुए भी अनादिपनेका 
* निराकरण द्वोना नहीं देखा गया है अर्थात्‌ मिथ्यादर्शन अनादिसे चछा आ रहा है और: नित्य नहीं 
है । तेसे द्वी नित्यपना न होते हुए भी सम्यग्दशनकी अनादिताका खण्डन नहीं हो सकता है, फिर 
आपने कारिकाम सम्यग्दशनको नित्यपना न होनेके कारण अनादिता नहीं है, यह कैसे कहा है ! 
ब्रताओ। हम तो कहते हैं कि नित्य न होते हुए भी मिथ्यादर्शनके समान सम्यम्दशनकों भी अनादि 
कालसे आया हुआ मान लो। आचार्य समझाते हैं कि इस प्रकारका कहना तो ठीक नहीं है। 
क्योंकि व्यक्तिरूपसे मिथ्यादशन अनादिकालका नहीं है, किंतु उस मिथ्यादर्शनका कारण मिथ्यात्व 
कर्म अनादिकाल्से प्रवाहित द्वोकर चला आ रहा है। अतः मिथ्यादर्शनको अनादिपना कह्टना ठीक 
नहीं है। हां, वह मिथ्यादर्शन धाराप्रवाहरूपसे अनादिकारणवाला है । खयं अनादि नहीं । अतः 
हम मिथ्यादर्शन और सम्यग्दशन दोनोंको भी नित्यपना न होनेके कारण अनादिपनेका निराकरण 
कर सकते हैं। यदि कोई यों कद्दे कि जब उस मिथ्यादर्शनका कारण अनादिकाल्से चला आ रहा है 
तब तो मिथ्यादर्शनको नित्यपना प्राप्त हो जावेगा अर्थात्‌ मिध्यादशन अनादिपनेके साथ साथ नित्य 
भी हो जावेगा, जो कि मिथ्यादर्शनका नित्यपना ह्ष्म तुम दोनोंकों हृष्ट नहीं है सो यह श्रसंग देना 
ठीक नहीं है। क्योंकि संतान ( धाराप्रवाह ) की अपेक्षासे मिथ्यात्वकर्मको अनादिपना हमने कहा 
है । पर्यायकी अपेक्षासे तो उन कमोको और कमोंसे जनित भैोंको भी हम सादि मानते हैं। जैसे 
कि भारतबर्षमें अनादिसे अनंतकालतक भनुष्य पाये जाते हैं यह्द कथन संतान प्रतिसंतानकी 
अपेक्षासे है, किंतु एक विवक्षित मनुष्य तो कुछ वर्षोसे अधिक जीवित नहीं रह सकता है, तैसे दा 
एक बारका उपार्जित किया हुआ मिथ्यात्वद्रव्य अधिकसे अधिक सत्तर कोठाकोटी सागरतक स्थित 
रहता है, फिर भी इन कमोंका प्रवाह ( सिलसिछा ) अनादि काछ्से चछा आया हे। अतः सिद्ध हुआ 
कि मिथ्यादर्शन नित्य नहीं है। इस कारण अनादि भी, नहीं है। दूसरी बात यदद है कि उस मिथ्या- 
दर्शनको अनादिसे अनंतकाछतक विधमाम मानोगे तो सदा ही मोक्ष न होनेका आपादन हो 
जाबेगा, यानी सर्बदा मिथ्यादर्शनके विधमान होनेपर मोक्ष नहीं हो सकती है। यहांतक सम्यन्दर्श- 


तत्तार्थचिन्तामणि ५७ 
नको नित्यपना न होनेके कारण अनादिताका निराकरण सिद्ध कर दिया है। कारिकाके प्रथम 
पादका विवरण हो चुका। 

नित्यहेतुकत्वाभावे स्वेदोत्पत्तिव्यवच्छेदोनुपपत्न! केषाड्चित्संसारस्य ताहशर्वेषि 
स्बंदोत्पत्तिदर्शनादिति चेन्न, तस्य नित्यहेतुसन्तानत्वात । 

अब सम्यग्दर्रीनके नित्यहेतुकपनेके खण्डनार्थ विचार चलाते हैं | तहां 'शंकाकारकी -ओरसे 
पूर्वपक्ष उठाया जाता है कि आप जैनोंने कारिकाके द्वितीयपादमें सम्यग्दशीनको नित्यहेतुकंपना न 
मानते हुए यह कहा है कि यदि सम्यग्दशनका हेतु ( कारण ) नित्य माना जाबेगा तो उस सम्य- 
ग्दर्शनकी सर्वदा उत्पत्ति होती रहेगी। किंतु सम्यग्दरनका हेतु नित्य नहीं है। अतः सर्वदा उत्पाति ही 
. होते रहनेका प्रसंग नहीं होता है, यह आप जैनोंका कहना हमको अच्छा नहीं छगा। क्योंकि 
सम्यग्दशैनकों निद्महेतुकपना ( नित्य विद्यमान रहता है ज्ञापक हेतु जिसका, इस बहुत्रीहि समासमें 
४ कृपू ” प्रत्यय किया है ) न माननेपर आपका इष्ट किया गया सर्वदा उत्पत्तिका व्यवच्छेद ( निषेध 
करना ) सिद्ध नहीं हो पाता है, कारण कि जो जो निल्यहेतुक नहीं हैं वे वे सरवदा उत्पत्तिवाले नहीं 
हैं, इस व्याप्तिमें व्यभिचार दोष है। देखिये, किन्हीं अभन्‍्य जीबोंके संसारको नित्यहेतुकपना नहीं है | 
तैसा होते हुए भी उनके संसारकी सर्वदा उत्पत्ति होना देखा जाता है. ग्रंथकार उत्तरपक्ष बोलते हैं. 
कि शंकाकारका ऐसा कहना तो ठीक नहीं है। क्योंकि उन जीबोंके संसारके हेतुकी नित्मरूपसे संतान 
बनी रहती है । अर्थात्‌ संतानरूपसे नित्यहेतुकपना होते हुए ही संसारकी सर्वदा उत्पत्ति: हो रही है। 
उतत्पत्तिका विरोध नहीं होने पाता है । अतः हम जैनोंने यह ठीक कहा था कि नित्यहेतुकपंना न 
होनेके कारण ही सम्यग्दशनकी सर्वदा उत्पत्तिका व्यवच्छेद है, यानी सदा उत्पत्ति नहीं: होने पात्ती 
है । यहांतक सम्यग्दर्शनके नित्यहेतुकपना न होनेके कारण सर्वदा उत्पत्ति होते रहनेका निराकरण 
हुआ सिद्ध कर दिया है । कारिकाके द्वितीय पादका विवरण हो चुका । 

: प्रागभावस्याहेतुकत्वेउपि नित्यत्वसक्ततयोरदर्शनान्नाहेतुकस्य सम्यग्दर्शनस्य तत्पसंगो 

येन तप्मिवृत्तये तस्य सहेतुकत्वप्नुच्यत इति चेन्न, प्रागभावस्याहेतुकत्वासिद्धे! । 

अब सम्यग्दशनके अद्देतुकपनेके खण्डनार्थ विचार चलाते हैं। तहां शंकाकारकी ओरसे पूर्व 
पक्ष उठाया जाता है कि आप जैनोंने कारिकाके तृर्ताय पादमें सम्यग्दरीनकी अहेतुकपना न मानते 
हुए यद्द कहा है कि यदि सत्‌ रूपसे विधमान माने गये सम्यग्दर्शनका उत्पादक कोई हेतु न माना 
जाबेगा तो वह सम्यग्दर्शन नित्य हो जावेगा ओर आत्माको उसकी सत्तासे सदा सम्बन्धित रहनेका 
प्रसंग आवेगा, किंतु सम्यग्दशनके हेतुओंका अभाव नहीं है, तिस ही कारण सत्‌ सम्यग्दशनके नित्य दी 
विद्यमान रहनेका और नित्य ही उसकी सत्ताके सम्बन्धका प्रसंग नहीं है। यह वार्तिकका उत्तराभ्त 
हमको अच्छा नहीं लगा, क्योंकि सम्यग्दरनको अद्देतुकपना न माननेपर आपका इंष्ट किया गया 
सर्वदा ह्वी नित्यपनेके निषेधका होना नहीं बनता है। कारण कि जो जो अद्ेतुक होते हैं; वे वे सबेदा 

8 " 
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सत्तासे सम्बद्ध होजानेके कारण नित्य होजाते हैं, इस व्यात्तिमें व्यभिचार देखा जाता हैं। कार्यकी 
उत्पत्तिसे पूर्चसमयतक अनादि काठसे चले आये हुए. प्रागमावको अद्देतुकपना होते हुए. मी नित्य- 
पना और सत्पना नहीं देखा जाता है, कार्यके उत्पन्न होजानेपर प्रागभाव नष्ट होजाता है | अतः 
प्रागभाव त्रिकालवर्तो नित्य नहीं हे और चार अभावोंमेंसे प्रागभाव एक अभाव पदार्थ हैं। अतः द्रव्य, 
गुण और कमके समान सत्ता जातिवाला नहीं है | तथा सामान्य, विशेष, और समवायके समान 
स्वरूपसत्ता ( अस्तित्व ) वाला भी नहीं है, अतः असत्‌ है | जब अह्ेतुक ( नहीं है हेतु जिसका ) 
माने गये ग्रागभावकों निव्यपना और सत्यपना नहीं देखा जाता है, तिसी कारण अहदेतुक सम्यर्द- 
शनको भी वह नित्य ही सत्ता बने रहनेका प्रसंग न होगा, जिससे कि आप जैन उस नित्यपनेकी 
निवृत्तिके लिये उस सम्यग्दशनका सहेतुकपना कहते हैं। भावार्थ--प्रागभावके समान अहेतुक 
सम्पग्दशन भी नित्यं न होगा, व्यथेका भय करनेसे क्या छाभ है ! | अब आचार्य कहते हैं कि 
शंकाकारको समीचीन ब्याप्तिका प्रागभावमें उक्त व्यभिचार देना तो उचित नहीं है। क्योंकि प्रागभा- 
वके अहेतुकपना सिद्ध नहीं है। अतः हमारी “ जो जो अहेतुक होता है वह वह नित्य होता है 
जैसे कि आत्मा, आकाश अदि द्रव्य हैं, इस व्याप्तिमं व्यमिचार नहीं है | इस कारण सम्यग्दरीन 
अहेतुक न माना गया, अतः नित्यपनेका प्रसंग नहीं आया । हम प्रागभावको सह्ेतुक मानते हुए 
ही नित्य नहीं मान सके हैं । 

स हि घटोत्पत्तेः प्राक्‌ तद्दिविक्तपर्यायपरम्परारूपों वा द्र्यमात्ररूपो वा ? प्रथमपक्षे 
पूर्वपूर्वपर्यायादुत्पतेः कथमसौ कार्योत्पशिपूर्वकाढूभावी पर्यायकलाफ्रेष्हेंतुकों नाम यतः 
कार्य जन्प्रनि तस्थासर्व पूर्व सतोषि विरुध्यते तदा बा5सत्वेपि पूर्व सत्ततं न घटते । द्वितीय- 
पश्चे हु यया प्रागभावश्याहेतुकत्वं तथा नित्यं सक्त्ममपि द्रव्यमात्रस्य कदाचिदसत्त्वायोगात्‌ । 

प्रागभावरकों अहेतुक और अनादि माननेबाले वैशेषिकोंके प्रति हम प्रश्न उठाते हैं कि घटकी 
उत्पत्तिसे पहिले रहनेवाछा वह प्रागभाव किस खरूप है ! बताओ। क्‍या उस घट पर्यायसे रह्वित 
मानी गयीं पहिलेकी कुशल, कोष, स्थास, छत्र, शिवक आदि अनेक पूर्वकालबर्ती पर्यायोंकी परम्परा 
रूप है या वह प्रागभाव केवल द्व॒ब्यरूप है ? काहिए। पहिला पक्ष खीकार करनेपर तो वह प्रागभाव 
केसे अहेतुक हो सकेगा ! क्योंकि घटरूप कार्यकी उत्पत्तिके पहिंले कालमें उत्पन्न होनेवाली 
पर्योयोंका समुदायरूप प्रागभाव उनसे पहिले पहिलेकी पयायोंसे उत्पन्न होरहा है अर्थात्‌ मिट्ठीकी 
चूर्णपयायसे जलका निमित्त मिलनेपर शिवक पर्याय हुयी, शिवकसे छत्र, छत्रसे स्थास, स्थाससे 
कोष, और कोषसे कुझूल यों पर्यायें उतपन्न होती हैं। इनसे चिरकाल पूर्वकी पर्यायोमें भी यही धारा 

अछी आरही है, ऐसी दशामें पूर्व पर्यायोंकी. परम्परारूप प्रागभावको आप वैशेषिक अद्देतुक भला 
कैसे काम सकते हैं ? जिससे कि कार्यका जन्म द्वोजाने पर पहिले कालोंमें विधमान होते हुए भी 
उस प्रागभावकौ कार्यकालमें अस्ता बिरद्ध पड जाती । अर्थात्‌ वेशेषिकोंकों यह मय लगा हुआ 


तस्वार्थचिन्तामणिः ७९ 
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था कि ग्रायभावकों अभावरूप न मानकर भावरूप मानलिया जावेगा तो कार्यके उत्पन्न हो जानेपर 
भी उस प्रागभावकी सत्ता बनी रहेगी । भावकी सत्ताकों कौन रोक सकेगा । बैशेषिकोंकों यह भय 
हृदयसे निकालदेना चाहिये। क्योंकि जैन सिद्धान्तके अनुसार पूर्वपर्याय सक्षित उपादानका क्षय दो 
जाना ही उत्तर उत्तरपयौयर्सद्वित उपादेयकी उत्पत्ति है। उपादान कारण द्वी उपादेयरूप 
परिणमता है। इसका भाव भी यही है कि पूर्व पूर्व पयोयें उत्तर उत्तर काछमें होनेवाले 
कार्योंकी प्रागमात्र रूप हैं। अतः कार्यके पहिले तो प्रागभाव था, किन्तु कार्यके उत्पन्न हो 
जानेपर- पूर्वपयायोंका सपुदायरूप प्रागमाव नहीं विद्यमान है। वर्तमानकार्यके समयमें पहिली 
पर्यायें पयोयरूपसे स्थिर नहीं रह सकती हैं | एक समयमें एक पर्यायका होना ही सम्मव है। 
इसके साथ इस भयकों मी हृदयसे निकाल देना चाहिये कि उस कार्यकी उत्पन्नता हो जानेके समयमें 
प्रागभाव नहीं विद्यमान है तो कार्यके पढिले कारलेम भी प्रागभावका विधमान रहना नहीं घटित होगा, 
क्योंकि स्याद्वादमतमें पूर्वपर्यायोंका समुदायरूप प्रागभाव मान लिया है। वह कार्यके उत्पन्न हो 
जाने पर न भी रहे किन्तु उससे पहिले अनादिकाल्से पूर्वपयोयमालारूप प्रागमाव विद्यमान रह 
चुका है | अतः पहिला पक्ष मानने पर तो जैन सिद्धान्तकी ही पुष्टि होती है। आपका प्रागभावको 
अनादिकालस एकसा और अद्देतुक मानना सिद्ध नहीं हुआ। दूसरा पक्ष मानने पर तो प्रागभावको 
जैसे अद्देतुकपना है तैसे नित्य ही सतपना भी है। क्योंकि सम्पूर्ण द्रव्योंकी किसी मी समयमें अरुत्ता 
नहीं हो सकती है । अर्थात्‌ प्रागभावको द्॒व्यरूप माननेपर अनादिपना, अद्वेतुषपना और अनन्त- 
पना, नित्य सतूपना स्वीकार करना पडेगा । आप पूर्वके दो धर्मोकों मानते हैं, किन्तु प्रागभावमें 
अनन्तपना और नित्यसत्तपना स्त्रीकार नहीं करते हैं | बन्धुजन, प्रागभावको द्रव्य माननेपर तो 
त्रिकालबर्ती नित्यपना भी आपको मानना पडेगा । क्योंकि द्वन्य अनादिसे अनन्त काछतक सत्रूप 
रहता है। सतद्ग॒ब्योंका नाश और असत्‌ द्वन्योंका उत्पाद नहीं होता है। मुहम्मद मतानुयायि- 
योंके खुदाकी इच्छाके अनुसार आत्मा आदि द्र॒व्योंकी उत्पत्तिको और चाहे जिस द्रव्यक॑े बिनाशको 
प्रामाणिक जैनदर्शन नहीं मानता है । हां | पयोयोंका उत्पाद, विनाश होता रहता है। जडबाद 
विज्ञान ( साइन्स ) भी जैनोंके समान इस सिद्धान्तकों स्वीकार करता है । 

कार्योपत्ती कार्यरादितत्वेन”“प्राच्येन रूपेण द्रष्यमसदेवेति चेढ)कन्फ्रक्बशहितत्द 
मेष विशेषणमसम्न पुनद्रेव्यं तस्य तन्मात्रस्वरूपत्वाभाषात्‌ | 

बैशेषिक कहते हैं कि कार्यकी उत्पत्ति हो जानेपर द्रव्यका पूर्वकाल सम्बन्धी कार्य-सीलफना 
नहीं रहता है, अतः पहिछे कार्मरहितस्वरूप करके वर्तमानमें- दृब्य असत्‌ ही ह । ऐसा कद्दनेपर 
तो हम जैन आपके प्रति अवबारण करते हुए कहंगे कि उस प्रकार केवछ कार्यरहितपना विशेषण 
ही द्॒व्यमें विद्यमान नहीं है । अनन्तगुण, पर्याय, स्वभात्र, अविमागप्रतिष्छेदरूप अंझोंका. पिण्ड- 
स्वरूप द्रव्य तो तीनों कालों तो सत्‌ है। द्रल्य फिर कैसे भी असत्‌ नहीं हो सकता हैं । द्रन्यका 
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केवल वह कार्यरहितपना ही पूरा स्वभाव ( फ्रा शरीर ) नहीं है। यदि ऐसा होता तो कार्य रहितपनेके 
नष्ट हो जानेपर कार्य सहित दशामें दृज्य भी असत्‌ हो जाता, किन्तु द्रव्य अनादिस अनन्तकाल 
तक नित्य गुणोंका पिण्डस्वरूप अक्षुण्णरूप करके बना रहता है | विशेषण या पर्याय ही बदलते 
रहते हैं, ये सभी द्रव्यके अंश हैं । 

तुच्छः प्रागभावों न भावस्वभाव इति चायुक्तं, तस्य कार्योत्पत्तेः पूर्वमेव सक्तववि- 
रोधात्‌ कार्यकाले चाउसच्वायोगात्‌, सक्वासस्वषिशेषणयोभभावाश्रयत्वदर्शनात्‌ । तथा च न 
प्रगभावस्तुच्छः सत्तासत्वविशेषणा श्रयत्वात्‌ द्रव्यादिवत्‌ विपरययप्रसंगो। वा विशेषाभावाद। 

और भी वैशेषिक कहते हैं कि पर्यीयसमुदायरूप या द्वन्यरूप प्रागभाव नहीं है, यहां पर्यु- 
दाक्षपक्ष हमको इष्ट नहीं है, किन्तु प्रसज्यपक्षेके अनुसार भावोंसे सर्वथा भिन्न माना गया प्रागभाव 
है, वह भावरूप नहीं है तथा कार्यता, कारणता, आधिेयता, आधघारता आदि विशेषणोंसे रहित 
होरहा वह ग्रागभाव तुच्छ ( निरुपाख्य ) है, आचार्य कहते हैं कि यह कहना भी युक्तियोंसे रहित्त 
है। क्‍योंकि ऐसा माननेपर कार्यकी उत्पत्तिसे पहिले ही ( भी ) उस प्राग॒भावकी सत्ता माननेका 
विरोध होगा | और कार्यके विद्यमान रहनेके समयमें प्रागभावकी अस्त्ता भी न बन सकेगी। क्योंकि 
कोई वस्तु होवे तो उसकी सत्ता या असत्ता मानी जावे, अख़के श्रृं़् समान तुच्छ पदार्थमें सत्ता 
और असत्तारूप विशेषण नहीं ठहरते हैं | पहिले काहमें सत्ता और कार्यकाल्में असत्ता आदि 
विशेषण तो भावरूप आधारमें रहते हुए देखे जाते हैं | तिस कारणसे हम अनुमान बनाकर सिद्धांत 
करते हैं कि वैशेषिकोंसे माना गया प्रागभाव ( पक्ष ) तुच्छ पदार्थ नहीं है ( साध्य ) सत्ता और 
असत्तारूप विशेषणोंका आधार होनेसे ( हेतु ) जेसे कि वैशेषिकोंसे माने गये द्वव्य, गुण, कर्म, 
सामान्य, आदि पदार्थ सत्ता और असत्ताके आश्रय होनेसे तुच्छ नहीं है ( अन्वयदृष्टान्त )। किन्तु 
वास्तविक अनेक खभाक्वाले भाव हैं | यदि अनेक परमार्थभूत विशेषणोंके आधारभूत पदार्थकों भी 
आप तुच्छ मानोगे तो आप वैशेषिकोंको अपने सिद्धान्तसे विपरीत होरहे मनन्‍्तव्यकों खीकार करनेका 
यह प्रसंग. होगा कि द्रव्य, गुण, कर्म आदि भी ( पक्ष ) तुच्छ पदार्थ हैं ( साध्य ) सत्ता और 
अतसत्तारूप त्िशेषणोंके आधार होनेसे ( हेतु ) जैसे कि प्रागमाव ( इष्टांत ) छह भाव पदार्थोमें जैसे 
अपने. प्रम्नेकी सचा और अन्यके धर्मोकी असत्ता रहती है वैतें ही प्रागभावमें भी खरूप सत्ता 
और अन्यके धर्मोकी असत्ता अथवा पहिले, पीछे, बे दोनों रहती हैं, कोई विशेषता ( अन्तर ) 
नहीं है । ऐसी दशामें एकको भाव मानना और दूसरेको तुच्छ अभाव मानना पक्षपाती या अन्ध 
श्रद्वाह्ठओंका कदाग्रह मात्र है। वास्तवमें देखा जावे तो संसारमें कोई तुष्छ पदार्थ द्वी नहीं है । 

: * कदाचित्सलमसर्वं च विशेषणसुपचारात्रागभावस्येति चेद, तहिं न तस्व॒तः कदा- 

चित्सत्व॑ पुनरसचमहेतुकस्याप्रि भवतीति सवेदा सक्तरस्यासस्वस्य वा निषृत्तये सहर्शन- 
स्पाहेत॒कत्वं व्यवच्छेत्तन्यमेव नित्यत्वनित्यदेहुकत्ववत्‌ । 





तत्तार्थचिन्तामाणः .. ६३१ 

यदि वैशेषिक यों कहें कि कभी ( कार्यके पहिले ) सता रहना और कभी ( कार्यके उत्पन्न 
होजानेपर ) असत्ता रहना ये विशेषण तो ग्रागभावके उपचारसे मानलिये गये हैं, वास्तवमें देखा 
जावे तो तुच्छ मागभावमें कोई विशेषण नहीं रहता है । ऐसा कहनेपर तब तो हम जैन कहेंगे कि 
वास्तविक रूपसे प्रागभावमें कभी सत्तव भी न रहा और कभी असत्त्व भी न रहा, किन्तु वस्तु मान- 
लेनेपर अद्ेतुक भी प्रागभावके या तो सब कालोंमें सत्त रह सकेगा या तुच्छ माननेपर .फिर सदा 
असत्त्व ही रद सकेगा, इन दोनोंकी निश्तत्ति करनेके लिये आप वैशेषिकोंको भी: प्रागभावके अह्ेतुक . 
पनेका आम्रह्द छोड देना चाहिये | और प्रकृतमें यदि सम्यग्दशनगुण अह्ेतुक माना जाता तो 
आत्मामें नित्य ही उसकी सत्ताका संबन्ध होजानेका प्रसंग होजाता अथवा तुच्छ प्रागभावके समान 
सम्यग्दर्शनकी सत्ता ही आत्मामें कमी नहीं मिलती । इन दोनों प्रसज्लोंकी निइत्तिके लिये सम्यग्दशनके 
अद्देतुकपनेका न्यवच्छेद करना ही न्याय्य है। जैसे कि नित्यपना और नित्यहेतुकपना सम्यग्दशैनमें 
नहीं है | यहांतक जैसे निद्यपना न होते हुए भी मिथ्यादर्शनके अनादित्वका व्यवष्छेद नहीं ह्वोता 
है और नित्यहेतुकपना न होते हुए भी संसारकी सर्वदा उत्पत्तिका व्यवच्छेद होना वहीं देखा जाता 
है तथा अह्ेतुकपना होते हुए भी ग्रागभावका नित्य सत्त्व नहीं देखा जाता है, यानी अह्देतुकवके न 
होनेपर ही आप जैन सम्यग्दर्शनके नित्यसत्तका निषेध करते थे सो नहीं है । प्रागभावकी अह्देतुक 
होते हुए भी नित्यसत्ता नहीं देखी जाती है। तैसे ही कारिका द्वारा कहे गये इन तीनों दोषोंका 
सम्यग्दशनमें भी प्रसंग नहीं होपाता है । इस प्रकार इन मिथ्यादर्शन, संसार और प्रागभावका 
दृष्टान्त लेकर सम्यग्दरनको भी नित्यपना, नित्यहेतुकपना और अहेतुकपना माननेवाले अन्यमाति- 
योंका निराकरण करके निसर्ग और अधिगमस कभी कभी सम्यग्दशनकी उत्पत्तिके सृत्रोक्त सिद्धान्तको 
पुष्ट कर दिया है। 


निसर्गादिति निर्देशों हेतावाधिगमादिति। 


तच्छद्वेन परामृष्ट सम्यग्दशनमातन्रकम्‌ ॥ २॥ 

सूत्र निसर्गात्‌ ऐसा और अधिगमात्‌ ऐसा पञ्चमीविभक्तिके एक वचनका प्रयोग किया है, 

कारक सूत्रोंके अनुसार यहां हेतुरूप अर्थमें पत्चमी विभक्ति हुई है | इस कारण तत्‌ शब्दके द्वारा 

केवल सम्यग्दरानका ही परामर्श किया जाता है। भावार्थ--पूर्वमें कहे गये पदार्थका ततू शब्द 

करके स्मरण और प्रत्यभिज्ञानके लिए उपयोगी परामश ( खेंचना ) किया जाता है । यहां मोक्षमार्ग, 

. ज्ञान और चारित्रकों छोडकर तत्‌ शब्दने सम्यग्दरीनका द्वी संकलन कराया है । क्यों कि निसर्ग 

और अधिगमरूप दोनों हेतुओंसे उत्पत्ति होना सम्पग्दशनमें ही घटता है । मोक्षमार्ग आदियें नहीं। 

सूत्े3स्मिल्रिसर्गादिति निर्देशोधिगमादिति च हेतौ भवन्‌ सम्यम्दशनमात्रपरामर्शित्व 

तच्छव्दस्य ज्ञापयति तदुत्यत्तावव तयोहेंतुत्वघटनात्‌ , ज्ञानचारित्रोत्तत्ती तयोहेंतृत्वे सिद्धा- 
न्तविरोधान्न मार्गपरामर्सित्वमृपपन्नम्‌ | 





६२ तत्तार्थ छोकवार्तिफे 

४ तन्निसगीदधिगमाद्ा ”” इस सूज्रमें निसर्गात्‌ और अधिगमात्‌ इस प्रकार हेतु अर्थमें दो 
रहे पश्चमी विभाफिवाले पदोंका कथन करना तो तत्‌ शब्दके द्वारा अकेले सम्यग्ददरनको परामझी 
करनेवालेपनको ज्ञापन कर रहा है, क्‍यों कक्ि उस सम्यग्दर्शनकी उत्पत्तिमं ही उन निसगे और 
आधिगम दोनोंको हेतुपना घटित हो जाता है, ज्ञान और चारित्रकी उत्पत्तिमें यदि उन निसर्ग 
और अधिगम हेतु माना जाबेगा तो सिद्धान्तसे विरोध होगा । जैन सिष्दांतमें प्रत्येक ज्ञानको निप्तर्ग 
और अधिगम दोनोंसि उत्पन्न हुआ नहीं माना है, जो ज्ञान निसर्गज है वह अधिगमज नहीं है 
और जो ज्ञान अधिगमसे जन्य है वह निसर्गस उत्पन्न हुआ नहीं है । चारित्र तो सबके सब 
अधिगमसे ही जन्य हैं । किंतु सम्यग्दर्शनमें यह बात नहीं है, प्रत्येक सम्यग्ददीन दोनों कारणोंसे पैदा 
हो जाता है | तथा इस ही कारणसे तत्‌ शब्द के द्वारा मोक्षमार्मकका परामश करना भी साधक 
प्रमाणोंका कथन करना रूप युक्तिसे सिद्ध नहीं हो जाता है, अर्थात्‌ मोक्षमार्गकी भी दोनों कारणोंसे 
उत्पत्ति माननेमें सिध्दांतले विरोध है | तत्‌ इस नपुंसक लिंग शब्दका प्रयोग करनेसे पुछिंग मार्गका 
परामर्श हो भी नहीं सकता है, अतः तत्‌ शब्द से अकेले सम्यग्दर्शनका ही ग्रहण द्वोता है । 

सम्यग्ज्वानं हि निसग्रोदेरुत्प्यमानं निःशेषविषय नियतविषय वा ? न तावदादि- 
विकल्प! केवलस्य सकलश्रुतपूर्वकत्वोपदेशाओमिसर्गजत्वविरोधात्‌ सकलश्रुतज्ञानं निसरगा- 
दुत्पयते इत्यप्यसिद्धं, परोपदेशाभावे तस्यातुपपत्तेः । 

आचार्य महाराज पूंछते हैं कि क्यों जी ! सम्यक्ञानकमों भी यदि आप अवश्य निसर्ग और 
अधिगमसे उत्पन्न होता हुआ मानेंगे ! तो बताओ ! सम्पूर्ण विषयोंकों जाननेवाले सम्यग्ज्ञानको 
अथवा नियमित परिमित विषयोंकों जाननेवाले सम्यग्झ्ञानको दोनोंसे उत्पन्न हुआ मानते हो ! कहिये। 
तिन दोनों विकल्पोंमेंसे पहिले आदिका विकल्प होना तो ठीक नहीं है, क्योंकि सम्पूर्ण पदाथोको 
जाननेवाले केवलज्ञानकी उत्पत्ति तो पूर्ववर्त्ती पूर्ण द्वादशाह्ल॒ श्रुतज्ञानरूप कारणसे होती हुयी मानी 
है। बारहवें गुणस्थानके आदिमें ही पहिले हीसे उपशम श्रेणी और क्षपकश्रेणीमें पूर्ण द्वादशांगका ज्ञान 
हो जाता है । उपशम श्रेणीमें शुक्ृष्यान है और चतुर्विध शुकूष्यानके पहिले दो पाये तो पूर्ववित॒के 
होते हैं, किंतु जधन्यरूपसे वहां पञ्चसमिति, तीन गुप्तियोंके प्रतिपादक आठ प्रवचन माताओंका 
ज्ञान है, दूसरी बात यह है. कि किसी किसी निरग्ग्रन्थ साधुके बारहवें गुणस्थानमें अवधिज्ञान और 
मनःपर्यय ज्ञान हैं, किन्तु बारहवेंमें उपयोग श्रुतज्ञानरूप ही है । वास्तवमें श्रुतज्ञान ही पूर्वापर 
पर्यायोंका पिण्ड होता हुआ ध्यान बन जाता है। केवलल्नानमें अत्युपयोगी श्रुतज्ञान है । 
अवधि मनःपर्यय, नहीं हे । किसी साधुके तो अर्वाधि मनःपर्यय होते ही नहीं और 
केवलज्ञान उत्पन्न हो जाता है । हां, बारहवें गुणस्थानकी आदियमें पूर्ण श्रुतज्ञान अवश्य 
है । आर्पशाज्ओंमे सम्पूर्ण श्रुतज्ञानपूर्वक ही केबलक्ञानकी उत्पत्ति होनेका उपदेश लिखा 
हुआ है । अतः पूर्ण प्रत्यक्ष्ान तो अधिगमजन्य ह्वी हुआ, निसगेसे उत्पन्न हुआ नहीं है। यों 








तंत्वाथोचिन्तामणि है ३ 
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निसर्गसे उपजनेका विरोध है । दूसरे विकल्प अनुसार तत्‌ शह्ठसे सम्यग्झानका भी आकर्षण करने 
वाले आप छोग यदि यों कहें कि सम्पूण पदायौको परोक्षरूपस विषय करनेवाल्य सम्पूर्ण श्रुतज्ञान 
तो निसर्से उत्पन्न हो जाता है पहिले विकल्पके अनुसार आप केवलज्ञानकों न पकडकर पूर्ण 
द्वादशांग श्रुतज्ञानको पकडेंगे, सो यह कहना भी आपका सिद्ध नहीं होता है। क्योंकि दूसरे आप्त 
पुरुषोंके उपदेश बिना उस पूर्ण श्रुतज्ञानकी उत्पत्ति भी सिद्ध नहीं होती है। आत्मा और कर्मके 
सिद्धान्त प्रन्थोंकों अध्ययन करचुकनेपर अथवा पांच समितियोंके, तीन गुप्तियोंके, प्रतिपादक . 
शालोंका मनन करचुकनेपर ही पूर्ण श्रुतज्ञान उत्पन्न होता है। यह दूसरी बात है कि किसीको 
आपके उपदिष्ट शाब्रोंका अध्ययन करनेपर बहुत काल पीछे अथवा अनेक जन्‍्मोंके पश्चात्‌ पूर्ण 
श्रुत्वान हो और किसी अञ्जन चोर, शिवभूति आदिको कतिपय मुहू्तोमें ही पूर्ण श्रुतज्ञान हो 
जावे । किन्तु पूर्ण श्रुतज्ञानकी उतप्पत्तिमें आप्तोंके आम्नायसे प्राप्त इये लिखित या मौखिक उपदेश 
साक्षात्‌ या परम्परासे कारण अवश्य माने गये हैं । सौधर्म इन्द्र, स्वार्थ सिद्धिके देव इन सबके 
उक्त कारण विथ्यमान है । 

स्वयंबुद्धश्रुतज्ञानमपरोपदेशमिति चेन्न, तस्य जन्मान्तरोपदेशपूर्वकत्वात्‌तज्जन्मा- 
पेप़या स्वयंबुद्धत्वस्याविरोधात्‌ । 

यदि यहां कोई यों कह्ढे कि जो मुनि बोधित बुद्ध हैं, उनको श्रुतज्ञान दूसरे आप्तोंके उप- 
देशसे भले ही होवे, किन्तु जो मुनिमहाराज स्वयंबुद्ध हैं अर्थात्‌ अपने आप ही अध्यवसाय करके 
जिन्होंने पूर्ण श्रतज्ञानको पैदा करलिया है, उन मुनियोंका श्रुतज्ञान तो परोपदेशरक्की अपेक्षा नहीं करता 
है, अतः उसको निस्से जन्य सम्यग्ज्ञान कह देना चाहिये, सो ऐसा कहना तो ठीक नहीं है। क्योंकि 
उन प्रत्येकबुद्ध ( स्वयंबुद्ध ) मुनियोंके मी इस जन्मसे पहिलेके दूसरे जन्‍्मोंमें जाने हुए हुए 
आप्त महाराजके उपदेशको कारण मानकर ही इस जन्ममें पूर्ण श्रुतज्ञान हो सका है। इस जन्मकी 
अपेक्षासे उनको स्वय॑बुद्धपना होनेमें कोई विरोध नहीं हे | भावार्थ--वर्तेमान जन्ममें दूसरोंके उप- 
देश विना जिन्होंने श्रतज्ञान प्राप्त कर लिया है वे, स्वयंबुद्ध हैं यानी प्रत्येकबुद्ध हैं और जिन्होंने 
विवाक्षित जन्ममें दूसरोंके उपदेशको प्रहणकर श्रतज्ञान प्राप्त कर लिया है वे बोधित बुद्ध हैं । यदि 
दूसरे जन्मेंमे प्रहण किये हुए उपदेशोंका भी लक्ष्य रखा जाबेगा तो सर्व ही मुनिजन बोधितबुद्ध कहे 
जावेंगे | अतः स्वयंबुद्ध मुनिके उत्पन्न हुआ श्रुतज्ञान भी अधिगमसे जन्य है । निसर्गसे नहीं । 

देक्षविषय मत्यवधिमनःपर्ययज्ञान निसगांदेरुत्पथ्यत इति द्वितीयविकल्पो5पि न 
भ्रयान्‌ तस्थाधिगमजत्वासम्भवात्‌ द्विविधहेतुकत्वाघटनात्‌। किड्चिल्रिसर्गादपरमणिगमा- 
दुताच्ते इति ज्ञानसाभान्य द्विविधहेतुकं घटत एवेति चेत्‌ न, दर्शनेषि तथा प्रसंगात्‌ । न 
चैतधुक्त॑ प्रतिव्यक्ति तस्य द्विविषदेतुकत्वप्रसिद्धे!। यथा श्लोपश्ामिक दर्शन निसगोदधि- 
गाच्चोत्यथते तया क्षायोपश्नमिकं क्षायेक चेति सुमतीतम्‌ ! 





६४ ' तच्चार्थ छोकवार्तिके 
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आचार्य महाराज पूंछते हैं कि प्रत्यक्षरूपसे सबको विषय करनेवाले केवलज्ञानकों और परोक्ष- 
रूपसे सर्व द्रव्य और थोडी पर्यायोंको जाननेवाले श्रुतज्ञानकों न लेकर यदि आप लोग नियत पदा- 
थौंको त्रिषय करनेवाले यानी थोडे द्रव्य और अल्प पर्यायोंको जाननेवाले मतिज्ञान, अवधिकज्ञान, 
और मनःपर्ययज्ञानकों निसर्ग आदि यानी निसग और अधिगम दोनोंसे उत्पन्न होनेका दूसरा पक्ष 
प्रहण करेंगे, इस प्रकार दूसरा पक्ष लेना भी उत्तम नहीं है। क्योंकि ये तीनों ज्ञान निसर्गसे ही उत्पन्न 
होते हैं। अधिगमसे जन्य ज्ञान तो अकेला श्रुतज्ञान ही है | अधिगमसे जन्यपना उन तीनोंमें नहीं 
सम्मब है। अतः उन तीनोंके भी निसगे और अधिगम दोनों हेतुओंसे उत्पन्न होनापन नहीं घटित 
होता है । यदि सम्यग्ज्ञान भी दोनों कारणोंसे हो जाबें इस आम्रहकी रक्षाके लिए आप यों कहेंगे 
कि कुछ माति, अवात्रे, मनःपर्यय ये सम्यग्ज्ञान तो निसर्गसे उत्पन्न होते हैं, और श्रुतज्ञान केवदुज्ञान 
रूप दूसरे सम्यग्ज्ञान अधिगमसे उत्पन्न होते हैं इस प्रकार सामान्यपने करके सम्यग्ज्ञानके दोनों प्रकार 
निसगे ओर अधिगम हेतु घढित हो ही जाते हैं, सो इस प्रकारका कहना तो ठीक नहीं है। क्योंकि 
यों तो सम्यग्दशनमें भी तैसा ही व्याख्यान करनेका प्रसंग आबेगा, अर्थात्‌ सम्यग्दशन भी कोई तो 
अकेले निसगैसे होगा ओर कोई दूसरा सम्यग्दशन अकेले अधिगमसे उत्पन्न होगा, किंतु यह कहना 
तो युक्तियोंसे रहित है। क्योंकि उस सम्यग्द्शनकी प्रत्येक व्यक्तिको दोनों ही प्रकारके हेतुओंसे 
उत्पन्न हो जाना भ्रपिद्व है। जिस प्रकार कि मिन्न मिन्न जीव व्यक्तियोंमें निसगे और अधिगम 
दोनोंसे औपशमिक सम्यग्दशन उत्पन्न होता है तेसे ही व्यक्तिभेद या कालमें क्षयोपशम और क्षायिक 
सम्यग्दशन भी निसग और अधिगम दोनोंसे उत्पन्न होते हुए भले प्रकार प्रतीत हो रहे हैं | पाहिली, 
दूसरी, तीसरी, प्रथिवियोंमें उपदेश और निसगैसे उपशम तथा क्षयोपशम सम्यक्त्व हो जाते हैं, 
चौथे, पांचवें आदि नरकमें अकेले निसर्गस ही उपशम या क्षयोपशम सम्यक्त्व होते हैं। तिर्यज्च, 
मनुष्य और देवोंमें भी दोनों कारणोंमेंसे चाहे जिससे दो सम्यक्त्व हो जाते हैं | किन्हीं कर्मभूमियां 
द्ब्यमनुष्योंको केवली श्रुतकेवर्कके निकट उपदेशसे और उपदेशके बिना भी क्षायिक सम्यग्दर्शन 
हो जाता है । इस कारण तीनों ही सम्यग्दर्शन दोनों कारणोंसे उत्पन्न हो सकते हैं | यह बात 
सम्यग्ज्ञानमें विशेष व्यक्तिरूपसे नहीं पायी जाती है यानी प्रत्येक ज्ञान दोनों ही कारणोंसे उत्पन्न 
नहीं होता हे । 

चारित्र॑ पुनराधिगमजमेव तस्य अतपूर्वकत्वात्तद्िशेषस्पापि निसर्गजत्वाभावाश्न 
द्विविधहेतुकत्व॑ सम्भवतीति न श्रयात्मको मार्ग! सम्बध्यते, अग्र दर्शनमात्रस्थैव निसर्गा- 
घिगमाद्दोत्पक््यभिसम्बन्धधटनाव । | 

हां, चारित्र तो फिर अधिगमसे ही जन्य है । निसर्ग (परोपदेशके बिना अन्य कारणसमृह ) 
से उत्पन्न नहीं होता दै। क्योंकि प्रथम ही श्रुतज्ञानसे जीव आदि तत्तवोंका निर्णय कर चारित्रका पाठन 
किया जाता हे । यों श्रतज्ञानपूर्वक ही चारित्र है । उस चारिजके विशेष कह्टे गये महाँत्रत, परिद्दार- 
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विशुद्धि, सामायेक आदि विशेषोंको भी निसगँसे उत्पन्न होनापन नहीं है, स्वय या दूसरोंके द्वारा 
शाल्रोंका अभ्यास कर चुकनेपर चारित्र पाछा जाता है। अतः चारित्रका निसगे और आपिगम इन 
दोनों प्रकारके हेतुओंसे उत्पन्न होजानापन नहीं सम्भवता है । इसी प्रकार सम्यग्द्शन, ज्ञान और 
चारित्र इन तीनों खरूप मार्ग भी तत्‌ शब्दके द्वारा सम्बन्धित नहीं होपाता है। क्योंकि तीनमेंसे 
ज्ञान और चारित्रको तो व्यक्तिरप करके निसर्ग और अधिगम दोनोंसे जन्यपना नहीं घटता है, ऐसी 
दशामें तीनेंकि समुदायरूप मोक्षमार्गमें दोनोंसे जन्यपना नहीं बन सकता है । इस प्रकरणमें केवल 
सम्यग्दशनकी ही चाहे जिस व्यक्तिमें निस्ग अथवा अधिगमसे उत्पत्ति होनेका सम्बन्ध अच्छा घटित 
होता है | अतः तत्‌ शद्ठसे सम्यग्दशनका ही परामर्श ( पूर्वका स्मरण ) करना चाहिये । 

नन्‍्वेव तच्छद्वोनर्थकः सामरथ्यादर्शनेनात्राभिसम्बन्धसिद्धेरिति चेत्‌ न, शाहन्या- 
यान्मार्गेणाभिसम्बन्धप्रसक्ते। 

यहां कटाक्ष पूर्वक शंका है कि इस प्रकार तो तत्‌ शद्ढका प्रयोग करना सूत्रमें व्यर्थ ही 
रहा, क्‍्योंके निसग और अधिगम इन दोनोंको द्वेतु बनानेकी सामर्थ्यसे ही दर्शनके साथ यहां सम्बन्ध 
होजाना ततशद्वके बिना भी अपने आप मी छिद्ध होजाता है। गुरुजी समझाते हैं ।फि यह कहना तो 
ठीक नहीं है। क्योंकि शद्वसम्बन्धी व्याकरणशासत्रके अनुसार शद्वकी नीतिका विचार करनेपर मोक्ष- 
मार्गके साथ सुन्दर सम्बन्ध होनेका प्रसंग प्राप्त हे । अतः सम्यग्दशनको आकर्षण करनेवाले तत्‌ 
शद्गके बिना मोक्षमार्गका सम्बन्ध हो जावेगा, जो कि इृष्ट नहीं है | 

प्रत्यासचेस्ततोपि दर्शनस्यैवाभिसंबन्ध इति चेल्न, मार्गेस्य प्रधानत्वात्‌ दर्शन- 
स्यास्य तदवयवत्वेन गुणभूतत्वात्‌ , प्रत्यासत्तेः प्रधानस्य बलीयस्त्वात्‌ू, सभिकृष्टविप्रकृ- 
एयोः सन्निकृष्टे सम्प्रत्ययः इत्येतस्य गौणप्रुख्ययोप;ख्ये सम्प्रत्यय इत्यनेनापोहितत्वात्‌ 
सार्थक एवं तच्छद्वों मार्गाभिसम्बन्धपरिहराथ्थत्वात्‌ 

यहां पुनः आक्षिप है कि निंसर्ग ओर अधिगमसे सम्यग्दशनके साथ सम्बन्ध किया जावे या 
मोक्षमार्गके साथ सम्बन्ध किया जावे ऐसा विवाद द्वोनेपर अल्यन्त निकट होनेसे इस कारण भी 
सम्यर्ददीनका द्वी पज्चम्यन्त प्दोकी ओर सम्बन्ध होगा, व्यवधान होनेके कारण मोक्षमार्गका प्रहण 
न होसकेगा । भ्रन्थकार कहते हैं कि ऐसा कहोगे, सो भी ठीक नहीं है।। क्योंकि यहां मोक्षमार्गकी 
ही प्रधानता है | उस त्रयात्मक मोक्षमार्गका एक अंश होनेके कारण इस सम्यग्दरनको गौणपना है । 
विधेय दलमें पडा हुआ और स्॒तन्त्रताको कहनेवाली प्रथमा विभक्तिको धारण करता हुआ विशेष्य दल 
प्रधान होता है और उद्देश्य दलमें पे हुए विशेषण अप्रधान होते हैं।' अत्यन्त निकटके गौण 
पदार्थसे दूरवर्ती भी प्रधान पदार्थ अतीबव बल्वान्‌ होता है । किसी राजाका वर्णन करते हुए मन्त्रौ, 
सेना, नगर, उद्यान, प्रजाजनका वर्णन कर चुकनेपर भी पछिसे वीर धर्माममा दयाह्व आदिक शहद्व 
प्रधान राजाके साथ दी अन्वित द्वोबेंगे। साधारण मनुष्यके लिये नहीं। “ प्रत्यासत्तेः प्रधानं बललीयः ”? . 
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इस व्याकरणकी परिभाषाका यही भाव है | अत्यन्त निकेट और विप्रकृष्ट यानी कालदेशका व्यव- 

धान पडे हुए अर्थका प्रकरण उपस्थित होनेपर निकटवर्ती पदार्थमें ही भरे प्रकार प्रतीत होगी 
दूर्बतोंकी नहीं, व्याकरणकी इस परिभाषाका गौण और मुख्य पदार्थका समान प्रकरण होनेपर मुख्य 
में ही समीचीन ज्ञान किया जावेगा, यों इस परिभाषासे अपवाद (ब्राधा ) हो जाता है। 
सामान्य राजमार्गसे कही गयी उत्सर्ग विधियां अपवबाद विषयोंकों टालकर १रवर्तती हैं | पहिछे अपबाद 
जिषियोंकोी स्थान मिलेगा, उसके प्रतिकूछ उत्सगोंको दूर करदिया जाता है, जेसे कि राजमार्ग (सडक)में 
सम्पूर्ण प्रजाओंको समान रूपसे चलनेका अधिकार है किन्तु विशेष उत्सवके दिन परिकरसहित राजाके 
गमन करते समय सामन्यजनोंके चछनेका राजमार्गमें अधिकार नहीं हैं । अर्थात्‌ तत्‌ शद्वके न 
देनेपर प्रधानरूप मेक्षमार्गका ही सम्बन्ध होजाता | अतः मार्गके साथ अभिमुख सम्बन्ध होजानेका 
परिहार करनेके लिये सूत्र ठत्‌ शद्गका प्रयोग करना सार्थक ही हैं । 

नत्रु च दर्शनवन्मा्गस्यापि पूर्वमक्रान्तत्वप्रतीते! तच्छद्धस्य च पूर्वप्रक्रान्तपरामाशि- 
लावब करयय शाहुन्यायाहशैनस्थैव/मिसम्बन्धो न तु मार्गस्येति चेत न, अस्मात्सून्ा- 
हशनस्थ मुख्यतः पूर्वप्रक्रांतत्वात्परामशोपपच्तेः मार्गस्य पूर्वश्रक्रांतत्वादुपचारेण तथा 
भावाद्‌ परामशौघटनात्‌ । 

पुनः आक्षिपकर्ताका अवधारण है कि तत्‌ शद्गके देनेपर भी मोक्षमार्गका संबन्ध हो जावेगा, 
कोई रोकनेवाला नहीं है, क्योंकि सम्यग्दशनके रुमान मोक्षमार्गकों भी पहिले प्रकरणमें प्राप्त होनापन 
प्रतीत हो रहा है, जबकि तत्‌ शद्वकों पहिले प्रकरणमें प्राप्त हुए पदार्थका परामशंकपना है, ऐसी 
दशामें मोक्षमाग भी पूलरप्रकरणमें आ चुका है | अतः शब्गशक्तिके अनुसार भी सम्यग्दर्शनका ही 
उद्देय्य दछकी ओर सम्बन्ध क्यों होगा ? किन्तु मार्गका क्यों नहीं होगा ? प्रंथकार समझाते हैं कि 
इस प्रकार कहना तो उचित नहीं है, क्योंकि इस सूत्रसे पूर्व प्रकरणमें प्राप्त होनापन मुख्यरूपसे 
सम्यग्दशनको ही है, अतः तत्‌ शद्द॒ करके दर्शनका परामर्श होना युक्तिसिद्ध होता है। मोक्षमार्ग 
तो पूर्व प्रकरणमें प्राप्त होरहे सम्यन्दशनके भी पूर्वमें है, अतः पितामहमें पितापनके उपचार समान 
मोक्षमार्गमें पूर्वपनेका इस प्रकार उपचार है । मुख्यरूपसे पूर्ववस्तुकं मिलनेपर उपचारके द्वारा 
कल्पित किये गये पूर्वका यानी पूर्वसे पूर्वका तत्‌ शद्व करके परामश होना नहीं घटता है। मोक्ष- 
मार्गका ही ततसे आकर्षण होना आचार्य महाराजको यदि इष्ट होता तो तत्‌ शद्वके कहनेकी कोई 
भी आवश्यकता नहीं थी, क्योंकि प्रधानरूपसे मोक्षमार्गका सम्बन्ध द्वो ही जाता, ऐसी दशामें ततू 
शद्द व्यथ पडकर आपैमार्गके अनुसार ज्ञापन करता है कि बह सम्यग्दशन ही निसर्ग और 
अधिंगमसे उत्पन्न होता है। | ' 

तदिति नसकलिंग्रस्पेफस्य निर्देशाथ न मार्गस्य पूछिंगस्य परामर्शों नापि बहूनां 
सम्यग्दर्शनज्ञामचारित्राणामिति शाब्दान्न्यायादार्थादिव सदर्शन॑ वच्छब्देन पराम्ठमुभी यते | 
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सूत्रमें तत्‌ ऐसा नपुंसक लिंगके एक वचनका निर्देश होरहा है, इस कारणसे भी पुल्तिझ 
हद मानेगये मोक्षमार्गका परामर होना नहीं बनता है और एक वचन होनेके कारण मोक्षमोर्ग 
रूप फैले हुए बहुतसे सम्यग्दशन, ज्ञान चारित्रोंका भी परामर्श नहीं होने पाता है। इस प्रकार 
शद्द सम्बन्धी न्यायसे व्याकरण शासत्रके अनुसार भी तत्‌ शह्व करके सम्यग्दर्शनका ही परामश किया 
गया जाना जाता है, जैसे कि सूत्रके अर्थपर विचार करनेसे दोनों कारणोंसे जन्यपना प्रत्येक 
सम्यग्दर्शनमें घट जाता है, इस अर्थ सम्बन्धी न्यायसे तत्‌ शद्व करके सम्यक्त्वका ही परामर्श होता 
है। भावाथ---शद्वपर विशेष छक्ष्य देनेवाले शद्न शात्र और अथोशपर ढछद्ष्य देकर शाद्वबोधकी 
प्रणालीको बतानेवाले ' अर्थशात्रकी नीतिसे तत शढ्गके द्वारा सम्यग्दरीनका ही परामर्श हुआ विचारा 
जाता है । नेयायिक जैसे ज्ञानलक्षणा प्रत्यासत्तिसे दूरस्थ चन्दनमें छुगन्धका प्रत्यक्ष ज्ञान करलेते हैं 
बैसे ही इतस्ततः ऊपरके प्रकरणोंसे ऋषि आम्नायके अनुसार सूत्रोंका अर्थ निर्णीत किया गया है । 


कः पुनरय निसर्गोडपिगमो वा यस्मात्तदुत्दद्यत ) इत्याह+-- 


यहां किप्तीका प्रन्‍न है कि फिर आप बतलाइये ! यह निसगे॑ अथवा अधिगम क्या 
पदार्थ हैं ! जिनसे कि वह सम्यग्दर्शन उत्पन होता है। ऐसी जिज्ञासा होनेपर श्रीविद्यानंद 
आचार्य उत्तर कहते हैं। 


विना परोपदेशेन तत्तवार्थप्रतिभासनम । 
निसगोंधिगमस्तेन कृत तदिति निश्चयः ॥ ३ ॥ 
ततो नाप्रतिभाते<र्थे श्रद्धानमनुषज्यते । 
नापि सर्वस्य तस्थेह प्रत्ययोधिगमों भवेत्‌ ॥ ४ ॥ 
दूसरोंके लिखित या मौखिक उपदेशके बिना अन्य जिनबिम्बद्शन, वेदना आदि कारणोंसे जो 
तत्त्वाथौका प्रतिभास होना है वह निसगे है । और दूसरोंके उस उपदेशसे किया गया तज्वाधीका वह 
प्रतिमास करनारूप निश्चय है यह अधिगम है । इस परोपदेशके बिना और ५रोपदेशसे होनेवाला 
निश्चय तो सम्यग्दर्शनका कारण है। इस कारण नहीं प्रतिमास किये गये अर्थमें श्रद्धान होनेका 
प्रसंग नहीं होता है और सर्व द्वी जीवोंके सम्यग्दशन हो सानेका प्रसंग मी नहीं होता है । क्योंकि 
जिन जीवोंको तल्वार्थोंका प्रतिमास नहीं है उनका अन्य विषयोंमें हुआ मिथ्याज्ञान यहां (इस प्रकरणमें ) 
आविगम नहीं माना गया है। मोक्षमार्गके उपयोगी समीर्चान निश्चयरूप ज्ञानको अधिगम कहते हैं । 
न हि निसगेः स्॒भावो येन ततः सम्यग्द्शनघुत्पध्मानमजुपलब्धतक्वार्थगोचरतया 
रसायनवन्नोपपद्येत । ततः परोपदेशनिरपेक्षे हराने निसगेशह्नस्य प्रवर्तनान्रिसगंतः शुर। 








६८ तत्वार्थ छोकवार्तिके 
सिंह? इति यथा रवकारणविश्वेषाद्‌ भवदापे हि तस्य शौये परोपदेशानपेक्षं लोके नैसरगिकं 
प्रसिद्ध तद्ततच्वार्यश्रद्धानमपरोपदेशमत्यादिज्ञानाधिगते तस्वार्थें भवनश्निसर्गान्न विरुध्यते । 
इस सूत्रमं पडे हुए निसगे शद्कका अथे खमाव नहीं है जिससे कि उस खभावसे ही 
उत्पन्न हो रहा सत्ता सम्यग्दशन नहीं जाने हुए तत्त्वाथोॉँंको विषय करनेकी अपेक्षासे रसायनके 
समान वह सम्यग्दशन ही न बन सके, अर्थात्‌ रसायनके तत्त्वोंको न समझ करके क्रिया करनेवाले 
पुरुषके मेसे रसायनकी सिद्धि नहीं हो पाती है। यहां एक कथानक है कि एक लछोभी छक्षपति 
सेठने अपना सम्पूर्ण रुपया किसी तापसीकी सेवामें व्यय कर दिया, उसके प्रतिफलमें तापसीसे 
एक रसायनका गुटका उस सेठको मिला, जिसमें कि अनेक धातु, उपधातुओंके बनानेकी तथा 
शुद्ध करनेकी क्रियाएं लिखी हुयीं थी | तदनुसार क्रिया करते हुए सेठने तांबेसे सुवर्ण बनाना 
प्रारम्म कर दिया, किंतु रसायनकी सिद्धि नहीं हुयी। अतः प्रतारित तिरस्कृत और क्रुद्ध होकर दरिद् 
होचुके सेठने तापसीके दिये हुए गुटठकेके साथ नीचताका व्यवहार किया | किसी चौराहेके निकट 
बैठकर पथिकोंसे गाडी दिखा और थुकवा करके अपनी क्रोध ज्वालाको शांत करता रद्दा | दैवयोगसे 
एक दिन वह तापसी भी वहीं आ निकला | वह अपने गुटका और सेठको पहिचान गया और 
मनमें विचारने छगा कि यह मेरा दिया हुआ ही गुटका है, उस सेठने अन्य जनोंके समान गुटकेका 
- तिरस्कार करनेके लिये तापसीसे भी कहा । तिरस्कारका कारण पूंछनेपर सेठने सर्वद्त्तात कह 
घुनाया । वह तापसी कुछ औषधियों, फलों, के सहित सेठकों भी साथ लेकर तांवा गलानेवाले 
कसेरेके स्थानपर पहुंचा और सेठसे कद्ठा कि गुटकेके लिखे अनुसार क्रिया करो ! सेठने गुटकेके 
अनुसार क्रिया की, किंतु जब नींबूको चाकूसे काटकर डालने लगा, इस प्रकरणमें तापसीने सेठको दो 
थप्पड मारे ओर कहा कि गुटकेमें नींबूकों चाकूसे काटना कहां लिखा है ! लोहेके सम्बन्धसे रसायन 
क्रिया प्रतिकूल हो जाता है । सेठने हयैल्ीसे नींबूको निचोड कर तांबेमें डाछा तो उसी समय दो 
मन तांबा सोना हो गया । सेठकों उसके रुपयोंका सोना देकर अपना अमूल्य गुठका पुनः लौटा 
छिया और कहा कि--“ नो वेति यो यस्य गुणप्रकष, स त॑ सदा निन्दति नात्र चित्रम। यथा 
किराती करिकुम्भलब्धां मुक्तां परित्यज्य विभात्ति गुज्जाम्‌ ॥ १ ॥ जो जिसके गुणको नहीं पहिचानता 
है, वह उसकी सदा निंदा किया करता है। जैसे कि भीलनी गजमोतियोंकों छोडकर गोंगचाके 
गहनोंको पहनती है। वस्तुतः देखा जांबे तो ज्ञानके विना क्रिया करना व्यर्थ है। तैसे ही कारणोंके 
बिना यों ही खमावसे उत्पन्न होनेवाले सम्यग्दशीनकी भी तत्त्वाथीको न जाननेवाले जीवोंमें उपपत्ति 
नहीं हो सकती है | अतः निसर्गका अर्थ खभाव नहीं है, किंतु परोपदेशके अतिरिक्त जातिस्मरण, 
बेदना, विभवप्रा्ति आदिसे उत्पन हुआ ज्ञानखरूप कारण ही निसर्गका अर्थ है। तिस कारण 
' परोपदेशकी नहीं अपेक्षा रखनेवाले शानमें निसग शाद्वकी प्रश्ृत्ति हो रही है यों जैसे कि स्वमावसे 
- ही सिंह भर बीर होता है.। यद्यपि क़ारणोंके बिना झूर वीरता नहीं होती है, जगतका कोई भी 
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कार्य कारणोंके बिना नहीं होता है | सिंहका शरीर, हड्डी, बडा मस्तक, शक्तिशाली डाढ, दांत, 
पञ्मे, जन्मपरंपरासे चले आ रहे आधिपयके विचार, नामकर्मकी विशेषतायें आदि अपने विशेष 
कारणोंसे उत्पन्न हो भी रही उस सिंहकी झूरबीरता परोपदेशकी नहीं अपेक्षा रखनेके कारण छोकमें 
स्वभावस होती हुयी प्रसिद्ध दो रही है । तिसीके समान देवविभूति, जिनमहिमा आदिका चाक्षुष 
प्रत्यक्ष तथा पूर्वके भव, धर्मपाछलन आदिका स्मरण और सुख या दुःखोंका तीत्र अनुभवरूप मानस- 
प्रक्ष एवं स्रार्थानुमान आदि मतिज्ञान या विभज्ञज्ञान इन ज्ञानोंसे जाने गये' तत्त्वाथोमें परोपदेशके 
विना द्वी उत्पन्न हो रहे सम्यग्दर्शनको निसर्गसे उत्पन्न हुआ कहना विरुद्ध नहीं है । अर्थात्‌ कोई 
विद्यार्थी श्रीप्रमेयकमलमातंण्ड, श्री अष्टसहस्ती आदि पान्यम्रंथोंको गुरुमुखसल अध्ययन करके 
आप्तपरीक्षा, पत्रपरीक्षा, सप्मन्लीतरज्ञिणी आदि प्रंथोंको अपने आप ( निसर्ग ) छगा छेता है। 
काव्य, साहित्यके चार पांच उच्च प्रंथोंको पढ़कर पढिले देखे सुने नहीं ऐसे कतिपय काब्य और 
पुराणोंको अपने आप छगा छेता है । यहां अपने आपका अर्थ दूसरेके उपदेश ( अध्यापन ) की 
नहीं सहायता छेना हे | निमित्तके बिना ही हो जाना निसर्गका अर्थ नहीं है । किंतु वह छात्र 
क्षयोपशम, व्युत्पत्ति, मनोयोग छगाना, व्याकरण, कोश, आदिका बल इन कारणोंसे ही अश्रुतपूर्व 
प्रंथोंका अध्ययन करता है। कोई कोई व्युत्पन्न जीव तो अध्ययन किये बिना भी पहिले जन्मके 
संस्कारोंसे द्वी उत्कृष्ट बुद्विसत्ताके कायोको कर देते हैं, ये कार्य भी निसर्गसे किये हुए समझे जांते 
हैं | दवा ! जिन कार्योंमें परोपदेशकी आवश्यकता दै, उन कार्योंकों दूसरे भेदमें गिना गया है। जगतके 
असंख्य कारणोंमें परोपदेश ही एक ऐसा विशिष्ट कारण है जो कि असंख्य कारणोंकी बराबरीमें 
अकेला गिना जा सकता है । “ गुरु बिना ज्ञान नहीं ? इसकी धारा आजतक चली आ रही हे । 
कवि छोगोंने गुरुके विना मुख्य सिद्धांतोंकों न जाननेका मयूर॒के नृत्यमें गद्य अंगका दीख जाना 
इश्टंत दिया है। बचनोंके द्वारा प्रतिपाथविषयोंकी अपेक्षासे देखा जावे तो यह ठीक है, किंतु श्दोंके 
द्वारा अवाष्य ( न कहा जांबे ) ऐसा अनन्तानन्त प्रमेष तो उपदेशके बिना ही अन्य कारणोंसे जान 
लिया जाता है । तथा अनन्तानन्त कायौमेंसे अनंतवें भाग कार्य ही उपदेशसे किये जाते हैं, बहुमाग 
कार्य निसर्गसे दी हो जाते हैं | बाल्य, युवा भ्रवस्थाओंमें उपदेशके बिना ही खोचित अनेक क्रियाएं 
स्व॒तः ज्ञात हो जाती हैं । अतः परोपदेशके बिना खमावसे ही उत्पन्न हुयी सिंहकी श्रवीरता, 
हक ( भेडिया ) की क्रूरता, गृगया बकरीकी भयभीतता, दुजेनकी नीचता, आदि हुयी देखी जा 
रही हैं । हां, भगे हुए कतिपय सैनिकोंके प्रति सेनापति करके ओजस्वी वचनों द्वारा शूरताका उत्साह 
, दिलाया जाता है, वह उपदेशजन्य है | अतः परोषदेशके विना ही तत्त्वाथॉँको माति आदि कज्ञानों 
द्वारा जान चुकनेपर ख्॒तः होरहा सम्यग्दरीन निसरगसे हुआ कह्दा गया, इसमें कोई विरोध नहीं हे | 

नन्वेबं मत्यादिज्ञानस्य दर्शनेन सहोत्यत्तिविंहन्यते तस्य ततः प्रागपि भावादिति चेन्न, सम्य 
स्द्नोत्पादनयोग्यस्य मत्यड्ञानादेमेतिज्ञानादिव्यपदेशाइशनसमकारं मत्यादिज्ञानोतपते! । 





७० ततार्थ छोककार्तिंके 

यहां शंका है कि आप जैनोंने अभी कहा है कि मतिज्ञान ( सुमति ज्ञान ) से जाने हुए 
तत्त्व अर्थमें निसर्गसे सम्यग्दर्शन उत्पन्न हो जाता है, किन्तु यह बात सिद्धान्तसे विरुद्ध पडती है । 
क्यों कि सम्यग्दशनके साथ ही सुमति या सुश्ल्‍नत अथवा अवधिज्ञानकी उत्पत्ति मानी गई है। 
पूर्वकालमें नहीं, किंतु आप जैनोंने उस सम्यग्दर्शनके उत्पन्न होनेसे पछ्चिलि भी मतिज्ञान (सुमतिज्ञान ) 
आदिकी सत्ता मानली है । अतः दश्शनके साथ मतिज्ञानकी उत्पत्तिके सिद्धान्तका विघात 
होता है। प्रंथकार समझाते हैं कि इस प्रकारका कहना तो ठीक नहीं है । क्‍यों कि 
यद्यपि सम्यग्दंशनसे पहिले कालमें रहनेवाला ज्ञान सुमतिज्ञान या अवधिज्ञान नहीं है। फिर 
भी सम्यग्दशनको उत्पन्न करानेकी योग्यतावाछा पूर्वसमयवर्ती सामान्यज्ञान या कुमति आदि 
ज्ञान उपचारसे सुमति और अवधिरूप हैं ऐसा व्यवहार है | वास्तवमें तो सम्यगृदशनके समान 
कालमें ही सुमति और अवधि आदि की उत्पत्ति होती है । भत्येक कार्यकी पूर्ववर्ती पर्यायोंकी उप- 
चारसे तद्बप कहनेमें कोई क्षाति नहीं हैं | सहारनपुरके निकट स्थान भी सहारनपुर समझा जाता है। 
एक कम छक्ष रुपयोंको भी छक्ष रुपया कह सकते हैं । सामायिकर्म स्थित गृहस्थको भी महात्रतीके 
समान माना है । केवलज्ञानके उत्पादक बारहवें गुणस्थानके पूर्ण श्रतज्ञानका केवलज्ञानका व्यपदेश 
है, जैसे कि कमलको उत्पन्न करनेवाली बीजसहित कीचडकी अन्तिम अवस्था कमलरूप ही है। 
उस कमलसे ही दूसरे समयमें कमल उत्पन्न हो गया है, कोरी कीचड से, नहीं। अतः साक्षात्‌ या 
परम्परासे क्षयोपशम आदि चार रब्धियोंके पीछे होनेवाले चारित्रगुणके विभावरूप अधःकरण, अपूर्व- 
करण और अनिवृत्तकरणकी अवस्थाओंमें हो रहे मिथ्याज्ञानको मंतिज्ञाननना और अवधिज्ञानपना 
अभीष्ट है । वास्तवमें देखा जावे तो तीनों करणोंके समयोंमें मिथ्यात्वकर्मका उदय है | अतः सम्य- 
ग्ददीन गुणका मिथ्यात्वरूप विभाव परिणाम है तथा चारित्रणुणकी करणत्रयरूप परिणति है । किंतु 
इस अन्‍्तर्मुहटर्तमें सम्यग्दशनकी कारणसामग्री एकत्रित हो चुकी है तथा प्रतिपक्षी कर्माके अनुभाग 
काण्डक, स्थितिकाण्डकोंको घात और गुणसंक्रमण तथा गुणश्रेणी निजराकी विधि भी अपूर्वकरण 
अव्स्थामें हो जाती है | उसके पहिले अधःकरणदशामें अनन्तगुणी विशुद्धिकी वृद्धि, स्थितिबन्धा- 
पसारण, प्रशस्त प्रकृतियोंका प्रति समय अनन्तगुणा बढता हुआ गुड, खांड, मिश्री और अमृत 
सदर अनुभाग होना तथा अप्रशस्त प्रकृतियोंका निम्ब कांजीर सदश अनुभागवाला होना ये चार 
आवश्यक बातें हो चुकी हैं । अनिवृत्तकरणरूप परिणाम तो उत्तरकालमें सम्यग्दशनको उत्पन्न ही 
करते हैं | अतः उपशम सम्पक्त्वके उत्पादक सामग्रामें पडे हुए ज्ञानको समीचीन ज्ञान ही कश्पित 
किया है । और क्षयोपशम सम्यक्त्वके पूर्ववर्ती ज्ञाकको भी उपचारसे समीचीनशानपना है। परीक्षा 
देकर उत्तीर्ण हो जानेवाछा छात्र उत्तर कापियोंके लिखे जानेपर ही उत्तीर्ण हो चुका, किंतु फल 
प्रकाशित होनेके पहिले कुछ कालतक वह निर्णीतरूपसे उत्तीर्ण नहीं कहा जा सकता है। मिथ्यात्व 
गुणस्थानके आद्रिवर्त्ती या मध्यवर्ती मिथ्याज्ञानमें और अन्तबर्ती मिथ्याज्ञानमें भारी अंतर है, द्ब्य, 
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निक्षेपसे वह अन्तिम मिध्याज्ञान सम्यग्ज्ञान ही है। किंतु वास्तविकरूपसे तो सम्यग्दशनके समयमें ही 
मतिज्ञान उत्पन्न होता है । पहिले समयोंमें मिथ्यात्व कमंका उदय होनेसे वे ज्ञान मिथ्या सद्चरित हैं । 

तहिं मिथ्याज्ञानाधिगते<र्थें दर्शन मिथ्याप्रसक्तमिति चेन्न, ज्ञानस्यापि मिथ्यात्व- 
प्रसंगाद, सत्यज्ञानस्यापूर्वायेत्वाश्न मिथ्याज्ञानाधिगतेएर्थे प्रदत्तिरिति चेश्न, सर्वेषां सत्य- 
ब्ञानसन्तानस्यानादित्वप्रसंगाव्‌ । 

तब तो मिथ्याज्ञानसे जाने हुए अर्थमें प्रवृत्त हुए सम्यंग्दशनकों भी मिथ्यापनेका प्रसंग होगा, 
इस प्रकार कहना तो ठीक नहीं है। क्योंकि यों तो मिध्याज्ञानके पीछे होने वाले समीचीन ज्ञानको 
भी मिथ्यापनेका प्रसंग हो जावेगा अर्थात्‌ सम्यग्दर्शनकी उत्पत्तिके पहिले मिथ्याज्ञान था, उस 
मिथ्याज्ञानके उत्तर कालमें ही सम्यग्दशनके साथ सम्यग्ज्ञन उत्पन्न होगया है। अत मभिथ्याज्ञानके 
पीछे होने वाले द्शनको जिस प्रकार मिध्यापनेका आप प्रसन्ज देते हैं वैसे ही सम्यग्दृष्टि जीवकें 
पूर्ववर्ती मिथ्याज्ञानसे पीछे होनेवाले उपादेयरूप सम्यग्ज्ञानको भी सुहूमतासे मिथ्यापनेका प्रसंग हो 
जाबेगा | यदि आप यों कहें कि प्रमाणखरूप सल्यज्षान गृहीतग्राही नहीं है जिससे कि वह मिथ्याज्ञा- 
नसे जाने हुए अ्थमें प्रज्गति करें, किन्तु सत्यज्ञान तो नवीन नवीन अपूर्व अथीको ग्रहण करता है इस 
कारण मिथ्याज्ञानसे जाने हुए अधीमें सम्यग्ज्ञानकी प्रवृत्ति नहीं होती है | वह तो अपनेको और 
* अर्थकों जाननेवाछा एक नवीन प्रमाणज्ञान है, सो यह कहना तो ठीक नहीं है। क्योंकि सभी माचीन 
सम्यग्दष्टि और नवीन सम्यग्दृशियोंके सम्यग्झ्ञानकी सन्‍्तानकों अनादिपनेका प्रसंग होजावेगा | अर्थात्‌ 
मिथ्याज्ञानसे जानेहुए अर्थमें अपूर्व अर्थकों जाननेवाले सम्यग्ज्ञानकी म्रदृत्ति होना आप मानते नहीं है। 
तब तो परिशेषतते निकल आया कि वह सम्यग्ज्ञान अपने पूर्वचर्ती सत्यज्ञानसे उत्पन्न हुआ है और वह 
सत्यज्ान भी उससे पहिलेके सत्यज्ञानसे उत्पन्न हुआ होगा, इस भकार सत्यज्ञान अनादिका ठहर 
जावेगा तभी मिध्याज्ञाकका सम्बन्ध छूट सकेगा, किन्तु सम्यग्ज्ञानकी अनादिसे सन्तान चले 
आना किसीको इष्ट नहीं है । 

सलब्जञानाआक्‌ तदर्थे मिथ्याज्ञानवत्सत्यज्ञानस्याप्यभावान्न तस्यानादित्वप्रसक्तिरिति 
चेन, सर्वज्ञानशन्यस्य प्रमातुरनात्मत्वप्रसंगात्‌, न चानात्मा प्रमाता युक्तोअतिप्रसज्ञाद । 

यदि फिर कोई यों कह्दे कि सम्यग्दर्शनके समान कालमें हुए सम्यग्ज्ञानसे पहिले: उस सम्यः 
ख्ञानके विषयमें मिथ्याज्ञानकी प्रदत्ति नहीं थी और उसी प्रवुत्तिेके समान सत्यक्षानकी भी प्रवातति 
नहीं थी अर्थात्‌ सम्यग्ज्ञानके पह्दिछि उस विषयमें जीवको न मिथ्याज्ञान था और न सम्यग्ज्ञान दी था, 
इस कारण उस सम्यग्ज्ञानके अनादिपनेका प्रसंग नहीं आता है । आचार्य समझाते हैं +फि सो यह 
कहना तो ठीक नहीं है, क्‍यों कि सभी मिथ्याज्ञान और सम्यग्ज्ञानोंसे रद्वित मानलिए गये समीचीन 
ज्ञाता आत्माको अनात्मा (जड) पनेका प्रसंग हो जावेगा और ज्ञानोंसे रह्दित हो रहे जडरूप 
पदार्थको प्रमातापना युक्त नहीं है । क्‍यों कि यें। तो जडरूपसे इष्ट किये गये घट, पट, आदिको 
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भी प्रमातापनेका अतिप्रसंग है । आत्माका उक्षण ज्ञान है, किसी भी अवस्थामें क्‍यों न हो आत्माके 
छब्धिरूप या उपयोगरूप ज्ञान होना आवश्यक है। अन्यथा रुक्षणके न रहनेसे लक्ष्यका भा अभाव 
हो जावेगा । गुणके न रहने पर द्रव्य भी स्थिर रह नहीं सकता है । 

सत्यज्ञानात्पू्व तद्विषये ज्ञान न मिथ्या सत्यज्ञानजननयोग्यरवात, नापि सत्य 
पदार्थयायात्म्यपरिच्छेदकत्वाभावाद, कि तहिं ! सत्येतरज्ञानविविक्त॑ ज्ञानसामान्य, ततो 
न तेनाधिगतेडर्थे प्रवतैपानं सत्यकज्ञानं मिथ्याज्ञानं भिथ्याज्ञानाधिगतविषयस्य ग्राह्फ । 
नापि सह्दीतग्नाहीति चेत्‌, वहिं कथज्चिदपूर्वाये सत्यज्ञानं न सर्वथेत्यायातम । तथोपगमे 
सम्यग्दशैन तयैवोपगम्यमानं कय॑ मिथ्याज्ञानापिगतार्थे स्यात्‌ ! सत्यक्ञानपूर्वकं वा! 
यतस्तत्समकालं मतिज्ञानाइपगमाषिरोधः । 

फिर भी कोई कहता है कि सम्थग्ज्ञानसे पहिले उसके ज्ञेय विषयमें जो ज्ञान था वह मिथ्या 
नहीं था, क्यों कि वह ज्ञान सत्यज्ञानको उत्पन्न करनेकी योग्यता रखता है । जो ज्ञान सत्यज्ञानका 
बाप बननेके लिए समर्थ हो रहा है, वह मिथ्या नहीं हो सकता है। और सम्यग्ज्ञानके पूब॑वर्ती 
वह ज्ञान सम्यग्ज्ञान भी नहीं कहा जा सकता है | क्‍यों कि उस समय सम्यग्दशन न होनेके कारण 
और मिथ्यात्वप्रकृतिका उदय होनेसे वह ज्ञान पदार्थोंका वास्ताविक रूपसे प्रतिमास करनेवाला नहीं 
है। कोई पूंछे कि सम्यग्दशीनके पूर्व समयमें रहनेवाला वह ज्ञान जब सम्यग्ज्ञान भी नहीं और मिथ्या- 
ज्ञान मी नहीं, तब तो फिर कैसा ज्ञान है ! बताओ | इस पर हमारा यह उत्तर है कि वह ज्ञान सम्य- 
ज्ञान और मिथ्याज्ञानसे रहित होता हुआ सामान्य ज्ञान है। तिस कारण उस सामान्य ज्ञानसे जाने हुए 
अथेमे पीछेसे प्रद्मति करता हुआ सत्यज्ञान विचारा सम्यसक्षान ही है, मिथ्याज्ञान नहीं है। और मिथ्याज्ञानसे . 
जाने हुए विषयका ग्राहक भी नहीं हे । क्योंकि वह तो सामान्य ज्ञानसे जाने हुए विषयमें प्रवृत्ति कर रहा 
है । तथा वढ यूहीत विषयका आही भी नहीं है। अतः हमारे ऊपर तीनों दोषोंके आनेका प्रसंग 
नहीं है । आचार्य कहते हैं कि यदि इस प्रकार कहोगे तब तो यह सिद्धांत आया कि वह सत्मज्ञान 
किसी अपेक्षासे स्थात्‌ अंपूर्व अर्थकों विषय करता है, सर्वथा ही अपूर्व अर्थकों विषय नहीं करता है, 


. क्योंकि अपने ही सामान्य ज्ञानसे जाने हुए विषयमें सम्यग्ज्ञानकी प्रषृत्ति होना माना है| जब सम्य- 


ग्ञानको कथज्चित्‌ अपूबोर्थप्राहदी आप मान छेते हैं तो तैसे ही सम्यग्दशनको भी तिस द्वी मकार 
स्वीकार करते हुए आप मिथ्याज्ञानसे जाने हुए अर्थमें सम्यग्दशनकौ प्रद्ृत्तिका कटाक्ष कैसे कर 
सकेंगे ! । तथा सम्यग्ज्ञानके पूर्वमें ही सम्यग्ज्ञानकी सत्ताका प्रसंग भी कैसे दे सकेंगे ! जिससे कि 
उस सम्यग्ज्ञानके समानकाढमें मतिज्ञान आदि यानी मतिज्ञान और अवधिज्ञानके स्वीकार करनेका विरोध 
हो सके। भावार्थ--सम्यग्दर्शन और सम्यग्ज्ञान दोनोंके ' पाहिले सामान्य ज्ञान था और सम्यग्दशनके 
समयमें वही ज्ञान समीचीन मतिज्ञान और अवधिज्ञानरूप परिणत हो जाता है । जैसे कि सासादन 
गुणस्थानमें अव्यक्तरूपसे अतत्तरुचि दे । मिथ्यात्वमें आनेपर वही अतरर्रुचि व्यक्त हो जाती है। 
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संब॑ सदर्शनमधिगमजमेव श्ञानमात्राधिगते प्रवर्तमानत्वांदिति चेलश्न, परोपदेशापेक्षस् 
तस्वार्ज्ञानस्याधिगमश्नद्नेनामिधानात्‌ । नन्‍्वेवमितरेतराभ्यः सति सम्यर्दर्शने परोपदेश 
पूर्वक तस्‍्वारयज्ञानं तस्मिन्‌ सति सम्यम्दर्शनमिति चेन्न, उपदेश्ज्ञानापेक्षया तथामिषाना- 
दिल्वेके समादधते । तेषि न युक्तवादिनः परोपदेशापेक्षत्वाभावादुपदेश्रज्ञानस्य, स्वयंबुद्ध- 
स्वोषदेश्त्वाद्‌, प्रतिपाथस्यैव परोपदेश्नापेक्षतत्ताथज्ञानस्य सम्भवात्‌ । 
कोई कद्वता है कि सम्पूर्ण सम्यग्द्शन अधिगमसे जन्य ही हैं, निसगसे जन्य नहीं, क्यों।कि- 
सामान्य झ्ानसे जाने गये पदार्थमें सम्यग्दर्शन होनेकी प्रवृत्ति हो रही है। प्रन्थकार सम्झाते हैं कि 
इस प्रकारका कहना तो क नहीं है। क्योंकि इस प्रकरणमें अधिगम शद्व करके परोपदेशकी अपेक्षा 
रखता हुआ तत्त्वाथोका ज्ञान कहा जाता है। परोपदेशके बिना अतिरिक्त कारणोंको निसर्ग माना है । 
यहां कोई शह्ढा करे कि इस प्रकार माननेपर तो कारक पक्षका अन्योन्याश्रय दोष हो जाबेगा। क्योंकि 
सम्पग्दशनके हो चुकनेपर तो परोपंदेशकों कारण मानकर तत्त्वाथॉका समीचीन ज्ञान होवे और 
तस्‍्वाथोंका ज्ञान हो चुकनेपर उससे सम्यग्दशन उत्पन्न होवे, अर्थात्‌ सम्यग्द्शनका कारणमूत 
तत्तज्ञान समीचीन होगा तभी सम्यग्दशनको उत्पन्न करा सकेगा और ज्ञानमें समीचीनता सम्यरद- 
शनसे भाष्त होती हे। कोई कद्दते हैं कि इस प्रकार परस्पराश्रय दोष देना तो ठीक नहीं है। क्योंकि 
उपदेश वक्ताके ज्ञानकी अपेक्षासे तैसा कह्द दिया गया है | भावार्थ---उपदेशका ज्ञान ही परोपदेशसे 
उत्पन्न हुआ है और उपदेशके ज्ञानसे शिष्यके अधिगमजन्य सम्यग्दशन उत्पन्न हो जाता है। अतः 
अन्योन्याश्रय दोषका वारण होगया, ऐसा कोई एक विद्वान्‌ समाधान करते हैं। आचार्य कहते हैं 
कि वे विद्वान्‌ भी युक्तिपूौवक कहनेवाले नहीं हैं। क्योंकि उपदेशका ज्ञान परोपदेशकी अपेक्षा रखनेवाल्ा 
नहीं है। पदा्थोका खयय॑ अनुमनन किये हुए विद्वान्‌ स्वयंबुद्धको उपदेशकपनकी व्यवस्था है | जो 
विद्वान्‌ दूसरे युरुसे पढ़कर उपदेशक हुआ है वह भी कुछ समयतक पदाथोंका अभ्यास कर चुकनेपर 
ही पुनः उपदेशक बन सकता है । द्रब्यलिंगी मुनिके उपदेशसे भी अनेक भव्य जीव सम्यग्दरीनको 
प्राप्त कर लेते हैं। उन द्रव्यालिंगी मुनियोंके भी जीवादिक तत्त्वोंका अच्छा अभ्यास है। सम्यग्दर्शन न 
होनेसे शुद्धात्माका अनुभव नहीं है । इस विषयको प्रतिपाध शिष्य नहीं जान सकता है। वे खय॑ भी 
नहीं जानते हैं। उपदेश देने घुननेमें इसकी कोई आवश्यकता भी नहीं है। निमित्त नैमित्तिकभाव 
अचिन्त है । एक कामी राजाने अपने प्रिय दोरहे जारके निकट शीघ्रतासे जाती हुयी कामिनीकों 
बुछाया, खरींने राजासे कष्टा कि “ समय दे थोडा, और मुझे जाना है दूर “ इन शढद्दोंको ख्रीने 
साधारण अभिम्रायसे कद्दा था। किन्तु इस वाक्यको सुनकर और परमार्थको विचार कर राजा कुक्मौसे 
उदासीन होगया, वह विचारता है कि मैंने पापक्रियामें अपने आयुध्यका बहुभाग निकाल दिया है 
अंब समय थोडा अवशिष्ट है और मुझे आत्मीय स्वाभाषिक गुणोंकी प्राप्तिमे लिए दूर तक चढना 
है। बादकोंको विलोन देखनेसे कई राजाओंको वैराग्य उत्पन्न होगया है। पहिले उन्होंने अनेक वाद 
30 न 


७४ तत्ताय॑छोकवार्तिके 


ल्‍६८७०७३५-नचन-३-७-# ५०५०३३३५७३७-१७० ५०७. ५७२५७२००८०२७२७००८०६ ०५७३७ ८७०० ८४+%: ४८५७५ ८७ल28 ८५ 2५६ ४५ 4६ 4 ८६ ०६ २५ “८५ 4६ 4 ८५०६५५ “६ “५ ०५ ०४५८४/००७०० ०० ० ०» मल 





वादल देखे थे तत्र कुछ नहीं हुआ था | और अनेक रागी जीव बादलोंसे श्रृंगार रसको उत्पन्न कर 
लेते हैं, अतः सिद्ध होता है कि न जाने कब किस निमित्तसे कौनसा नेमित्तिक उत्पन्न“ हो: जांचे, 
छात्रोंको पढानेमें भी गुरुका प्रयत्न अधिक प्रेरक नहीं है । विद्यार्थियोंका क्षयोपशम ही प्रधान कारण 
है, अन्यथा एक गुरुके पढाये बीस छात्रोंमें व्युत्पत्तिका इतना बडा.अन्तर न देखा जाता,#फकिन्तु 
गुरुकी अध्यापनदक्षता भी यों ही उपेक्षणीय नहीं है । अन्यथा विधार्थियोंके -ऋृतप्नता दोष पका 
प्रसंग होगा | स्नभण्डार ( खजाना ) की तालीको गुरुसे लेकर उनके उपकारोंको भूल जाना 
नीचता है प्रकृतमें हमको यह विचारना है कि सम्यग्दर्शनका उत्पन्न करानेवाले उपदेशका 
प्रवर्तक वक्ता स्वयंबुद्ध है । हाँ ! प्रातिपादन करने योग्य शिष्यके ही तच्तार्थज्ञानकों परोपदेशकी 
अपेक्षा होना सम्भव है । अतः उन कोई एक बिद्वानोंके द्वारा अन्योन्याश्रय दोषको वारण करना 
युक्तियोंस नहीं हो सका । अब कोई अन्य पंडित समाधान करना चाहते हैं कि-- . 

यदैव भातिपाथस्य परोपदेशात्तत्वायज्ञानं तदेव सम्यग्दर्शन तयो। सर्हचारित्यात 
ततो नेतरेतराश्रय इत्यन्ये तेडपि न प्रकृतज्ञा!। सहशनजनकस्य परोपदेशापेक्षत्वात्‌ तच्वार्थ 
ज्ञानस्य प्रकृतत्वात्‌ तप््य तत्सहचारित्वाभावात्‌ सहचारिणस्तदजनकलात । 

जिस सम्रय ही शिष्यको परोपदेशसे तत्त्वाथोंका ज्ञान हुआ है उसी समय सम्पग्दर्शन उत्पन्न 
होगया है। क्यों।के वे दोनों ही तत्तार्थ-ज्ञान और सम्यग्दरन साथ साथ रहने वोले हैं, तिस कारण 
अन्योन्याश्रय दोष नहीं होता है । भावार्थ:---जैस बैलठके सीधे और डेरे सींग साथ उत्पन्न होते हैं: 
इनमें एक दूसरेका आश्रय लेना नहीं है, तैसे ही समानकाऊ में होनेवाले त्त्वार्थ-ज्ञान 'और 
सम्यग्दर्शनमें भी परम्पराश्रय नहीं है, अपने अपने उपादान कारणोंसे वे उत्पन्न हो जाते: हैं, इसे 
प्रकार अन्य कोई विद्वान्‌ समाधान करते हैं | वे भी प्रकरणमें प्राप्त हो रहे विषयको समझंनेबाले 
नहीं हैं। क्योंकि परोपदेशकी अपेक्षास उत्पन्न हुआ सम्यकदर्शनका जनक ऐसा तत्तार्थ-ज्ञान यहाँ 
प्रकरणमें प्राप्त हे। वह ज्ञान सम्यग्दशनका सहचारी नहीं है। हां जो ज्ञान सम्यग्दर्शनका सेहचारी है 
वह उस सम्यग्दशनका जनक नहीं है। भावार्थ:--शिष्यके सम्यग्दर्शनकी उत्पत्तिके प्रथम जो 
तत्त्वार्थज्ञान परोपदेशसे उत्पन्न हुआ है, वह तत्तार्थ-ज्ञान सम्यग्दशनसे पूर्व संमयमें रहता है:। सैभीः 
सम्यग्दर्शनका कारण हो सकता है। कार्यसे पूर्व समयमें कारण रहना चाहिये | अतः ईंस ढंगसे 
भी जन्योन्याश्रयका वारण अन्य जन नहीं कर सकते हैं। अभीतक अन्योन्याश्रय दोष तदवरंथ है।त॑ 

परोपदेश्नापेक्षस्थ तच्वायेज्ञानस्य सम्यग्दर्शननननयोग्यस्य परोपदेश्ानपेक्षतत्वार्य* 
जानवत्सम्यग्दर्शनात्यूंब स्वकारणादुत्पत्तेनेंतरेतरा भयणमित्यपरे सकलूचोद्यानामसम्भवा 


दागमाबिरोधात्‌ 
परोपदेशकी नहीं अपेक्षा रखनेवाला तत्ताथोंकां ज्ञान जैसे सम्यग्दशनसे पहिले' अपने - नियत 


कारणों करके उत्पन्न हो जाता है, तैते ही परोपदेशकी अपेक्षा रखता हुआ और सम्पेग्देशनकी उत्पर्ना 
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कुरनेकी-योग्यतावाला ब्रत्त्वार्थज्ञान भी सम्यग्दशनसे पहिले अपने अपेक्षणीय क्षयोपशम आदि कारणोंसे 
डु्मब्न हो चुका है | अर्थात्‌ सम्यकूपने और मिथ्यापनेसे नहीं निर्णीत किये गये पूर्च समयवर्ती 
तत्त्वाथज्ञानसे सम्यग्दर्शन उत्पन्न हुआ है। इस प्रकार माननेपर अन्योन्याश्रय दोष नहीं होता है, 
ऐसा दूसरे विद्वान्‌ कह रहे हैं। इस कथनमें सभी कुचोद्योंका होना नहीं सम्भवता है । अर्थात्‌ कोई 
भी शंका ख़डी नहीं रहती है । आगमसे भी कोई विरोध नहीं आता है | इनका अभिप्राय है कि 
सम्यग्दर्शन की उत्पत्तिम निमित्त कारण पूर्व समयवर्ती ज्ञान है और उस ज्ञानका निमित्त कारण 
क्षयोपशम है। इसमें अन्योन्याश्रय दोष नहीं है। अश्रीविद्यानन्द स्वामीको भी यह समाधान इृष्ट है | 

... . सर्वे स्रम्यग्दशन स्वाभाविकमेव स्वकाले स्वयप्भ॒तपत्तेनिंःभ्रेयवदिति चेल्न, हेतोर- 
सिद्धत्वात्‌, सर्वेथा ज्ञानमात्रेणाप्यनधिगते3र्थे श्रद्धानस्यात्रासिद्धे! । 

यहांतक सभी सम्यग्दशनोंको अधिगमजन्य माननेवालोॉके एकान्तका निरास कर दिया है | 

अब सभी सम्यग्दशनोंको खाभाविक माननेवाले निरासार्थ प्रयत्ञ करते हैं | पूर्वपक्षीका कहना है कि 
सर्व, ही सम्यग्दशन निसगे यानी स्वभावसे ही उत्पन्न होते हैं । क्‍योंकि जो जिसका योग्य काल है, 
वह अपने समयमें अपने आप. उत्पन्न हो जाता है जेसे कि मोश्ष । अर्थात्‌ दस जन्म पांछे होनेवाली 
मोक्ष प्रयत्ञ करनेपर भी दो या चार.जन्म पाँछे नहीं हो सकती है अथवा उपेक्षा करनेसे पचास जन्म 
पॉँछे होनेके लिये नहीं हट सकती है | नियत समयमें ही मोक्षका होना अनिवार्य है | जो होनहार 
है सो होता ही है । कारणोंके मिलानेसे क्या छाम है ? योग्य कालमें वनस्पतियां फलती, फूडती 
हैं । तैसे ही अपने नियत कालमें सुम्यग्दर्शन भी खभावसे उत्पन्न होजाता है । ग्रन्थकार समझाते हैं 
कि ऐसा कहना भी ठीक नहीं है। क्योंकि पूर्वपक्षीके द्वारा दिया गया खयं उत्पत्तिरूप हेतु किसी 

अधिगमजन्य होरहे सम्यग्दशैनमें न रहनेके कारण भागासिद्ध हेत्वाभास है अथवा सभी प्रकारोंसे 
सामान्य ज्ञानके द्वारा भी नहीं जाने हुए अर्थमें श्रद्धान होना प्रसिद्ध नहीं हैं। अर्थात्‌ परोपदेश 
या खय जान छिये गये अर्थमें श्रद्धान होना बन सकता है। अत; कारणोंकी अपेक्षासे होनेबाले 
सम्यग्द्शनके दो भेद कर दिये गये हैं | उन दोनों सम्यग्दर्शनरूप पक्षमं नहीं रहता है, अतः हेतु 
स्वरूपासिद्र हैः अपूने कालमें भी बिना कारकोंके कोई कार्य नहीं होजाता है | हां, अन्य कारणोंके 
सम्रान् का आई. एक कारण है। अकेला काल ही किसी कार्यका पूर्णरूपसे कारण नहीं हं । अपने 
काठमें काये होते है इसका अर्थ यही है कि सामग्री मिलने पर अपने कालमैं कार्य होते हैं | यदि 
सामग्री /न (झीले तो कोरा काल क्या कर- सकता है ? | कर्मोंका उदयकाल आनेपर भी द्रव्य, क्षेत्र, 
कूल, भाव न होनेसे कर्मोका फल नहीं होने पाता है । नारकियोंके अनेक पुण्य प्रक्ृतियोंका 
खपने जक्कित -कालमें उदय आता है। किन्तु क्षेत्रसामग्री न होनेसे बिना फल दिये हुए वे प्रकृतियां 
झड़ ,जाती हैं.। पूरी .आयुःको रखनेवाले जीब्ोंके अपवर्तनका कारण माने गये शजत्रघात, विषभक्षण, 
ग्रन्थिक सनिषात:(-फ्रैग );. विश्विका ( देजा ), आदिके मिल जानेपर मध्यमें ही आयु! कर्मका 
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हास होजाता है | यदि कदलीघातंके कारण न मिलते तो वे कर्मभूमिके मनुष्य और तिर्यअ्च अधिक 
. काल तक अवश्य जीवित रहंते | जो मवितव्य है, वह अवश्य ही होबेगा। इसका तात्पर्य यही है कि. 
कारणोंके मिलनेपर ही वह कार्य हो सकेगा, यदि ऐसा नहीं माना जाबेगा तो पुरुषार्थ करना व्यथे 
पडता है । व्यापार, अध्ययन, विवाह आदि कारणोंके मिलाये बिना धनग्राप्ति, विद्कत्ता, सन्तति' 
आदि कार्य नहीं हो सकते हैं | हां, कभी तीत्र कर्मका उदय ह्ोजानेपर पुरुषार्थ व्यर्थ होजाता है । 
प्लेग, सन्निपात रोगोंसे सताये गये भी ओषधिओंके बिना ही कोई जीव चंगे होजाते हैं, किन्तु यह 
राजमार्ग नहीं है | एक मनुष्यका सन्निपात रोग दही खानेसे दूर होगया, शतनेसे ही वह दद्ी खाना 
संमिपातकी चिकित्सा नहीं । वास्तवमें कारणोंके मिलनेपर ही कार्य हुआ है, स्वयं अपने आप नहीं। 
केवछ देववादका पक्ष छेकर पुरुषार्थकों न करनेवाले जीव आल्सी और एकान्ती हैं| मोक्ष अपने 
समयमें होती है, इसका अभिप्राय भी यही है कि अतीन्द्रियदर्शीने परोक्ष मोक्षका जिस नियत कालमें 
होना बताया है, उसको मोक्षके पूर्ववर्ती कारण माने गये मनुष्यपयाय, दीक्षा छेना, क्षायिक 
सम्यकृत्व, क्षपकश्रेणी, चारों झुकृष्यानरूप सामग्रीका होना भी अत्यावश्यक प्रतीक होकर दौख गया 
है, अतः मोक्षका इशन्त छेकर सभी सम्यग्दशीनोंको अपने कालमें स्वयं उत्पत्ति होनेसे स्वाभाविकपना 
सिद्ध करना ठाक नहीं है। जो कार्य अपने कारणोंके मिलनेपर नियत समयमें होगा वही उसका 
काल है, फिर अपने कालमें अपने आप होगा इस निःसार बातमें क्या तत्व निकछा ! कुछ भी 
नहीं । जैसे कि कोई ईश्वरवादी कह देते हैं कि एक एक दानेमें छाप छुग रही है, जो दाना जिस 
प्राणीका है उसीको मिलेगा। क्योंजी इसमें छाप मोंहर, छगानेकी क्‍या बात है! हम कहते हैं कि 
बेल गाडी या मोटर गाडीकी उडती हुई घूछ या हवा, या जलकण मेघ विन्दुएँ जिसके अंग पर 
लगती है, सब॒पर छाप लगी कहो । बात यह है कि देश, काल अनुसार वह वस्तु प्राप्त हो जाती 
है। सामग्री बदलनेपर परिवर्तन भी हो सकता है, एकान्त करना ठीक नहीं है, प्रकरणमें यह कहना 
है कि किसी भी ग्रकारसे ज्ञान सामान्येके द्वारा भी अर्थको न जाना जावेगा तो ऐसे अर्थमें श्रद्धान 
होना केसे भी नहीं बन सकता दे । 
वेदार्थे- श्द्रबत्तत्स्यादिति चेश्र, मारतादिश्रवणाषिगते शूद्रस्य तस्मिश्रेव भ्रद्धान 
दर्शनातू, च प्रत्यक्षतः खयमाधिगते मणों प्रभावादिना सम्भवातुपानालिणीते कस्प- 
चिद्धक्तिसम्भवादन्यथा तदयोगात्‌ । 
कोई यदि यों कहे कि वैदके अर्थमें बिना जाने हुए भी जैसे शद्रकों श्रद्धान हो जाता है 
अर्थात्‌ “ ज्ीश्रद्गौ नाधीयेताम्‌ ”” इस श्रुतिके अनुसार ली और शद्दको वेदके अध्ययन करनेका 
अधिकार नहों है । फिर भी बेदमें विहित किये गये यज्ञ, आत्मविज्ञान, आदिक अथोंभें शूद्रकों गा 
श्रद्धान देखा जाता है । इसके समान ज्ञानके द्वारा नहीं जाने हुए अर्थमें भी सम्यग्दश्को श्रद्धान हो 
सकता है। ग्रन्थकार कद्दते हैं कि इस प्रकार कहना तो ठौक नहीं है। क्योंफे वेदव्यासके बनाये हुए 
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महाभारत, भागवत और वाल्मीकिके बनाये हुए रामायण आदि शात्रोंके सुननेसे जान लिए गए 
उस वेदमें ही शूद्धको श्रद्रान होना- देखा जाता है । महाभारत आदियें रुम्बे चौडे प्रकरणोंके द्वारा 
बेदकी स्तुति गायी गयी है और इन प्रमाणोंके सुननेका अधिकार शूद्रको प्राप्त है। अतः सामान्यरूपसे 
जाने छुए बेदमें ही शूद्रकी भक्ति और श्रद्धान हो सकता है । किसी समय रज्नकी परीक्षा नहीं करने- 
वाले पुरुषोंके भी मार्गमें पडे हुए अथवा किसी घनिकके घरमें रखे हुए माणिक्य, हौरा, 
मरकत आदि किसी भी मणि ( रत्न ) को ग्रयक्ष प्रमाणसे अपने आप ज्ञात कर लेनेपर और प्रभाव, 
चाकचक्य आदि द्वेतुओं करके सम्भवते हुए अनुमानसे निर्णय कर चुकनेपर ही उन रक्तोंमें किसीकी 
भक्ति होना सम्भव है। अन्यथा यानी कुछ कुछ प्रद्यक्षते या सम्भवते हुए अनुमानसे मणिको न जाना 
जावेगा तो बालक, चूहा, चिडिया आदिके समान उन १₹ुपोंको रत्नोंमें बह भक्ति या रागका योग 
नहीं हो सकता दै। जैसे कि मूर्ख मिल्चिनीको गज-मुक्ताओंमें राग नहीं होता है, वह गज-मोतियोंको 
छोडकर गोंगचियोंके भूषण बनाकर हर्षस॒हित पहिनती हैं। भूमिमें गढे हुए रूनोंके निकट मूसे 
यों ही डोछते हैं । उन रतनोका वास्तविक ज्ञान न होनेके कारण उनको आभिमानिक सुख प्राप्त 
नहीं होता है| तभी तो बे सुवर्ण या रुनको यों ही इतस्ततः फेंक देते हैं। 

साध्यसाधनबिकलत्वाच्च दृष्टान्तस्य न स्वाभाविकत्वसाधन दर्शनस्य सार्धायः। न हि 
स्वाभाविक निःभेयस तखज्ञानांदिकतदुपायानर्यकत्वापत्तेर | नापि स्वकाले स्वयपुत्पात्ति- 
स्वस्प यूक्ता तत एवं । केचित्‌ संख्यातेन कालेन सेत्स्पान्ति भव्याः, केचिदर्सरूयातेन 
केचिद्नन्तेन, केचिदनन्तानन्तेनापि कालेन न सेत्स्यन्तीत्यागमात्निःश्रेयसस्य स्वकाले 
स्वयप्त्पाचिरिति चेत्‌ न, आगरमस्येवंपरत्वाभावात्‌ | सम्यग्दर्शनज्ञानचारित्रसात्मीभावे- 
सति संख्यातादिना कालेन सेत्स्यन्तीत्येबमर्यतया तस्य निश्चितत्वात्‌, दर्शनमोहापश्षमोदि- 
धन्यत्वाच्च न दर्शन स्वकालेनैव जन्यते यतः स्वाभाविक स्यात्‌ । 

: एक बात यहद्द भी हे कि सम्यग्दशनकों स्वाभाविकपना सिद्ध करनेमें दिया गया मोक्षरूपी 
इश्टान्त तो स्वाभाविकपना साध्य और अपने कालमें अपने आप उत्पत्ति हो जाना रूप हेतुसे राहत 
है। अतः सम्यग्द्शनको स्वाभाविकत्व सिद्ध करनेके लिये दिया गया वह दृष्टान्त बहुत अच्छा नहीं 
है। चुनिये, प्रथम ही दृष्टान्तका साध्यरहितपना अनुमानसे सिद्ध करते हैं कि मोध्ष -( पक्ष ) स्वाभा- « 
बिक नहीं है ( साध्य ) तक्तज्ञान, दीक्षा, ध्यान, आदि उसके उपायोंको ब्यर्थपनेका प्रसंग हो 
जानेसे ( हेतु ) । अर्थात्‌ जो उपायोंसे साध्य है वह कारणोंके विना यों ही स्वमावसे ही उत्पन्न हो 
जानेवाछा नहीं है । तथा मोक्षरूपी दृष्टान्तमें हेतु भी नहीं रहता है। देखिये, उस मोक्षकी ( पक्ष ) 
अपने आप ही अपने समयमें उत्पत्ति हो जाना भी युक्त नहीं है ( साध्य ) क्योंकि उस ही पूर्वोक्त 
हेतुसे यानी विशिष्ट समयोंमें ही होनेवाले तललज्ञान आदिक उपाय व्यर्थ पड जावेंगे ( हेतु )। यहां . 
कोई शंका उठाता दे कि कितने ही भव्य जीव संख्यात कालके बीत जाने पर सिद्धिको प्राप्त करेंगे 
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और अन्य कितने ही भज्यजीव असंख्यात काल्से ( के पाछे ) सिद्ध होवेंगे तथा अन्य ' कीतिपय 
जीत्र अनन्त व्षोंके पछि सिद्धिलाभ करेंगे | कुछ अभव्य और दूर भव्य ज़ीव ऐसे भी हैं जो 
अनन्तानन्त काठमें भी सिद्ध अवस्थाको न प्राप्त कर सकेंगे। इस प्रकार आगमके वाक्योंसे मोक्षकी 
अपने नियत कालमें अपने आप उत्पत्ति होना सिद्ध है। फिर आप जैनोंने मोक्षरूप इृष्टान्तको साधनसे 
रहित कैसे कहा था £ बतलाइये । प्रन्थकार समझाते हैं कि यह शंका तो ठीक. .नहीं है ।. क्योंकि 
आप आगमका जैसा अर्थ कर रहे हैं उत आगमकी इस भश्रकार अर्थ करनेमें तत्परता नहीं है । 
यानी आप जैसा अर्थ करते हैं वह आगमका अर्थ नहीं है। उसका ठीक अर्थ यह है, कि : मोक्षके 
नियतकारण माने गये सम्यग्दशन, सम्यग्ज्ञान, और सम्यक्चारित्र इन तीनका आत्माके साथ तदात्मक 
एक रस हो जानेपर कोई संख्यात आदि काछोंसे सिद्धिकाम करेंगे | हां कोई अनन्तकालमें भी सिद्ध 
न बन सकेंगे। इस प्रकारके अर्थसहितपने करके उस क्लागमका निश्चय हो रहा है ।'कारणोंके 
एकत्रित हो जानेपर ही काये हो सकेगा | दूसरी बात यह है कि यह, सम्यग्दर्शन तो 
दर्शनमोहनीय कर्मके उपशम क्षयोपशम और क्षयरूप आदि हेतुओंसे जन्य है । अतः. जब ये-हेतु 
मिलेंगे तभी उत्पन्न होगा, चाहे जिस अपने कालमें ही सम्यग्द्शन उत्पन्न नहीं होजाता है जिससे 
कि वह स्वाभाविक यानी विना कारणोंके ही निसरगसे होनेवाला हो सके | अर्थात्‌ यहां सम्यग्दर्शानमें 
साधनके न रहनेसे स्वाभाविकपना साध्य भी नहीं रहता है। इस कारण तीनों ही सम्यग्दर्शनोंके निसर्ग 
और अधिगम ये दो कारण मानना समुचित हैं । ह 


अन्तर्दशनमोहस्य भव्यस्यापशमे सति। 
तत्क्षयोपशमे वापि क्षये वा दशनोरूवः ॥ ५ ॥ 
बहिः कारणसाकल्येप्यस्योतपत्तेरपीक्षणात्‌ | 
कृदाचिदन्यथा तस्यानुपपत्तेरिति स्फूटमू ॥ ६ ॥ हा 
दर्शनमोहनीय कर्मके उपशम या क्षयोपशम अथवा उसके क्षयरूप भी अन्तरह्ल कारणोंके, 
होनेपर किसी भव्य जीवके सम्यग्दर्शनकी उत्पत्ति होना देखा जाता है, तथा जिनमह्िमाका .दुर्शान,, 
जातिस्मरण, वेदनासे दु:खित होना, अधिगम, ( धर्मश्रवण ) अंधःकरण, .. अपूर्वकरण और अनि- 
इृत्तकरण आदि बहिरंग कारणोंकी भी सम्पूर्णता मिलनेपर ही इस सम्यग्दर्शनी कप्नी; कमी 
उत्पाति होमा भी देखा जाता है । अन्यथा यानी बहिरंग और अन्तरछ्ल कारणोंकी पूर्णता न. होनेपृर 
उस सम्यग्दशीनकी उत्पत्ति होना असिद्ध है | यह बात सबके सन्मुख रपष्ट रूपसे.सिद्ध हो जाती है.। 
ततो न स्वराभाविफोस्ति विपरीतग्रहक्षयः स्थाह्टादिनाम्रिदाल्येपामपि - तयांत 
म्युपगमातद्‌ । 
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तिस कारणसे सिद्ध होता है कि विपरीत अर्थका ग्रहण कर श्रद्धान करनारूप मिथ्यात्वका 
क्षये मात्र स्वभावसे ही होनेवाला नहीं है । स्याद्ादियोंक समान अन्य नेयायिक मीमांसक आदि 
वादियोंने भी तैसा स्वीकार नहीं किया है। अर्थात्‌ मिथ्याज्ञानरूप शनिम्रहकों क्षय करनेवाला 
सम्यग्ज्ञानकों अभिनाभात्री सम्यग्द्शन अपने कारणोंसे ही विशिष्ट समयमें उत्पन्न होता है। कार- 
णोंके बिना स्वभावसे ही चाहे जब वह उत्पन्न नहीं हो.जाता है । 


पापापायाद्धवत्येष विपरीतग्रहक्षयः । 
पुंसो धर्मविशेषाद्वेत्यन्ये संप्रतिपेदिर ॥ ७ ॥ 


अतत्त्वोंको तत्त्तरूपसे ग्रहण करनेरूप विपर्यय ज्ञानका यह क्षय ( उदेश्यदल ) पाप कर्मोंके 
नाशसे होता है ( विधेय ) | अथवा आत्माके विशेष पुण्य कर्मोसे उत्पन्न हुए विशिष्ट धमौसे मिथ्या- 
ज्ञानका क्षय होता है । इस प्रकार अन्य नेयायिक, मीमांसक, आदि प्रतिवादी छोग भी भले प्रकार 
ज्ञात कर चुके हैं। भावार्थ:--मिथ्याग्रहणके क्षयकी कारणोंसे उत्पत्ति होना सभी दार्शनिकोंने 
स्वीकार की हैं । वह स्वाभाविक नहीं है | अन्यथा सभी जीवोंके सर्वदा उसका मित्र सम्यग्ज्ञान 
पाया जाता । तीत्र पिशाचको दूर करनेके लिये सामग्री एकत्रित करनी पडती हे। कोरे ढोंगसे 
काम नहीं चलता है । सूत्रमें कहे गये निसर्गपदका अर्थ भी उपदेशके अतिरिक्त होरहे शेष कारण 
हैं-। कोरा स्वभाव नहीं मान बैठना । । 

नत्नु च यदि द्शनमोहस्योपशमादिस्तत्वश्रद्धानस्य कारणं तदा स सबवेस्य स्वंदा 
तज्जनयेत्‌ आत्मनि तस्याहेतुकत्वेन सबंदा सद्भावात्‌, अन्यथा कदाचित्कस्याचिन्न जनयेत्‌ 
सर्वदाप्यसच्वात्‌ विशेषाभावादिति चेन्न, तस्य सहेतुकत्वात्यतिपक्षविशेषमन्तरेणाभावात्‌ । 

यहां किसीकी दूसरी शंका हे कि दर्शनमोहनीय कर्मके उपशम, क्षय और क्षयोपशम आदिको 
आप जैन लोग यदि तच्तश्रद्धानके कारण मानेंगे, तब तो वे उपशम आदि कारण सभी जीवोंके 
संग्पूण काछोमें उस सम्यग्दशनको उत्पन्न करा देवें। क्योंकि वह मोहनीय कर्मका उपशम आदि होना 
अपनी उत्पत्तिमें किसी हेतुकी अपेक्षा नहीं रखता है। अतः वह आत्मामें सर्वदा विद्यमान है ही। 
अन्यथा यानी उपशम आदिको आत्मामें सवेदा विद्यमान नहीं कहकर अन्य प्रकारसे मांनोगे तो 
किसी भी समय किसी जीवके वे उपशम आदि सम्यग्दशनको उत्पन्न करा सकेंगे, कारण कि उप- 
शंभ 'आदिक सदा भी आत्मामें हैं ही नहीं | उपशम आदि न होनेकी अपेक्षासे कोई विशेषता नहीं 
है। अर्थात्‌ किसी समयमें किसी आत्माके उपशम आदिकका न होना तो सम्यग्दशनको उत्पन्न 
करादे और अन्य समयमें अन्य किसी आत्माके उपशम आदिका न होना सम्यग्दर्शनको उत्पन्न 
न“करा. सके, इस व्यवस्थाका नियामक कोई विशेष हेतु आप जैनोंके पास नहीं है । प्रन्थकार सम- 
झातेहैं कि इस प्रकारकी शेका तो ठीक नहीं है। क्योंकि वे उपशम, क्षय, क्षयोपशम तो अद्दतुक 
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नहीं हैं, किन्तु हेतुओंसे सहित हैं | दर्शनमोहनीयकर्मके नाश करनेवाले काललब्धि, ध्यान, अधः- 
करण, आदि विशेष प्रतिपक्षिओं ( शत्रुओं ) के बिना उपशम आदि कभी नहीं उत्पन्न होते हैं । 
भावार्द--विशेष व्यक्तिके विशेष समयमें कर्मोंके प्रतिपक्षी कारणोंके मिलनेपर ही उपशम, क्षय 
और क्षयोपशम होते हैं | अतः सम्यग्दशनकी सर्वदा उत्पत्ति और सर्वदा अलुत्पत्तिका प्रसंग 
नहीं आता है | 
कर्थ प्रतिपक्षविशेषादशनमोहस्योपश्षमादिरित्युच्यते । 
कर्मोके शन्नुरूप विशेष प्रतिपक्षियोंसे दर्शनमोहनीय कमेके उपशम, क्षयोपशम. और क्षय 
कैसे हो जाते हैं ? ऐसी जिज्ञासा होनेपर आचार्य महाराज कहते हैं--.- 
टग्मोहस्तु कचिज्जातु कस्यचिन्नुः प्रशाम्यति । 
प्रतिपक्ष्यविशेषस्य सम्पत्तेस्तिमिरादिवत्‌ ॥ ८ ॥ 
क्षयोपशममायाति क्षयं वा तत एव सः । - 
तद्॒ंदेवेति तत्त्वाथश्रद्धानं स्पात्स्वहेतुतः 4 ९ ॥ 
यहां तीन अनुमान बनाये जाते हैं कि किसी स्थानपर किसी समय योग्यता मिलनेपर किसी 
आत्माके दर्शनमोहनीय कर्मका प्रशस्त उपशम हो जाता है । अर्थात्‌ अनादि मिथ्यादष्टिके अन- 
न्तानुबन्धी चार और मिथ्यात्व इन पांच प्रकृतियोंका तथा किसी सांदि मिथ्यादृष्टिके सम्यक्व और 
सम्यकृमिध्यात्व सहित उक्त सात प्रकृतियोंका उपशम हो जाता है । -पहिले, चेथे, पांचवें, छठे, 
सातवें गुणस्थानमें सम्यक्तव और मिश्र प्रकृतिका संक्रण हो जानेपर अथवा तीसरे, चौथे आदि 
गुणस्थानेंम फल देकर या कहीं भी नहीं फल देकर दोनोंकी स्थितिबन्धके पूर्ण हो जानेपर सादि 
मिथ्यादश्टिके भी पांच प्रकृतियोंका उपशम होता है [ प्रतिज्ञा ] क्योंकि उस मोहनीय कर्मके नाश . 
[ उपशम ] करनेवाले विशेष प्रतिपक्षियोंकी आत्मामें तदात्मक रूपसे प्राप्ति होगयी है [ हेतु ] जैसे 
कि आंखोंमें लगे हुए तमारा, फुली, मोतियाबिन्दु, जाला आदि दूषित पदायोका अज्जन आदि 
प्रतिपक्षी औषधियोंस कुछ दिनोंतकके लिए उपशम हो जाता है । दूसरा अनुमान यह है कि वह 
दर्शनमोहनीय कर्म [ पक्ष ] कहीं कभी किसी जीवके क्षयोपशम अबस्था को श्राप्त द्वो जाता दै, 
यानी छह प्रक्ृतियोंके सर्वधातिस्पर्धकोंका उदयाभावरूप क्षय तथा उदीरणाको रोक रहा इनही 
प्रक्तियोंका सदवस्थारूप उपशम और देशघाती सम्यक्त्व कर्मका उदय बना रहता है ( साध्य ) 
क्योंकि तेसा ही कारण होनेसे अर्थात्‌ कर्मबन्धके प्रतिपक्षी और स्वाभाविक गुणके प्रापंक काल- 
छब्धि, जिनबिम्ब दर्शन आदि विशेष द्ेतुओंकी सम्प्राप्ति हो रही है [ वही हेतु ] दृष्टानन भी वही 
है । अर्थात्‌ जैसे नेत्रमें उपयोगी हो रही ओषघके सेवनसे कुछ-देरके छिए प्रहृष्ट दोषोंका फछ न 
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देना रूप क्षय और छोटे छोटे दोषोंका सद्भाव बना रहता है। अथवा तिसरा अनुमान यह है कि 
वह दर्शन मोहनीय कर्म [पक्ष] कहीं [श्रुतकेवछी या केवर्कके निकट] कभी [कुछ मुद्दर्त अधिक आठ 
वर्ष कमती दो कोटि पूर्व वर्षले अधिक तेतीस सागर तक अधिकसे अधिक संसारमें रहना शेष रहनेपर] 
किसी निकट भन्य जीवके क्षयको प्राप्त हो जाता है [साध्यदल] क्योंकि दर्शनमोहनीयकर्मको बंध, उदय 
सत्लरूपसे समूल चूल क्षय करनेवाले प्रतिपक्षी कारण आत्मामें जुट गये हैं [ हेतु ] उसी दृश्टंतके 
समान अर्थात्‌ जैसे कि आंखोंके तमारा, रतोंध आदि दोषोंकों जडमूलसे काटनेवाली औषधिके मिलने 
पर उन दोषोंका सर्वदाके लिये क्षय हो जाता है । इस प्रकार तीनों अनुमानोंसे उपशम, क्षय, 
क्षयोपशरमोंकों कारण सहितपनेका निरूपण कर दिया है। उन्हींके समान तच्तार्थश्रद्धान भी अपने 
कारण माने गये उपदाम आदिसे विशेषब्यक्तिके विशेष समयमें कारणोंके अनुरूप उत्पन्न हो जाता 
है । यह समझ लेना चाहिये । 


यः कचित्कदाचित्‌ कस्यचिदुपश्ञास्यति, क्षयोपशममेति, क्षीयते वा, स स्वृप्तिपक्ष- 
प्रकृषमंपेक्षते यथा चश्लुषि तिभिरादिः तथा च दर्शनमोह इति नाहेतुकस्तदुपशमादिः। 


जो पदार्थ कहीं कभी किसीके भी उपशान्त होता है या क्षयोपशमको प्राप्त होता है अथवा 
क्षयको प्राप्त हो जाता है । ( ब्या्तिका हेतु ) वह पदार्थ अपने प्रतिपक्ष होरहे: पदार्थकी इृद्धिको 
सहकारीपनेकी अपेक्षासे चाहता है । ( व्याप्तिका साध्य ) | जैसे कि चक्षुमें तमारा, कामल, आदि 
रोग तभी नाशाको प्राप्त होबेंगे, जब कि उन दोषोंके उत्पादक कारणोंका प्रकर्षशक्तिवाला प्रतिपक्ष 
( नाशक ) अज्जन, ममीरा, भांमसेनी कर्पूर, मोती आदि औषधिओंका समुदाय प्राप्त हो जावेगा । 
( अन्यय दइृष्टांत )। और तैसा ही तिमिर आदिके समान उपशम आदिको प्राप्त होनेवाला दर्शनमो- 
हनीय कर्म हे । ( उपनय ) अतः अपने ग्रतिपक्षीका अपेक्षक हैं । ( निगमन ) इस प्रकार उस 
कर्मके उपशम आदि होना अद्देतुक नहीं हैं, यानी हेतुओंसे करमोंके उपशम, क्षय, और क्षयोपशम 
होते हैं । तब तो सम्यग्दशन भी कारणसहित ठद्दरा । 


प्रतिपक्षविशेषो5पि दृज्योहस्यास्ति कथ्चन । 
जीवब्यामोहह्देतुत्वादुन्मत्तकरसादिवत्‌ ॥ १० ॥ 
मोहनीय कर्मके प्रातिपक्ष पडनेवाले विपक्षीकों अनुमानसे सिद्ध करते हैं कि दर्शनमोहनीय 
कर्मका कोई न कोई विशेष प्रतिपक्षी भी है ( प्रतिज्ञावाक्य ) । जीवके स्वाभाविक गुणोंकों विशेषरूप 
करके मोदित करनेका कारण होनेसे ( हेतु ); जैसे कि उन्मत्त करनेवाले मय, मंग, धतरा,, आदिके 
 रस्का तथा अहिफेन, गांजा, आदि उन्मत्त बनानेवाले पदार्थोंकी शक्तिका ध्वंस करनेवाले प्रतिपक्ष 
शौलजड, दाषि, खठाई, हींगडा आदि पदार्थ हैं ( अन्बय दृष्टन्‍न्त ) | 
॥ 8 
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यो जीवव्याभोहहेतुस्तस्य प्रतिपक्षविशेषो5स्ति यथोन्म्त्तकरसादेः | तथा च देन 
मोह इति न तस्य प्रतिपक्षविशेषस्य सम्पत्तिरसिद्धा । 
जग पदार्थ जीवको चारों ओरसे विशेष मोहित करनेका कारण हे उस पदार्थका नाश करने- 
वाला ग्रतिपक्षी पदार्थ भी कोई अवश्य है | जैसे कि उन्मत्तताको करनेवाले मद्य रस, धत्रा आदिकी 
शक्तियोंकों नष्ट करनेवाले विरोधी पदार्थ हैं । जिन कारणोंसे ज्वर, लेप्म, खांसी आदि रोग उत्पन्न 
होजाते हैं उनके प्रतिपक्षी निदानोंसे वे रोग दूर भी होजाते हैं । आत्माकों मूह बनानेवाले अहिफेन, 
कुमेत्र आदि पुद्ठल द्वव्यके निवारक प्रतिपक्षी पदार्थ संसारमें विधमान हैं । और तैसा ही आत्माको 
तत्तवार्थके श्रद्धानमें न छगाकर कुतत्वोंकी ओर ( तरफ ) झुकानेवाछा मोहक मोहनीय कर्म है । इस 
प्रकार उस कर्मके नाश करनेवाले द्रव्य, या अनिदृृत्तिकरण, आदि विशेष प्रतिपक्षियोंकी किसी 
समय किसी आत्मामें अच्छी आ्राप्ति होजाना अप्लिद्ध नहीं है, सो सुनिये। 


सच द्रव्य भवेत्‌ क्षेत्र, कालो भावो5पि वाहिनाम । 


मोहहेतुसपत्न वादिषादिश्नतिपक्षवत्‌ ॥ ११ ॥ 

मोहनीय कर्मके प्रतिपक्षकों अनुमानसे सिद्ध करते हैं कि जीवोंके मोहनीय कर्मका वह प्रति- 
पक्षी पदार्थ ( पक्ष ) विशिष्ट द्रव्य, क्षेत्र और काल हैं तथा भाव भी हैं ( साध्य ) क्योंकि उन द्रव्य 
आदिकोंको मोहनीय कर्मके मिथ्या आयतन, रौद्रध्यान, आदि हेतुओंका शत्रुपना है । ( हेतु ) जेसे 
कि विष, अधिक भोजन, आदिके प्रातिपक्ष माने गये द्रव्य, क्षेत्र, काछ, भावोंके मिलनेपर विष और 
अधिक भोजनके दोषोंका नाश होजाता है । ( अन्वय इृष्टान्त ) अधिक भोजनके दोषोंका बडबानल 
चूण, पञचसकार चूर्ण आरि द्वन्यसे, समीचीन जल बायुके प्रदेशमें ठहलनेसे, प्रातःकाल व्यायाम, 
डेरे करबठसे लेटना आदि क्रियाओंसे नाश होजाता है, विषका भी द्रव्य आदिकसे नाश होजाता है, 
तैसे ही द्रव्य आदि कारणकूठसे मोह कर्मका नाश होजाता है । 


हहेतोहिं देहिनां विषादेः प्रतिपक्षो बन्ध्यकर्कोव्यादि द्रव्यं प्रतीयते, तथा देवताय- 

तनादि क्षेत्र, कालश्र मुहर्तादिश, भावश्र ध्यानविशेषा दिस्तदृदर्शनमोहस्यापि सपक्नो जिने 

न्द्बिम्बादि द्रव्य, समवसरणादि स्षेत्रं, कालआार्धपुद्वलपरिवतेनविशेषादि भा वश्वाधाप्वृत्तिक- 
रणादिरिति निश्चीयते | तदभावे तदुप्शमादिषभातिपत्ते, अन्यथा तदभावात्‌ । 

जिस कारणसे के प्राणियोंको मोहके कारण होरदे विष आदि पदार्थोके प्रतिपक्षी द्रव्य तो 

बन्ध्यू, ( विषकी शक्तिको निष्फल करनेवाली कोई विशेष औषधि ) कर्कोटी, ( विशेष फल, जडी, 

बूटी ) यन्त्र, मन्त्र, तन्त्र, गाढंडि, आदि प्रतीत हो रहे हैं, तथा विष, शरीर वेदना, बाबले कुत्ते, 

और छोखटीके काटनेका पागलपनको नाश करनेवाले क्षेत्र-भी सुदेबोके स्थान, धर्मशाला, मन्त्रशला 
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कसौली आदि हैं । तथा शुभ मुहूर्त, दीपावछीका दिवस, पुष्य नक्षत्र आदि काल हैं | एवं धनज्जय 
सेठके समान ध्यान विशेष करना, नीरोगताकी भावना, मंत्र जपना आदि भाव हैं । तैसे ही दर्शन- 
मोहनीय कर्मकी भी शक्तिको नष्ट करनेवाले प्रतिपक्षी द्रव्य तो जिनेंद्र प्रतिमा, देव क्राद्वि आदि 
हैं। ओर समवप्तरण या ती्थत्थान एवं पश्चकल्याणोंके स्थान आदि क्षेत्र हैं | तथा अधपुद्ठटपरिवर्तन 
काल संसारमें अवशेष रहना या तीर्थ्वुरोंके पञ्चल्याणकोंकी तिथियां, विशेष पर्वदिन, आदि का 
रूप सामग्री- है | और ग्रायोग्य, अबःकरण, अपूर्थकरण, अनिशृत्तिकरण, आदि भाव हैं । इस प्रकार 
दर्शनभोहरनायके प्रतिपक्षी द्रव्य आदि पदार्थ निश्चित किये जाते हैं । सम्पूर्ण कर्मोके सम्राट्‌ समझे 
गये उस मोहनीब कर्मके अभाव होनेपर ही उसके उपशम, क्षयोपशम, और क्षय होनेकी 5 तिपत्ति 
हो रही है । दूसरे प्रकारोंस उन उपशम आदिके होनेका अभाव है। 


तत्सम्पत्सम्भवों येषां ते प्रत्यासन्नमुक्तयः । 
भव्यास्तत; परेषां तु तत्सम्पत्तिन जातुचित्‌ ॥ १२ ॥ 


उस दर्शन मोहके प्रतिपक्षी कहे गये उपशम आदि भावोंकी या द्रब्य, क्षेत्र, काछ, भाषों की 
सम्पत्ति जिन जीबोंके सम्भव॒ती है तिस कारणसे वे जीव निकटभव्य हैं उनकी मोक्ष होना अति 
निकट है । और उनसे दूसरे अभव्य जीव या दूरातिदूर भव्य जीबोंके तो उस उपशम या द्रव्य 
आदि सम्पत्तिकी प्राप्ति कमी नहीं हो सकेगी | अति विलम्बसे मोक्षकों प्राप्त करनेवाले जीवोंके भी 
अधःकरण आदिकी सम्पातति बहुत दिनोंके पीछे प्रात्त होगी । सम्पत्तिका अर्थ गुणके साथ प्रेम रखते 
हुए एक रस हो जाना है। पोडशकारण मात्रनाओंमें विनयसम्पन्नता दूसरी भावना हे। अन्य 
पन्द्रहोंते त्रिनय भावनामें यह विशेषता है |क्रि जेसे कपणघनी अपनी धन स*पत्तिकों सदा छातीसे 
लगाये रहता है वैसे ही बिनीत पुरुषके मन, बचन, तन आत्मामें विनयगुण सना रहना चाहिये | 
बिनयको अपनी मूलसम्पत्ति समझकर सदा गुरु जनोंके प्रति आदर करे । जैसे ऐंठेल धनाव्यकी 
प्रत्येक क्रियामें धनवत्ताकी बात आती है तेसे ही आत्माके प्रत्येक व्यवहारमें विनयकी छुगन्ध बहती 
रहनी चाहिये | अतः विनयगुणके साथ सम्पन्नता छगाकर दूसरी भावना भावित ढ्वोती है । 

प्रत्यासन्रपुक्तीनमिव भव्यानां द्शनमोहप्तिपक्ष। सम्पद्यते नान्‍्येपां कंद।चित्का- 
रणासबह्निधानातू, इति युक्तितान[सन्नमव्यादिविभागः सहर्शनादिशक्त्यात्मकत्वेपें सर्व- 
* संसारिणाम्‌ | 

जिन आध्याओंको मोक्ष होना अतीत निकट है उन भव्योंक्रे ही दर्शनमोइनीय कर्मके प्रति- 
पक्ष सामप्रीकी प्राति होजाती है। अन्य जीबोंभे किसी काछमें उत्त रू्यत्तिकी प्राति नहीं होती है। 
क्योंकि अन्य आत्माओंके कभी भी ऐसे कारण पासमें नहीं आते हैं और कारणके बिना कार्य होता 














८१ तत्तार्थछोकवार्तिके 





नहों है। इस प्रकार जीवोंका निकटभव्य, दूरभव्य, दूरातिदूरभन्‍्य आदि और अभव्य ऐसा जाति- 
विभाग करना युक्तियोंसे सहित है | भले ही सम्पूर्ण संत्तारी जीवोंके द्रव्यरूपसे सम्यग्दशन, सम्य- 
खान और सम्यक्चारित्र ये तीनों तदात्मक शक्तियां विद्यमान हैं तो भी भेद करना आवश्यक है। 
भागशर्4:--इन तीनों शक्तियोंका अभन्‍्योंके सदा दी विभाव परिणाम द्वोता रहता है या यों कहिये 
कि इन तीनों स्वाभाविक पयौगोकी व्यक्ति अभन्यमें नहीं हो पाती है । अभनन्‍योंके केवलज्लान, 
मनःपर्ययज्ञानरूप परिणमन करनेकी योग्यताको रखनेवाली चेतना शक्ति विद्यमान है, किन्तु मन 
पर्ययज्ञातावरण और केवलज्ञानावरणका सदा उदय बना रहनेसे वह्ट शक्ति कभी व्यक्त नहीं द्वोने 
पाती है । कोई मूंग शीघ्र पक जाती है, कोई कुछ देरमें पकती है, तथा किसी सडी गछी मूंगको 
ते पकानेके कारण अप्नि, जल और पात्र ढ्वी नहीं मिल पाते हैं | तथा कुडरह जातिकी मूंग तो 
हजारों मन छक्‍कड जछानेपर भी नहीं पक सकती है | तीन चार भवोंमें मोक्ष जानेवाला नितान्त 
आसन भव्य है। थोडे भवोंमें मोक्ष जानेबाछा निकट भव्य हैं। अनन्तानन्त कालकी अपेक्षासे अर्ध- 
पुद्लपरिवर्तन उसका अनन्तानन्तवां भाग होनेसे बहुत थोडा काल है | जिस जीवको मोक्ष जानेके 
लिये इतना काल अवशेष रहा हे वह भी निकटभव्य कहा जाता है। पांच परावर्तनोंमें सबसे छोटा 
द्रव्यपरिवर्तन है.। इसके नोकर्म, कर्म ये दो भेद हैं | सबसे छोटा नोकर्मद्रन्यपरिवर्तन है, इसके 
आधे कालको अर्धपुद्लपरिवर्तन कहते हैं। इससे अधिक कालमें या अनेक पुद्टल परिवर्तनोंके पीछे 
जो मोक्ष जानेवाले हैं वे दूरभव्य हैं । और जिन भव्योंकों शक्ति होनेपर भी सम्यग्दर्शनके व्यक्त 
होनेके लिये कभी कारण ही न मिलेंगे उनको दूरातिदूरभव्य कहते हैं । ऐसे परमाणु अनन्त पढ़े 
हुए हैं जो आजतक स्कन्धरूप नहीं हुए और आगे भी न होवेंगे, उनमें जघन्य गुण ही परिणत 
होते रहते हैं जो कि बन्धके कारण नहीं है। कोई अभनन्‍य जीव हैं जो कि निमित्त मिलनेपर भी 
दर्शनमोहरनायका उपशम नहीं कर सकते हैं । इस प्रकार संसारी जीवोंकी चार प्रकार की जातियां ढें। 


सम्प्रग्द्शनशक्तेहि भेदाभावेधपि देहिनाम । 
सम्भवेतरतो भेदस्तव्यक्तेः कनकाइमवत्‌ ॥ १३ ॥ 
सम्पूणे प्राणियोंके सम्यग्दशनरूपी शक्तिका भेद न होनेपर भी व्यक्त दोनेकी सम्भावना और 
सम्यग्दर्शनके नहीं प्रगठट होनेकी सम्भावनासे अवश्य भेद है, जेसे कि छुवर्णका पाषाण ( दृष्टान्त ) 
अर्थात्‌ जिनके सम्यग्दशन, सम्यग्ज्ञान और सम्यक्चारित्र गुण व्यक्त हो जावेंगे, वे मन्‍्य हैं। और 
जिनके ये गुण कैसे मी प्रगट न होवेंगे, वे अभव्य हैं। तथा जिनको कारण दी न मिलेंगे वे 
दूरातिदूर भव्य भी अभव्य सारिखे हैँ । सुवर्णपाषाणमेंसे अग्नि, तेजाव निमित्त मिलानेपर सौटंच 
छुवर्ण प्रगट होजाता है और अन्ध पाषाणसे निमित्त मिलानेपर मी सुवर्ण व्यक्त नहीं .ह्ोता है । 
यद्यपि सुबर्ण दोनों पाषाणोंमें विधमान है | बादाम, पिस्ता, सरसों और तिलोंसे तेछ निकठ आता 
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है । गेहूँ, जो, चनामें से कठिनतासे तेल निकलता है | चौकनी मह्ठी, भुस से नहीं । हां, मह्टी 
आदियें भी अब्यक्त रूपसे तैल विधमान रहता है | कह्टीं तिल आदिमें निमित्त ही नहीं मिलपाते 
हैं। हां, वादमें से तेल निकलता ही नहीं है। 
._-. यया किश्चित्कनकाश्मादि सम्भवत्कनकभावाभिव्यक्तिकमचिरादेव प्रतीयते, अपर 
चिरतरेणापि कालेन सम्भवत्कनक्रभावामिव्यक्तिकमन्यद्सम्भवत्कनकभावाभिव्याक्तिकं, 
शश्वत्कनकशक्त्यात्मकत्वाविश्ेषेषपि सम्भाव्यत, तथा कृशथ्रित्‌ संसारी सम्भवदाससस्ु- 
किरभिव्यक्तसम्पग्दर्शनादिपरिणामः, परोनन्तेनापि कालेन सम्भवद्भिव्यक्तसदर्शनादि- 
रन्य। झब्वदसम्मवदभिव्यक्तसइर्शनादिस्तच्छक्त्यात्मकत्वाविशेषेडपि सम्भाव्यते । 

जैसे कि किसी कनकपाषाण या रसायनप्रयोग द्वारा सम्पादन किया गया तांबा, सीसा, 
लोहाका अप्नि तेजाव नागफणी आदि पदाथोंका निमित्तोंके मिलानेपर अल्प ही कालमें निर्दोष सुवर्ण 
खरूपसे प्रगट होना सम्भव होरहा है | और दूसरे सुतर्णी खानका पाषाण या रसायन बनानेकी 
प्रकियामें पडा हुआ तांबा आदि द्रन्य तो विशेष लम्बे काल करके भी सुवर्णरूपसे प्रगट होते हुए 
सम्भव रहे हें । तीतरे जातिके अन्य अन्ध पाषाण या विशिष्ट तांबा आदिका सुवर्णरूपसे प्रगट होना 
असम्भव ही हे । यच्षपि उक्त पाषाण आदि घातुओंमें सुवर्णरूपसे परिणमन होनेकी शक्ति तदात्मक 
होकर विशेषताओंसे रद्षित यानी एकसी सदा विद्यमान है। फिर भी शीघ्र सोना बन जाना, विठम्बसे 
सोना बन जाना और कमी भी सोना न बनना इन परिणतियोंसे जैसे शक्तियुक्त द्रव्यके तीन विभाग 
कर दिये सम्भव जाते हैं । वैसे ही कोई संस्तारा जीव तो अल्पदिनोंमें सम्यर्दर्शन, सम्यग्शञान और 
सम्यक्चारित्र आदि गुणों ( परिणामों ) को प्रगट करता हुआ निकट मोक्ष-गामी सम्भव है | और 
दूसरा दूरभव्य अनन्तकाल्से भी सम्यग्दशन आदि गुणोंकों सम्भवतः प्रगट कर सकेगा । अतः वह 
दूरभव्य सम्मव रहा है । इनसे मिन्न तीसरा सर्वदा ही सम्यग्दर्शन आदिको प्रगट न कर सकेगा । 
अतः उसकी म॒ाक्ती होना असम्भव हे यह अभव्यजीव है । तीनों ही प्रकारके जीवोंमें भले ही 
शक्तिरूपसे सम्यग्दर्शन, ज्ञान, चारित्र, की तदात्मकतायें अन्तररहित विद्यमान हैं, फिर भी शीघ्रभ- 
व्यता, दूरभव्यता, और अभब्यता, से विभाग करना सम्माषित होरहा है । दूरातिदूर मज्यपना भी 
इन्हींमें गार्मित होजाता है। भावार्थ--द्रव्यमें मुण नये नहीं गढे जाते हैं। जो ही भन्योंमें गुण हैं 
वैसे ही अमन्‍्योंमें गुण हैं, केवल स्वाभाविक प्र्योगोंका होजाना या सम्भावित होना और विभाव 
पर्यायोंका होना इतना ह्वी भव्य और अमन्यमें अन्तर है। अकेले पञ्चाध्यायीकारके मतानुसार जीबोंमें 
भव्यल्ल ओर अभन्‍्यत्र गुणोंके सद्घावसे मी अन्तर है। 

इसि नासझभव्यदूरभव्याभव्यविभागो विरुध्यते बाधकाभावात्‌ सुखादिवत्‌। तत्र 
प्रत्यासभनिष्ठल भव्यस्यथ दर्शनमोहोपश्षमादौ सत्यन्तरद्षे हेतो बहिरिंगादपरोपदेशाचला- 
बे्ञानात्‌ परोपदेशापेक्षाच्च प्रजायमान॑ तस्वायश्रद्धानं निसर्गजमधिगमर्ज च प्रत्येतव्यम्‌। 





८६ तत्ताथे छोकवार्तिके 

इस प्रकार युक्ति और दृष्टान्तोंकी सामर्थ्यसे जीवोंका निकट भव्य, दूरभव्य और अभव्यरूष॑ 
करके विभाग करना विरुद्ध नहीं है ( प्रतिज्ञा ) क्योंकि इसका कोई बाधक प्रमाण नहीं है, ( हेतु ) 
जैसे-छुख, दुःख, पुण्य, पापकी सत्ता माननेमें कोई बाधक प्रमाण नहीं है । ( अन्वयदृष्टान्त ) 
अर्थात्‌ देवदत्तका खुख या दुःख उसको खयंसम्बेध है, वह मोक्षकी तरह अपने सुख दुःखोंको प्रलक्ष 
द्वारा दूसरे छप्नस्थोंको नहीं जता सकता है, किन्तु बाधक प्रमाणोंके न होनेसे सुख आदिककी सत्ता 
मानी जाती है । तैसे ह्वी जीबोंमें अतीन्द्रिय भव्यपनेकी व्यवस्था माननी पडती है । उन तीन या 
चार प्रकारके जीत्रोंमेंसे पाहिले अति निकट सिद्धिवाले भव्यजीवके दशनमीहनीय कर्मका उपशम 
आदिक अन्तरंग हेतुओंके विद्यमान रहनेपर और परोपदेशकों छोडकर शेष ऋद्धि दशेन, जिनबिम्ब 
दर्शन, वेदना, आदि बंदिरंग कारणोंसे पैदा हुए तच्वार्थज्ञानसे उत्पन्न हुआ तच्तार्थ-श्रद्धान तो 
निसगेज समझ लेना चाहिए। और अन्तरंग कारण माने गये दर्शनमोहनीयका उपशम, क्षय, और 
क्षयोपशम तथा बहिरंग कारण परोपदेशसे बढिया ढंगपर उत्पन्न हो रहे तत्त्वार्थ-श्रद्धानकों अधिगमज 
निर्णीत कर लेता चाहिए । इस प्रकार वर्तमान सूत्रकी तीसरी, चौथी, वार्त्तिकके प्रकरणका 
उपसंहार कर दिया गया है। 


तृतीयसूत्रका सारांश 

इस सूत्रके प्रकरणोंका संक्षेप विवरण यह है कि प्रथम ही सम्यग्दर्शनके नित्यपने, निद्यहेतु- 
कपने और अहेतुकपनेका निराकरण किया है। यहां अन्य मतियोंके द्वारा मिथ्यादर्शन, संसार, 
प्रागभाव, करके दिये गये व्यभिचार विशेषविद्वत्तासे आचार्य महाराजने वारण किया है | सम्यग्दर्शन, 
सम्यस्ज्ञान और सम्यक्चारित्र ये आत्मीयगुणोंकी खामावरिक पंयायें हैं, अतः ये भाव अनिल हैं। किन्तु 
इनका परिणामी द्रव्य तो नित्य द्वै। प्रागभावकों जैनपिद्वान्तमें निश्चयनयसे अब्यवह्तित एक पूर्व 
पर्यायरूप माना गया है और व्यवहारनयसे पूर्ववर्ती अनेक पर्यायरूप स्वीकार किया है । तुच्छ प्राग- 
भावको हमने स्वीकार नहीं किया है । सूत्रमे उत्पश्चते क्रियाको शाह्बोध करनेके लिये जोड छेना 
चाहिए । सूत्रके ततपदसे सम्यग्दशनका ही परामर्श हो सकता है। क्योंकि व्यक्तिरूपसे सभी सम्यग्द* 
शैनोंके निसग और अधिगम दोनों हेतु बन जाते हैं । ज्ञान, चारित्र और मोक्षमार्गके व्यक्तिरूपसे. 
दोनों कारणोंका होना नहीं सम्मवता है | व्याकरण शाखले भी मोक्षमार्गका परोमश न कर सम्य 
ग्दशनका ही तत्‌ शाइसे स्मरण हो सकता है | परोपदेशके बिना जिनबिम्ब आदिसे ईए तत्तार्थ- 
ज्ञानकों अधिगम निर्णीत किया है। इन दो कारणोंसे दो प्रकारके सम्यग्दरीन हो जाते हैं। निसर्गका 
अथे खभाव नहीं है । सम्यग्दशनके पूर्ववर्ती ज्ञाकको सम्यग्ज्ञान और मिथ्याज्ञानसे मिन्न सामान्यज्ञान 
माना गया है। यहां आचार्य महाराजने भारी विद्वत्तासे सम्यग्दशन और सम्यग्ज्ञानकी समीचीनताको 
परिषुष्ट किया है। अन्योन्याश्रय दोषका वारण अतीव प्रशंसनीय है। इसके आगे सभी सम्यग्दशंनोंके. 
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स्वाभाविकपने ( निसगज ) के एकान्तका निराकरण किया है । कारणोंके बिना मोक्ष, छुख, सम्य- 
ग्ददन, आदि कोई भी काये निष्पन्न नहीं होता है । सम्यग्दशनके अन्तरंग और बढिरिंग कारणोंका 
व्याख्यान करके अनुमानके द्वारा उपशम आदिकको सिद्ध किया है| मध आदिका दृष्टान्त देकर 
पुद्ठछ द्रब्यके बने हुए कमोकी शक्तियोंका नाश हो जाना बताया है । विशिष्ट द्रव्य, क्षेत्र, काल, 
और भावरूप निमित्तोंसे अनेक योग्य नेमित्तिक भाव उत्पन्न हो जाते हैं| जिनबिम्ब, तीर्थस्थान 
आदि कारण भी आत्मामें छिपे हुए अनेक ग़ुणोंको व्यक्त कर सकते हैं | निकटभब्य, दूरभब्य, 
अभन्‍्य, जीबोंकों सुवर्ग पाषाण, और अन्धपाषाणके दृष्टान्तसे अनुमान द्वारा सिद्ध किया है। पारिणा- 
मिकभाव रूप भव्यपना सिद्ध अवस्था उत्पन्न होनेके पूत्े समयतक बना रहता है । पीछे नहीं, यह 
बात खय्य सूत्रकारने दशर्वे अध्यायमें कही है । इस प्रकार निसर्ग और अधिगमसे उत्पन्न हुए श्रद्धान 
गुणकी प्रतीति कर छेनी चाहिये । 


/ हम्यग्दशनकी दुर्लभता ” 
( ठीकाकार द्वारा ) 

इस परिवर्तन शील अनादि संसारमें कर्मफएछ चेतनाके वश होकर अक्षय अनंतानंत जीव 
नारक, निगोद आदि अवस्थाओं और जन्म, जरा, मृत्यु, भूख, रोग, इश्टवियोग, अनिष्टसंयोगज 
आदि अनेक विपत्तियोंको प्रतिक्षण भुगत रहे हैं | उनमें बहुमाग प्राणी तो दुःखसे छूटनेके उपा- 
योंको ही नहीं जानते हैं | हां, मात्र असंख्याते विचारशालली जीव दुःखसे छूटकर वास्तविक छुखको 
प्राप्त करनेके लिये अभिलाषुक होरहे प्रतीत्त होते हैं । 

अनुभव करनेपर परीक्षित होता हे कि---्यथार्थ सुख तो कर्म, नोकमंके सम्बन्धसे वियुक्त 
हो रही परमात्म अवस्थामें है। और मोक्षकी प्राप्तिका अब्यर्थ कारण सम्यग्दर्शन ज्ञान चारित्रोंकी 
परिपूर्णता हो जाना है । 

सबसे प्रथम माने गये सम्यग्दशनकी प्राप्ति होना जीवोंको अलन्त दुर्लभ है | यद्यपि तक्त- 
ज्ञान और चारित्र भी अतीव दुष्प्राप्य हैं। किन्तु अर्धपुद्लपरिवर्तन नामक अनन्तवर्षोके छोटेसे 
काठमें ही मोक्ष सुखमें धर देनेवाले सम्पग्ददीनकी दुर्लभता बढी चढी है | अतः आज हम इसीपर 
जिनागमानुकूल थोडासा ज्तिपादन करते हैं। 

नारकी, देव, और संज्ञी तियेचोंमें असंख्यासंस्यात जीव सम्यग्दृष्टि हैं, जो कि उनकी नियत 
संख््याके असंख्यातवें भाग हैं, यानी तीन गतियोंमें प्र्मेकरमें असंख्याते, असंख्याते जीवोंके पीछे केवल 
'एक एक ही सम्यग्दृष्टि जीव आंकडोंमे बैठता है । हम तीनों गतियोंके सम्यग्दृष्टियोंका विचार नहीं 
करके केवल मनुष्यगति सबन्धी जीबोंके सम्यग्दशनका ही विचार चलछाते हैं । 

तेरस कोडी देसे बावण्णा सासणे झुणेदण्वा । 
मिस्साविय तदूृदुगुणा असंजदा सत्तकोडिसयं ॥ ६४१ ॥ 


८८ तत्वार्थछोकवारतिके 





सत्तादी अटूरीेता छण्णवमज्ञाय संजदा सब्बे। .- 
अंजलि मौलिय हत्यो तियरणसुद्धे णमंसामि ॥ ६३२ ॥ 
( गोम्मटसार जीवकाण्ड ) 


प्रसन्नताकी बात है कि हम आप मनुष्योंमें सम्यग्दृष्टियोंकी संख्या हमारी नियत संख्याके 
संख्यातवें भाग ही है | अर्थात्‌ ७९ उन्यासी आदि उन्तीस अंक प्रमाण ७९२२८१६२५१, 
४२६०३३७५९३०४३९५०३३६ सम्पूर्ण पर्याप्त मनुष्योंमें मात्र ( ७२१९९९९९९७ ) सात 
अरब इक्कीस करोड निन्‍्यानवे लाख निन्‍्यानवें हजार नोसौ सत्तानवे मनुष्य सम्यग्दृष्टि हैं । जो कि 
अपनी संख्याके वर्तमान इकाई, दहाई, को आदि लेकर दश संखतक प्रसिद्ध होरहीं संख्यानुसार 
सौसंखवें भाग हैं । भावाथ---कुछ इकाई, दहाई, सैकडा, हजार, दरशइजार, छाख, दश छाख, 
करोड, दश करोड, अरब, दश अरब, खरब, दशखरब, नीछ, दशनील, पदम, दश पदम, संख, 
दश संख, इस गणनाके अनुसार स्थूलरूपस सौसंल मलुष्योंमें केवल एक मनुष्य सम्यग्द्टि है । 
अथवा सत्ताईस अंक प्रमाण मनुष्य माने जांय तो एक संख मनुष्योंमें एक सम्यग्दष्टि पाया जायगा | 
अवगाहना शक्त्यनुसार उन्तीस अंक प्रमाण, या सत्ताईस अंक प्रमाण मनुष्य इस पैंतालीस छाख 
योजनके नरलोकमें पाये जाते हैं । 

भरतक्षेत्रसंबंधी आर्यलंडके कई हजारवें भागमें यह वर्तमान वैज्ञानिकोंका समझा हुआ, 
यूरोप, एपिया, अमेरिका, अफ्रीका, आस्ट्रेलिया तथा ओर मी अन्य छोटे प्रदेश, अथवा समुद्रीय 
जल भागसे घिरा हुआ मूमण्डल है | इसमें मात्र कई अरब मनुष्य हैं । 

एप्तिया महादेशके इस भारतवर्षमें वीर निर्वाण संवत्‌ २४५८ में जैनोंकी संख्या तेरद छाख 
मानी जाती है। इसमें खेताम्बर, स्थानकत्रासी, तथां बारक, बाढिकायें, और मिध्यादष्टि, सत्त- 
व्यसनसेवी आदि भी सम्मिछित हैं | इनमें यथार्थ तत्त्वोंका श्रद्धान करनेवाले, सच्चे देव, शाल, 
गुरुकी प्रतीति करनेवाले, मेदविज्ञानी, सम्यग्दृष्टि कितने हैं ! इसका विचार आवश्यक है । 

भ्रद्धानं परमार्थानामाप्तागभतपोमृताम्‌। जिमूढापोटमष्टांगं सम्यस्दर्शनमस्मयम्‌ ॥ 
( स्वामी समन्तभद्वाचार्यः ) 

सर्वक्षदेवने पन्‍्चास दोषोंको ठालकर परमार्थ आप, आगम, और गुरुओंका अषंग श्रद्धान 
करना सम्यग्दर्शन कद्दा है । अनंतानुबंधी चार, और दर्शनमोदप्रिक, के उपशम, क्षय, या क्षयोप- 
शमसे होनेवाली आत्मविशुद्धिकों सम्यग्दर्शन माना है। जो कि सूक्ष्म है, अव्यक्त है, 
और प्रत्यक्षज्ञानियोंके गम्य है। हां, प्रशम, संबेग, अनुकंपा, आस्तिक्य, अथवा संवेग, निर्वेद 
निन्दा, गई, प्रशम, जिनभक्ति, वात्सल्य, अनुर्कपा गुुणोंसे अन्वित द्वो रक्षा सरागसम्यक्त तो 
खप्रसम्वेध भी हे । 


तत््वार्थचिन्तामणि ८९: 

इस अंगी सम्यग्दशनके निःशाकित, निःकांक्षित, आदि आठ अंग माने गये हैं । बुद्धिमान 
पुरुष अंगोंको देखकर अंगीका अनुमान कर छेते हैं | गोम्मटसारकी प्ररूपणासे बीस अंक परिमित . 
सौ संख या अठारह अंक प्रमाण एक संख मनुष्योंमें टोटल अनुसार एक ही मनुष्य सम्यग्दृष्टि हो 
सकता है | २४ अंक प्रमाण पर्यात मनुष्योंकी संख्या होनेपर भी तो १० नील मानवोंमें एक ही 
सम्यर्दृष्टि बननेका अधिकारी रहजाता है | 

इस त्रिलोक, त्रिकाल, अबाधित, अखण्ड, सर्वज्ञोक्त, सिद्धान्तकी सत्यताका युक्तिपूर्ण अनुमान 
भी इस अप्रिमविवेचनपर अबलंत्रित है | 

उस सिद्धवान्तकी पुश्कि लिये निःशैकित आदि आठ गुणोंके प्रतिपक्ष होरहे शेकादि आठदोष 
आजकल अस्मदादि मनुष्योमं कितने कैसे पाये जाते हैं ! इसकी निष्पक्ष, खरी, आलोचना करनी 
पडती है । जो मनुष्य सर्वज्ञोक्त आगममें शंका कर रहा है, अथवा वीतराग धर्मका बहिरंग श्रद्धालु 
होकर भी भोगोपभोगोंकी आकांक्षा कर रहा है, मुनियोंके पवित्र शरीरमें घृणा करता है, जैनमत- 
बाह्य दार्शनिकोंके गरुणामासोंकी प्रशंसा स्तुतिओंके पुल बांधता है, वह दीन विचारा निःशाकित, 
निःकांक्षित, निर्विचिकित्सादि गुणोंको बिलकुल भी नहीं पार सकता है । सुनिये। 

बात यह है कि नाना प्रकारके संकल्प, विकल्पोंमें फंसे हये प्राणियोंके इस कालमें सम्यकत्व 
होना अतीव दुर्लभ है, असंभव तो नहीं है । जब कि असंख्यात योजन चौंडे अन्तिम खयंभूरमण 
द्वीपकी परली ओरके अर्धभागमें असंख्याते तियच, देशब्रती, पांचवे गुणस्थानवाले पाये जाते हैं, तो 
जिनालय, जिनागम, तीर्थस्थान, ग्रुरुसंगति, संयमी, सत्संगादि अनेक अनुकूलताओंके होते हुए यहां 
भरत क्षेत्रसंबंधी आयंखण्डके मध्यप्रान्तमें सम्यग्दरनकी प्राप्ति हो जाना असंभव नहीं कद्दी जा सकता है। 

..._ सूक्ष्म विचारके साथ पर्यवेक्षण किया जाय तो करोडों, अरबों जीवोंमें एक, दो जीवके ही 

शकायें करता नहीं मिलेगा, शेष सभी जीव प्रायः हृदयमें व्यक्त, अन्यक्त रूपसे शंका पिशाचियोंसे 
ग्रसित होरहे हैं । परलोक है या नहीं ! बडे, बडे स्नेही जीव भी मरकर पुनः अपने प्रेम पात्रोंको 
आकर नहीं संभाठते हैं. ! अत्याधिक प्यार करनेवाले माता पिता भी मरकर पुनः अपनी सन्तानकी 
कोई खबर नहीं लेते हैं,। आखिर कोई तो उनमेंसे देव देवी हुये ही होंगे, जो कुछ भी उपकार 
कर सकते हैं ! । तीत्र क्रोधी भी परछोकसे आकर अपने शज्नुओंको त्रास देते हुये नहीं सुने जाते 
हैं ! कचित्‌ मवस्मरणकर पूर्वभवकी कुछ, कुछ बातोंकों कहनेवाले लडकी, लडका, सुने जाते 
हैं। किन्तु उनसे भरपूर संतोष नहीं होता है । 

कोई पुरुष अमिमानके साथ उपकार या अपकार करनेकौ प्रतिज्ञा कर मरतें हैं, वे भूत- 
काठमें छीन हो जाते हैं । पत्मपुराणमें लिखा है कि एक भेंसाने मरकर व्यंतर होकर अयोध्यावा« 
सियोंको अनेक त्रास दिये थे । | किन्तु आजकढ दजारों, छाखों, गायें बकरियें कत्छ कर दी जाती 
हैं। युद्धोंम अनेक मनुष्य मार दिये जाते हैं, ,डेकिन कोई मी जीव पुनः अपने घातकोंकों दुश्ख 
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९७० तत्त्वा्यछोकवार्तिके 
देता हुआ नहीं सुना गया है यों अनेक जीव परलोकके विषयमें या सर्वज्ष, ज्योतिषचक्र, भूश्रमणमें 
शंकित हो रहे हैं । 

चौंटी, मक्खी, भोरी, मकडी आदिके मानसिक विचारपूर्वक किये गये चमत्कारक कार्योंकी 
आलोचना कर नेयायिकोंके आभिमत समान चींटी आदिमें भी मनइन्द्रियके होनेकी शैकायें बनाये 
रखते हैं । इसी प्रकार जैन धर्मौत्माओं, या तीथेस्थानों, अथवा जिनबिंब, जिनागम, आदिके ऊपर 
कई प्रकारकी विपत्तियां आ रही जानकर भी असंख्याते सम्यग्दृष्टि देव या जिनशासन रक्षक देवोंके 
होते हुये कोई एक भी देव यहां आरयखण्डमें दिगंबर जनधर्मका चमत्कार क्‍यों नहीं दिखाता है! 
स्वर्ग, मोक्ष, असंख्यात द्वीप, समुद्र भला कहां हैं ? कुछ समझमें नहीं आता है ? आदि शैकायें 
बहुतोंके मनमें चुमरही हैं । जत्र पुण्य, पापकी व्यवस्था है, तो अनेक पापी जीव खुखपूर्वक जीवन 
बिताते हुए और अनेक धममात्मापुरुष क्लेशमय जीवनको पूराकर रहे क्यों देखे जाते हैं ! वेश्याओंकी 
अपेक्षा कुलीन विधवायें महान्‌ दुःख भोग रही हैं ! शिकार खेलनेवाले, या धीवर, वधिक,बहेलिया, 
शाकुनिक, मांसभक्षी आदिको कोई भी जीव पुनः आकर नहीं सताता है । कतिपय बडे बड़े 
धमात्मा मरते समय अनेक क्लेशोंको भुगतते हैं, जब कि अनेक पापी जीब सुखपूर्वक मर जाते हैं। 
धर्मका रहस्य अंधकारमें पडा हुआ है । यों अनेक संशय उपज बैठते हैं । । 

इसी प्रकार दूसरे अंगके प्रतिपक्ष दोषके अनुसार बडे बडे धमोत्माओंको भी आकांक्षायें ही 
जाती हैं । नीरोगशंरीर, इढसुंदरशरीर, पुत्र, त्री, धनी, कुलप्रापि, प्रमुता, यशः, छोकमान्यताक़ा 
मिलना; प्रकृष्टज्ञान, बल, राजप्रतिष्ठाकी पू्णता आदिमेंसे जिस किसी भी महत्त्ताधायक पदार्थकौ 
त्रुटि रहजाती है उसीकी आकांक्षा आजकलके जीबोंको काचित्‌ कदाचित्‌ हो ही जाती है । दिनरात 
कलह करनेवाली जीसे मनुष्यका जी ऊब जाता है, विचारा कहांतक संतोष करे । कुरूप, रोगी, 
क्रोधी, आजीविकाहीन, दरिद्र, मूर्खपतिमें सुन्दरी युबतीका चित्त कहांतक रमण कर सकता है ! 
इनको स्वानुकूल पत्नी या पतिकी आकांक्षा कदाचित्‌ हो ही जाती हे । चक्रवर्ती, विदयाघर, देव, 
इन्द्र, अहमिन्द्रोंके सुखोंको सुनकर अनेक भद्र पुरुषोंके मुखमें पानी आजाता है। आतुर विधार्थीका 
चित्त अच्छे व्याख्याताके न्याख्यानकों सुनकर ब्याख्याता बननेके लिये, एवं चित्रकार, अभिनेता, 
व्यापारी, शासक, आदि बननेके लिये जैसे छालायित हो जाता है, उसी प्रकार कतिपय दानी, पूजक, 
पुरुषोंका भी चित्त अन्य विभूतियोंकों देखकर अधीनतासे बाढवर हो जाता है । 

तीसरे विचिकित्सा दोषपर भी यह कट्टना है कि कितने ही बहिरंग धर्मात्माओंमें घ्रणाके भाव 
पाये जाते हैं । कितने पुरुष दुःखी जीवोंपर करुणा करते हैं ! या बीमार धार्मिक पुरुषोंके मर, 
मूत्र घोकर उनकी परिचयोंमें जा छगते हैं. ! बताओ ! ध्ृणा और भयके मारे कितने जीव अन्य 
पुरुषोंकी निःस्वार्थचिकित्सा या समाधिमरण करानेके छिये उधुक्त रहते हैं ! स्थात्‌ हजारों, 
लाखोंमेंसे कोई एक आध ही दोगा। 


8-५१०५००७०६०७ «५७९५०५७००७९५०५०७/७०००५०५/५००००००० 











तक्तार्थचिन्तामणि ९१ 
: « सम्यग्द्शनके चौथे, पांचवे अतोचार अनुसार जैनेतर पुरुषोंकी प्रशंसा और स्तुति करना 

अनेक भद्र॒पुरुषोंमें भी पाया जाता है । हां, कोई उदासीन आ्रावक, या मुनि इस अतिचारसे बच गया 
होय, किन्तु बहुतसे जीवोंमें यद्व दोष अधिकतया पाया जाता है। जैनपण्डितों, ब्रक्मचारी, मुनियोंकी 
सन्मुख प्रशेसाकरनेवाले जैन सदस्य दी पीछे उन्हींकी निन्दा करते हुये देखे जाते हैं । और 
बे ही मिथ्याइड्टियोंकी उक्कासके लिये विना प्रशंसाके गीत गाते रहते हैं । जैनोंद्वारा व्यवहारमें अनेक 
अजैन प्रतिष्ठा प्राप्त दोरदें हैं। जैनोंको जैन अधिकारियोंक यहां ही उन अजैनोंकी टलद्द या ख़ुशामद 
करनी पडती है, तब कहीं जीविकाका निवांह द्वो पाता है। 

भले सम्यग्दष्टि कहे जानेवालोंके धरमें भी एक न एक मिथ्यादृष्टि पुरुष उच्चकोटिकी प्रशंसा 
स्तुतियोंको पारहा है । अजैन राजवगे, या प्रभुओंकी अथवा देशनेताओंकी प्रशंसा करते 
हुये छोग अघाते नहीं हैं | जब्र कि साधर्मी भाईसे “ जयांजिनेन्द्र ” या सहानुभूतिसूचक दो एक 
शब्द कहनेमें ही उनके ऊपर डलियाओंभर आल्स्य चढ बैठता है । 

यही दुर्दशा अमूढदृष्टि गुणकी है | छोकमूढ़ता, देवमूढ़ता, गुरुमृढ़ताओंके फल्देमें अनेक 
जैन, जी, पुरुष फंस जाते हैं। प्रकट, अप्रगट रूपसे वे उन का्योमें आसक्ति कर बैठते हैं 
रामलीला, नाटक, सिनेमा, कद्दानियां, गंगास्नान, कुतपसखिदर्शन, देवताराधन, यंत्र, तंत्र, मंत्र, 
क्रियायें आदि उपायों द्वारा कितने ही श्रोता मूढद्ृष्टि प्रकरणोंमें सम्मति दे बैठते हैं । 

पांचवे उपगूहन अंगकी भी यही विकटश्यिति है | साम्यवादके युगमें दोषोंका छिपाना दोष 
समझा जाता है | खोटी टेवोंको धार रहे अनेक ठछुआ पुरुष जब दूसरोंके असदूभूत दोषोंको प्रसि- 
द्विमें ला रह्दे हैं, तो सदूभूत दोषोंकों प्रगट करनेमें उनको रूज्जा क्‍यों आने छगी!। 
साधर्मियोंके अल्पीयान्‌ दोषोंका परोक्षमें या एकान्तमें त्रियोग्से छिपा लेना बडा भारी पुरुषार्थ 
पूर्वक किया गया गुरुतर कार्य हो गया है। निंदा किए बिना चुपका बैठा नहीं जाता है । परितोष 
देनेपर भी जनता बुराई करनेसे नहीं चूकती है | भले ही उल्ठा हमसे कुछ ले लो । किन्तु दूसरोंके 
सदूभूत, असदूभूत दोषोंकी निन्‍दा करनेकी हमारी कण्ड्या ( खाज ) को बुराई कर लेने द्वारा मिट 
जाने दो, ऐसी उनकी अभ्यर्थना रहती है। 
-'... छठ अंग स्थितीकरण करना भी बडा कठिन होरहा है | अजेनोंके लिये, राजवर्गके लिये 


अथवा यशःसम्बन्धी कार्योमें धन छुटानेकों अनेक धनिक भाई थेैलियोंके मुंह खोले हुये हैं । 
किन्तु ब्रिधन, ध्रार्मिकोंको या दर्द्रिविधवाओं अथवा दौन छात्रोंके उदरपोषणार्थ स्वल्प व्यय कर- 
देनेका उनके आयब्ययंके चिट्टे ( बजट ) में सौकर्य ( गुंजाइश ) नहीं है। तथा वरती पुरुष भी 
जैनलके बढ़ाने और स्थितीकरण करनेमें उतने उद्योगी नहीं है जितने कि डोने चाहिये। 

.+*  सातंबां.अंग वात्सल्य परिणाम भी हीयमान होरहा हैं। अपने साधर्मियोंक साथ निष्कपटम- 
तिपात्ति करनेका ब्यवद्वार क्वचितू ही पाया जाता दे । भलेसे भला मनुष्य भी यदि किसी व्यक्तिसे 
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बातचीत करता है, तो उस व्यक्तिको प्रथम ही भान होता है कि यह कोई स्वार्थसिद्धिके लिये 
कपट व्यवह्वार कर मुझको आर्थिक, मानसिक, क्षति पहुंचानेका प्रयत्व कररहा है। यों विश्वासपात्रता 
और वात्सल्यदष्टियां न्यून होती जारही हैं । जैनधमोनुयायियोंमें परस्पर गाय और बछडेके समान 
अनुराग होना चाहिये था। 
नामतः स्थापनातों वा जैनः पात्रायतेतराम्‌। स रुम्यों द्रव्यतों धन्येभोवतस्तु महात्मभिः॥ 

श्रावकाचारोंमें नाम जैन, स्थापना जैन को ही बहुत बडा पात्र कहा है। द्रव्यजेन और भाव- 
जैनका समागमतो अतीव पुण्योदयका फल बतलाया है। जैन भाइयोंके साथ स्नेह करनेका, खर्गप्राप्ति- 
पूर्वक मोक्षछाम होजाना फल कहा है । मोक्षमार्गमें प्रवर्तानिवाले मुनियों, अतियों ओर, आर्थिकाओंकी 
श्रेठ्ठ भक्ति जैनोंमें परिपूर्ण नहीं पाई जाती है । अतः हमारे जैनबंधुओंको उचित हे कि “ गुणिषु 
प्रमोद॑ ”” के अनुसार व्यागी, ब्रह्मचारी विद्वानों और विद्यार्थियाका आदर करें। जहांतक जैनोंको 
आश्रय देने दिलानेका सौमाग्य प्राप्त होय, उस क्रियामें अद्दोभाग्य समझें । जैन स्कूलोंमें प्रधाना- 
ध्यापक जैन ही होना चाहिये । विद्याल्यों, पाठशालाओं, दूकानों, में भी साधर्मियोंकी प्रतिष्ठा 
बढी रहनी चाहिये। कोई २ भोले भाई कहदेते हैं कि जेन छोग काम करना नहीं जानते हैं। 
किन्तु यह उनका कथन अलीक है | प्रथम तो यह बात है कि जैनोंमें अब समी विषयोंके ज्ञाता 
उपलब्ध होरहे हैं | दूसरे अपने छडका, छडकियोंकों काम करना सिखाया जाता है, तब ये योग्य 
बनजाते हैं । मात्र खकी निंदा और परकी प्रशंसा करदेनेसे काम नहीं चल सकता है | 

श्रावकाचारोंमें कहा गया है कि-समयिकसाधकसमयद्योतकनेिकगणापिपान्‌ पिज्ुयात्‌ । 
दानादिना यथोत्त रगुणरागात्सद्ग॒ह्यी नित्यम्‌ ॥ अत्येक जेन पुरुषका कर्तव्य होना चाहिये था।के 
जैन विद्वान्‌ू, छोकोपकारक, शाज्ज्ञ, शाल्रार्थ करनेवाले पण्डित, ब्रतधारी,गृहस्थाचार्य, इनको उत्तरो: 
'ज्र अविक भक्ति, गुणानुराग करते हुये दान, मान, सन्मान, निष्कपट भाषण, आदि बव्यवहारोंसे 
परितृप्त करें । जेनको देखकर हृंदय कमल खिल जाय । वात्सल्य या अवात्सल्यके ऊपर अन्वय, 
व्यतिरेक रूपसे पर्याप्त विवेचन हो चुका है | अलम। 

आठवें ठोस प्रभावना अंगका पालना तो बिरले पुरुषोंमें ही' पाया जाता है। यशःकी प्राप्ति 
और कुछ धर्मठाभका लक्ष्य रखकर यथ्वपि कतिपय सभायें, प्रतिष्ठायें, तीर्थयात्रायें, जिनपूजा, तप- 
श्चरण आदि कार्य होते देखे जाते हैं | फिर भी निर्दोष, परमपवित्र जिनशासनके माहात्म्यका प्रकाझ 
करना अभी बहुत दूर हैं। यदि दश वर्षतक भी ठोस प्रभावनाएं होती रहें तो साढेबारह लाख 
जैनोंकी संख्या बढकर कई गुनी अधिक हो सकती है, ओर ये साढेबारद्दध छाख भी पक्के जेन बन जावें। 

जैनोंके अनेक पुत्री, पुत्र अपनी जिनागम शिक्षास अरुचिकर धर्महीन पुस्तकोंको बडे चाबसे 
पढते हैं । उनमें पर्रक्षोत्तीण होकर अपनेको कृतकृत्य मानते हैं | तथा श्रोताओंके कछुषित आशय 
और वक्ताओंकी वचन अकुदलतासे भी जिनशासनकी. यथेष्छ प्रभावना नहीं होने पाती हे | 
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तात्पर्य यह है कि अष्टांगसम्यग्दशीनकी प्राप्ति अतीब दुर्लभ है | हां, असंभव नहीं है । 
क्षयोपंशसम्यक्व और उपशमसम्यक्तव॒ कभी कभी आधुनिक धर्मात्मा जैनोंको हो जाते हैं | उस 
समय थोड़ी देरके लिये निःशेकित आदि गुण भी चमक जाते हैं । हां, पुनः मिथ्यात्वका उदय 
आजानेपर शंका आदि दोष उपज जाते हैं | हमने उक्त विवेचन किसी व्यक्ति या समाजका हृदय 
दुखानेके लिये द्वेषबश नहीं लिखा है | अनेक जीव इन दोषोंसे रहित भी हैं | किंतु हमें विवश 
होकर श्रीनेमिचन्द्र सिद्धान्त चतक्रवर्तीके सर्वज्ञ आम्नाय प्राप्त गाथानुसार संख मनुष्योंमें एक ही 
सम्यग्दष्टि जीव होनेके अखण्ड सिद्धान्तकी पुष्टि करनेके लिये अप्रिय सत्य समालोचना करनी 
पडी दे । हमारे उक्त प्ररूपणसे कोई भाई कुपित नहीं होवें। क्योंकि मैं मी आप छोगोंमेंसे एक 
व्यक्ति हूँ । और उक्त दोषोंसे घिरा हुआ हूं। 

धर्मप्राण भाइयो ! आठ काठके बिना खाट जैसे तैयार नहीं हो पाती है उसी प्रकार व्यस्त 
या समस्त रूपसे आठ अंगोंके बिना सम्यग्दर्शन आत्मठाभ नहीं कर सकता है। 

आजकल हम आदि कितने ही जैनोंमें ज्ञान, कुल, जाति, पूजा, बल, ऋद्धि, तपस्या ओर 
शरीरका कितना गर्व है यह किसीसे छिपा हुआ नहीं है | लेख बढ गया है | अतः इन आठ अभि- 
मानोंकी प्रसिद्ध चचौको बढाना आवश्यक नहीं दौखता है। तीन मूढहता और छः अनायतन ये 
दोष भी युप्त और प्रसिद्ध रूपसे ल्रियों, पुरुषों, बालक, बालिकाओंमें बहुभाग अनुप्रविष्ट होरहे हैं । 

सम्यग्दष्टिका मयसे रहित होना शाज्नोंमें वर्णित है । आजकलके मनुष्योंको आत्मा, धन, 
प्रतिष्ठा, कुटुंब आदिकी रक्षाके लिए सतत भयग्रस्त रहना पडता है। विशेषतया युद्धके युगमें तो 
अनेक भयोंके मारे चैन ही नहीं पडता है । अतः सात भयोंसे रहित और सहितपनेकी पाठक आप 
अपने हृदयमें विवेचना कर लेवें। कहना यह दे कि अंतरंग सम्यग्दर्शन या असली जैनधर्मका 
सर्वस्व इन बाहिरंग आडबम्बरोंमें निहित नहीं है । कठिन अभ्मिपरीक्षामें उत्तीर्ण होकर शुद्ध स्वर्ण 
प्रकट होता है । शाल्रोंमें लिखा भी है कि बहिरंगमें ।जिनालेंगके घारी और उनके उपासक ऐसे 
भेद विज्ञानहीन अनेक जीव नरक गये और जायेंगे भी | 

हम और आप लोगोंने संभव है कि अनंत बार मुनित्रत घारणकर अनंती पोतें अहर्मिंद्रपंद 
प्राप्त किया द्वोय । यथार्थमुनिपना तो बत्तीसवें बारमें मोक्षकी प्राप्ति करा ही देता है।. अतः कोरे 
बाहरके रूपकपर लट्टू नहीं हो जाना चाहिये। अंतरगमोहर्नायकर्मके मंदोदयपर लक्ष्य रखिये। 
पंचाध्यायीमें सम्यग्ददनकों आत्माका नितान्त सूक्ष्म, अप्रातिपाथ अनुजीबी गुण कहा है। मति, श्रुत 
और देशावधिज्ञान द्वारा सम्यकत्व नहीं जाना जा सकता है । अन्य सिद्धान्त अथवा न्यायग्रथोंमें 
संबेग, अनुकंपा और आस्तिक्य गुणोंसे सम्यग्दशनका प्रकट होना कह्दा गया है | “ तस्तवार्थश्रद्धानं 
सम्यन्दर्शन॑ ”” सूत्रका भाष्य करते समय 'छोकवार्तिक प्रंथमें शैंका उठाई गई है कि ।भध्याद्श्योके 
भी क्रोध. आदिकी न्यूनता देखी जाती है | वैराग्यके परिणाम भी हो रहे हैं । दयाभाव भी पाये 
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जाते हैं | ऐसी दशामें प्रशम, आदिको स्वम्यग्दशनका अभिव्यंजक द्वेतु मानने पर व्यभिचार दोष 
आता है | श्रीवियानंदि स्वामीने इस शैकाका बढ़िया उत्कट उत्तर यों दिया है कि उन मिथ्या- 
दृष्टियोंके अनंतामुबंधी मान, या माया, छोम अवश्य हें । प्र्वाकायिक, जलकायिक, आदि प्राणि- 
योकी हिंसा उनमें पायी जाती है | अन्य भी कतिपय दोष हैं । सूक्ष्म गवेषणा करो। 

उपर्युक्त निरूपणसे वही श्री नेमिचन्द्रसिद्वान्तचक्रवर्तावाला सिद्धान्त पुष्ट होता है क्लि जब 
संख मनुष्योंमें एक सम्यग्दशटि गणनामें आता है, तब आजकलके तेरह्द छाख जैनोंमें तो स्यात्‌ 
कोई ही सम्यग्दष्टि हॉय ? अथवा जिनपूजन, आत्रध्यान, स्वाध्याय, आदि करनेवालोंके पूरे जन्ममें 
दो, चार बार कुछ मिनिठोंके छिए होगये उपशम या क्षयोपशम सम्यक्त्वका हिंसाब छगा लिया जाथ 
तो अतिशयोक्ति अनुसार दश बीस या कुछ अधिक व्याक्ति सम्यग्दृष्टि कद्द दिये जांय | 'गणितक्ञ 
पाठकोंको सो संख य््र १० नील नामकी संख्या और तेरह छाख जैन तथा उनकी सत्तर, अस्सी 
वर्षकी अवस्थाका लक्ष्य रख तैराशिक बनानी चाहिये। 

वियोगान्त नाटकके सद्ृश इस वक्तन्यको हम दुःखान्त समाप्त नहीं करना चाहते हैं | अत 
पाठकजन भविष्य विवेचनपर भी गंभीरदृष्टि डालें । 

जैन बंधुओंको धार्मिक क्रियाओंमें ओर शांति, वैराग्य, आदि शुभ परिणामोंमें, निःशंकित 
आदि गुणोंमें अपनी प्रद्मत्ति शिथिल नहीं कर देनी चाहिये । भ्रत्युत धार्मिक प्रवृत्तियोंको बढाते 
रहना चाहिये । इमें अपने धार्मिक संश्कारोंकों दइढ करना है । अपनेको व्यवहार सम्यग्दश्ट 
माने रहनेका विस्वात और तदनुसार धार्मिक दृत्तिको बताते रहना चादिये। ः 

बात यह है कि सिद्धपरमात्माओंमें जो अनन्तगुण प्रकट हो गये हैं, वे शक्तिरूपसे प्रत्येक 
संसारी आत्मामें भी छिपे हुये हैं । निमित्तोंके मिलानेपर वे ग्रुण व्यक्त हो सकते हैं । एक दो बारमें 
दी छोटासा साधन मिला देनेपर कोई गुण झट प्रकट नहीं हो जाता हे किन्तु विधार्थके समान 
हजारोंबार अभ्यास करते करते संभवत: कोई गुण प्रकट होसकता है । छोटेसे वाणिज्य कर्म, टैनिस, 
पोले खेलना, व्याख्यान देना आदि छोकिक कलाओंकी प्राप्तेके लिये जब अत्यधिक परिश्रम,अम्यास 
आवश्यक है तो अलौकिक, सर्वोत्तम, मोक्षोपयोगी, सम्यग्दशन आदि गुणोंकी प्राप्ति तो हजारों 
लाखों बार किये गये पुरुषाथोका फल निःसंदेद्द होना ही चाहिये । 

आप इृढ विश्वास रफ्खें कि वर्तमान जैनोंके देव, शालर, गुरुका श्रद्धान या प्रशम आदि 
कर्तव्य व्यर्थ नहीं जायेंगे । प्रत्युत वे भविष्यके अन्यमिचारी देतु ह्वोरहे प्रशम आदिमें गहरे संस्कार 
जमा देंगे, जिससे कि अग्रिम जन्मोंमें तो सम्यग्दशन हो सकेगा । . 

देवगतिमें तो असंख्याते सम्यग्दृष्टि हैं | तेरह छाख या तेरद सो छाख भी भारतवर्षीय जैन 
यदि सम्यग्दर्शनके कारणोंका अभ्यास 'करें तो परभवरम जन्म लेते हुये सम्यग्दृष्टि देवोंकी संख्यामें 
केवछ असंख्यातवां भाग बढ़ जावगा। अतः में प्रश्ेक साधमीजनसे प्रेरणा करूंगा कि वे जैसे 
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तस्वार्थचिन्तामणिः ९७ 
भषिष्य जन्ममें त्तीथेकर पदकी प्राप्तिक लिये अब षोडशकारण-मावषनाओंको प्रतिदिन या विशेष 
रूपसे भाद्रपदमासमें पूजन कर भावते रहते हैं, उसी प्रकार वीतरागसम्यग्दरैनकी ग्राप्तिके लिये 
पन्‍्चौस दोषोंको ठाढकर अक्ंग सम्यग्दशनके कारणोंका अभ्यास निराल्स होकर तत्परतासे करें । 

घोडशकारण भावनायें भी हमें आज ही यहां तीथेकरप्रकृतिका आस्रव नहीं करा देती 
हैं। न जाने कितने जन्मोंसे हम षोडशकारण भावनाओंकी पूजन करते चले आ रहे हैं। और 
आगे भी न जाने केवलिदृष्ट अनेक जन्मोंतक भावना भावनी पढें, तब कहीं कर्ममूमिके 
सम्यग्दशटि मनुष्यको केवलिद्यके निकट तीथैकर प्रकृतिका बंध हो सकेगा । यदि कारणोंमें 
कमी रह गई तो यह सब विडम्बना व्यथे जायगी । मात्र थोडासा पुण्यबंध करा देगी। 
हां, समर्थकारण आपके अभाष्ट कार्यको निःसंशय सिद्धि कर देगा । जिस प्रकार नरक, 
तिंयेच, देव इन गतियोंमें असंख्याते सम्यग्दृष्टि जीव वर्तमानमें उपस्थित हैं, उसी प्रकार आजकल 
तीथैकर प्रकृतिका बंध कर चुके भी असंख्याते जीव नरकगति, और देवगतिमें विधमान हैं। 
८४ तिरिये ण तित्थसत्त ” तियग्गतिम तीर्थक्षर प्रकरतिकी सत्ता नहीं पायी जाती है। 
आप बीसकोटाकोटिसागरके एक कल्पकालको ही लछेलाजियेगा । पूरे कल्पकालमें पांच मेरु 
संबंधी पांच भरत और पांच ऐरावत क्षेत्रोमे मात्र चार सो अस्सी तीथेकर जन्म छेते हैं । किन्तु 
एक सौ साठ बविदेह् क्षेत्रोंमे निकटकोटि पू्व॑वर्षकी स्थितिवाले नाना असंख्यात तीथैंकर एक 
कल्पकाढमें हो जाने आवश्यक हैं । भावार्थ--दशकोटाकोटिसागर प्रमाण अवसरपिणीकालके एक 
कोटाकोटिसागर स्थितिवाले चतुर्थ दुःघम घुषम कालमें अथवा उत्सपिंणीके इतने ही परिमाणवाले तीसरे 
दुःषम काल्में विदेह क्षेत्रमें असंस्यात तीथेकर 4र्स जाते हैं । 

यदि हम अवसर्पिणी कालके दशवें भागरूप चौथे कालके समयवर्ती विदेहक्षेत्रोंके लिये आव- 
श्यक होरहे तीथैकरोंका ही ख्याल करें तो वर्तमानमें तीयेकर प्रकृतिबंधका टिकट ले चुके विधमान 
मद्राशयोंसे पूरा नहीं पडसकता है । अधिकसे अधिक इनसे तेतीस सागरतकका काम चलालो । 
यद्यपि इतने कालके लिये भी मध्यमें बहुतसे तीर्थंकर प्रकरतिका टिकट लेनेवालोंकी जरूरत पडेगी। 
फिर भी भविष्यमें खरबों, नीलों गुणे जीव ताथैकर प्रकृतिको बांधेंगे | तब कहीं एक कोटाकोटि- 
सागरकेलिये नियत तीयैकर भरपूर होसकेंगे । 

उक्त बिदेद क्षेत्रोंमें बीससे छेकर एक सौ साठतक तीथथकरोंका शाज्षत बना रहना जरूरी है। 
ह विंदेह क्षेत्रकी उत्कृष्ट आयु: कोटिपूर्बवर्ष यानी सात हजार छप्पनसंख ७०५६००००००००० 
०००००००० वर्षोपे दो कोठांकोटिसागरकाल अस॑ख्यातगुणा है । 


. छ; महिने आठ समयमें छः सो आठ जीव मोक्षको भावश्य जाते ही हैं| 
यो असंझ्यातों वर्षवाढे एक कल्पकांल या एक अवसर्पिणी काछमें असंस्याते जीबोंका ढाई 
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दीपसे मोक्ष जाना अनिवार्य है । इस हमारे भरतक्षेत्रसे इस अवसपिर्णाकालमें तीथेकर तो चौवीस ढी 
मोक्ष गये हैं | किन्तु सामान्य केवलीगत चौथे कालमें इस भरतक्षेत्रसे असंख्याते मोक्ष जा चुके हैं । 

निवांण काण्डमें गिनाई गई सिद्धक्षेत्रों और मुक्तजीवोंकी नियत संख्या तो मात्र आरातीय 
थोडेसे चोथे कालकी है । पूरे दुःषमसुषम कालके सिद्धक्षेत्रों और केवलज्ञानियोंकी यदि गिना जाय 
तो उससे कहीं संल्यातगुणे, और असंख्यातगुणे गँणना प्राप्त होंगे । इसी भ्कार जम्बूद्वीपके बतीस 
विदेहक्षेत्रेंसे गत चौथे कालमें असंख्याते सामान्य केवली और उनसे कम असंख्यात तीथेकर 
महाराज मुक्तिठाभ करचुके हैं | तब तो एक कल्पकाल या उत्सर्पिणी कालकेलिये असंख्याते तीर्थ- 
करोंके होजानेकी आवश्यकता है, जो कि तेरहवें गुणस्थानमें तीथैंकर प्रकृतिका उदय होजानेपर 
समवसरणमें उपदेश देते रहें। 

पहिले, दूसरे, तीसरे, नरक, या वैमानिक देवोंसे आकर पन्द्रह कर्ममूमियोंमें तीथकर महाराज 
जन्म छेते हैं । नरकोंके एक, तीन, सात, सागर या वैमानिक देबोंके दो आदि तेतीस सागर ये 
सब कोटिपू्व वर्षसे असंख्यातगुणे अधिक हैं और कल्पकाल इन. सागरोंसे मात्र संख्यातगुणा बढा 
हुआ है, अर्थात्‌ पांच, छहं' नील या लगभग पचास साठ, नीलगुणा अधिक है. । 

यों मानना पडता है कि इस समय भी असंख्याते जीव तीथैकर नामकर्म वंधकी टिकट 
लेकर तीन नरकों या मनुष्य भोगभूमियों और वैमानिक देखोंमें प्लेटफार्पर बविराज रहे हैं। 
यह टिकट बविदेहक्षेत्रे आजकल भी बट रहा है, और भविष्यमें मी अनवरत बटेगा । कल्पकालके 
लिये भविष्यमें भी जीव तीथेकर प्रकृतिको बांघेगे | किन्तु इस समय भी जीव अभंडारमें तीथैकर 
प्रकृतिको बांधे हुये अनेक आत्मायें विधमान हैं | जो कि वहांसे चयकर कर्मभूमिमें मनुष्यजन्मरूपी 
रेलगार्डीमें बैठकर तपस्याद्वारा घातिकमोंका नाशकर असंख जीवोंको मोक्षमार्गका उपदेश देते हुये 
परमेष्ट स्थानछाभ करेंगी | भोगभूमिवाल्लेको देव होनेके पश्चात्‌ उक्त अबस्था प्राप्त होगी । यहां हमें 
कहना यह है कि हमारे आपके परलछोकगत पिताजी, बाबाजी, पडबाबा, बुआ, माता, दादी, 
पडदादी आदि पूर्वज [ परिखा ] जनोंने अनेक बार षोडशकारण भावनाओंकी पूजाकर यदि 
सम्यग्दर्शन सहित होकर यहांसे मृत्यु प्राप्त की थी होय, तब तो वे वैमानिकदेव होकर पुनः तीसरे 
जन्ममें विदेहक्षेत्रोंमे या यहां ही केवलिद्रयके निकट तीर्थेकर प्रकृतिके आख्रवकी योग्यता प्राप्त कर 
ढेंगे । और यदि षोडशकारण भावनाओंका अभ्यासकर उन्होंने पुनः मिथ्यात्व अवस्थामें प्राणत्याग 
किया होय तब तो संभवतः न्यूनतम अगले जन्ममें ही विदेह्द क्षेत्रम जन्म छेकर केवली श्रुतकेवलीके 
निकट वे तीथैकरप्रकृति बंधकी योग्यता प्राप्त कर चुके होंगे । 
, जो शुभकार्य पुरिखाओंने किये हैं, आप भी उनके पदोंपर चले चलिये। आश्ञाप्रधानी और 
परीक्षाप्रधानी जिनभक्तोंकों यद्द व्यवस्था इृढतया गांठ बांध ढेनी चाहिये कि जिस प्रकार “ सोलद 
कारण भाय तीयैंकर जे" भये ” “ कंच॑नझारी निर्मलनीर ”” दरशुविश्वादि घरे जो कोई “' यजाम्यई 
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षोडशकारणानि ” इत्यादि रूपसे पूजन करनेवालोंके संस्कार उस नितान्त दुर्लम तीर्थंकर प्रकृतिका 
आख्रव करानेके लिये प्रतिदिन बढते जाते हैं, कुछ काल पीछे भवान्तरोंमें थे अपने मनोरथ सिद्धिकी 
शिखरपर पहुंच जावेंगे । उसी प्रकार ततोष्यधिक प्रकाण्ड दुर्लम हो रहे सम्यग्दर्शनके पर॑परा- 
कारणोंका अभ्यास करते करते हम और आप अपने मनोवांछित सम्यग्दरीन गुणको प्राप्त कर लेबेंगे । 
किसी भी कार्यके लिये जल्दी मचाना अच्छा नहीं है। 

अनादिं कालकी अविधापूर्ण अक्षय अनंतताको विचारिये ! और इस समय पूर्व जन्‍्मके 
पुण्यवश प्राप्त होगये श्रेष्टकुछ, पंचेंद्रिय, जिनालय, जिनागम, सत्संग, प्रवचन, श्रद्धान आदि सह- 
कारी सामग्रीपर लक्ष्य दो। यह संस्कारवर्घधक छाम भी क्‍या थोडा है! शनेः शनेः दुर्लभ सम्य- 
ग्ददीन मी प्राप्त हो ही जायगा । विचारशीछोंको इतनेसे ही संतोष कर छेना चाहिये | भद्रमस्तु । 
नेसगिकी वृत्तिमधिष्ठितोखिल- ( जनौ | चा- ) थ्रान्योपदेश्षात्तवपुर्गुणेश्वरः ॥ 
सम्पक्त्वमापूर्य गुणाब्नसंहती । सद्दृष्टिमाजु मेगति प्रवर्धताम्‌ ( प्रकाशताम ) ॥१॥ 


है 











अब अप्रिम सूत्रके लिये अवतरण उठाते हैं--- 
किं; तत्तं नाम येनार्यमाणस्तत्तार्थ इष्यते । 
इत्यशेषविवादानां निरासायाह सूत्रकृत्‌ ॥--- 


तच्ाथोके श्रद्धानकों सम्यग्दर्शन कद्दते हैं। यहां प्रश्न है कि वह तत्त भरा कौनसा पदार्थ 
है ! जिस करके कि निर्णात किया गया अर्थ तत्तवार्थ माना जाता है । इस प्रकार सम्पूर्ण विवादोंका 
निराकरण करनेके लिये सूत्रकार उमास्वामी मद्दाराज तक्तोंके प्रतिपादक सूत्रको कहते हैं--- 


जीवाजीवालवबन्धसंवरनिजरामोक्षास्तत्तम्‌ ॥४॥ 

जीव, अजीव, आखव, बन्ध, संवर, निर्जा और मोक्ष ये सात तत्त्व हैं। तत््त शाद्द भाव- 
वाची है, फिर भी पर्याय और परयौयीका अभेद द्वोनेके कारण भाववानके साथ उसका समानाधिकरण 
हो जाता है । स्थाद्ाद सिद्धान्तमें कोई विरोध नहीं आता है । 

तस्वस्य हि संख्यायां खख्पे व प्रवादिनों विभवदन्ते, तद्विप्रतिपत्तिप्रतिषेघाय 
सूजनिदवृच्यते । तन्र जीवादिवचनात्‌ 

जिस कारणसे कि तस्‍्ततोंकी संख्यामें ओर तत्त्वके खरूपमें अनेक प्रवादी छोग अपनी अपनी 
प्रकर्षणाको वलानते हुए विवाद कर रहे हैं, तिस कारण उन विवादोंका निषेध करनेके छिये यद्ष 
सूत्र कहां जाता है | तह्ां सूत्रमें जीव आदिकोंको ही तत्तत कहनेसेः--- ( इसका अन्यय अभिम 
बातिकसे जोड लेना ) 
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सप्त जीवादयस्तत्त न प्रकृत्यादयो5परे । 
श्रद्धईनविषया शेया मुमुक्षोनियमादिह ॥ १ ॥ 


यहां मोक्षमार्गके प्रकरणमें जीव आदिक ही सात तत्त्व समझने चाहिये । प्रक्रृति, महान्‌ , 
अहड्जार, आदि सांख्योंके माने हुए पच्चीस तत्त्व नहीं है और नेयायिकोंसे माने गये प्रमाण, प्रमेय 
आदि सोलह तत्त्व भी नहीं हैं तथा वैशेषिकोंसे माने गये द्रव्य, गुण, कर्म, आदिक . भी सात तत्त्व 
नहीं है । इस प्रकार बौद्ध, मीमांसक, आदिके माने हुए इनसे भिन्न विज्ञान आदि तत्त भी मोक्षामि- 
छाषी जीवको नियमसे श्रद्धानके विषय नहीं समझना चाहिये | 


तथा चानन्तृपयोय॑ द्वव्यमेक॑ न सूचितम्‌ । 

तत्त॑ समासतो नापि तदननत प्रपञ्चतः ॥ २ ॥ 
मध्यमोक्त्यापि तद्द्यादिभेदेन बहुधा स्थितम्‌। 
नातः सप्तविधात्तत्तवादिनेयापेक्षितात्परम्‌ ॥ ३ ॥ 


और इस ही कारणसे यानी मोक्षमार्गके प्रकरणमें मोक्षके उपयोगी होरहे पदां्थोके निरूप- 
णकी आवश्यकता होनेसे ही सूत्रकारने अनन्त पर्यायवाला द्रव्य ही एक तत्त्व है ऐसा सूत्र द्वारा 
अत्यन्त संक्षेपसे सूचन नहीं किया है । अर्थात्‌ अनन्त पर्यायवाला द्रव्य ही एक तत्त्व नहीं माना है। 
विचारा जाबे तो ऐसा माननेमें बहुत छाघव था, किन्तु मोक्षमें उपयोगी नहीं पडता । और वे द्रन्य 
अनन्त हैं, ऐसा भी अत्यन्त विस्तारसे सैकड़ों द्रन्योंका नाम छेकर सूत्र नहीं रचा है । तथा अतिसं- 
क्षेप नहीं, अतिबिस्तारसे भी नहीं, ऐसे मध्यम रुचिवाले शिष्योंकी अपेक्षासे कथन करके भी यह 
प्तात प्रकारके तत्त्तोंका निरूपण नहीं है, क्‍योंकि मध्यम कथन करनेसे तो दो, तीन, चार, पांच या 
आठ, नौ, दस आदि भी वे बहुत प्रकारसे तत्त्वमेद व्यवस्थित किये जासकते हैं | ज्ञान और ज्ञेय 
या जीव और अजीव अथवा मूर्त अमूर्त्त इन दो भेदोंमें ही सर्व॑ तत्त्व गर्मित होजाते हैं । अथवा 
बुद्धि, शब्द और अर्थ या द्रव्य, गुण और पर्याय इन तीन भेदोंमें ही सब तत्त्व गर्मित ह्ोसकते हैं । 
एवं द्रब्य, क्षेत्र, काल, भाव था नाम, स्थापना, द्रव्य, भाव इन चारोंमें ही सम्पूण तत्त्व प्रविष्ट हो 
जाते हैं। सातसे अधिक तत्त्व भी मध्यम रुचिसे माने जा सकते हैं | जैसे कि जीवसमासोंके एक, 
दो, तीन, आदि भेदसे अट्टानवं (९८) भेद तक हो जाते हैं । इससे भी अधिक भेद हो सकते हैं। 
इनमें पुद्छ, धर्म आदिकोंके संग्रहके लिये एक भेद जड और मिछा दिया जावेगा । जडके भी 
मूर्त, अमृर्त आदि अनेक भेद हो सकते है । चौदद् मार्गणा, चौदद्ट गुणस्थान, 'सिंदपरमेष्ठी, 
और अचेतन इस प्रकार तत्तवोंके तीस भेद भी हो सकते हैं । पांच महात्रत, उत्तमक्षमा आदिक देस 
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धर्म, तीन गरुप्ति आदि जीवके भेदोंसे तथा अणु, .संख्यातबर्गणा, -असंख्यातवर्गणा आदि पुद्ठलके 
'भेदोंके साथ चार धर्म आदिकोंकों मिलादेनेपर सौ, दो सौ भी भेद हो सकते हैं | अतः दो, तीन, 
चार तथा आठ, तीस, सौ आदि मध्यप्र भेदोको ठालकर सात ही प्रकारके तत्त बतलाना कुछ 
रहस्य रखता है | वास्तवमें मोक्षके अभिलाषुक शिष्यकों मोक्षेके उपयोगी इन सात तच्तोंका दी 
श्रद्धानं करना चाहिए | विनीत शिष्यको मोक्षके लिए ये सात तत्त्त ही अपेक्षित हैं । इन सात 
प्रकारके तत्त्वोंसे मिन्न निरर्थक तक्तोंका श्रद्धान करना उपयोगी नहीं है । यही सूत्रकारका हार्दिक 
अमिप्राय है | 
प्रकृत्यादयः पजञ्चर्विश्वतिस्तत्वमित्यादिसंख्यान्तरनिराचिकीपयापि संक्षेपतस्ताव- 
देक॑ द्रव्यमनन्तपयोय तस्‍्वमित्येकादनन्ताविकल्पोपायादी तत्त्वस्य मध्यमस्थानाश्रयमपेक्ष्य 
विनेयस्य मध्यमाभिषान हरे! संक्षेपाभिपाने| सुमेधसामेवालुग्रह्मद्व्त्तिराभिधाने चिरेणापि 
प्रतिपत्तेरयोगात्‌ । सवोलुग्रह्मनुपपत्तिरित्येके । 
प्रकृति, २ महान्‌ , ३ अहंकार, ४ रपर्शन इन्द्रिय, ५ रसना, ६ प्राण, ७ चक्षु), 
4 श्रोत्र, ९ मन, १० वचनशक्ति [ जबान ), ११ हाथ, १२ पांव, १३ गुदास्थान, १४ जनने- 
द्विय, १५ राद्वतन्मात्रा, १६ स्पशतन्मात्रा, १७ रूपतन्मात्रा, १८ रसतन्मात्रा, १९ गन्धतन्मात्रा, 
२० आकाश, २१ वायु, २२ तेज, २३ जल, २४ प्रथिवी, और २५ पुरुष [ आत्मा ] ये पश्चीस 
तृत्त कापिछोंकरके माने गये हैं । तथा द्वन्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष, परतन्त्रता, शक्ति और 
*नियोग ये आठ तक्त प्रभाकर मीमांसकोंने इष्ट किय हैं । नवीन प्रभाकर तो परतन्त्रताके स्थानपर 
समवाय और नियोगके रथानपर संख्याको तत्त्व मानते हैं। इत्यादि प्रकार्से अर्नेक प्रतिवादियोंकी 
दूसरी दूसरी तत््वसंस्याओंके निराकरण करनेकी अभिलाषासे भी आचार्य महाराजने सात तत्त्वोंकी 
इयता करनेवाले सूत्र कहा है । सबसे प्रथम यद्यपि अन्य वादियोंकी संख्याका निराकरण अति 
संक्षेपसे अनन्तपर्यायरूप द्रव्य ही एक तत्त्व है, इससे भी दो सकला है । तथा अतिषिस्तारसे अनन्त 
मेदोंका निरूपण करना अतीब दुस्साध्य कार्य है, किन्तु उपायसे होसकता है.। और मध्यके दो, तीन, 
ज्ञाठ, नो, सौ, पांचसा, आदि तत्तोंके विकल्प करनेके उपाय हैं | इनसे मी अन्य मतोंकी त्तस॑- 
झ़्याका खण्डन होसकता था, ऐसा. द्वोते हुए भी तत्त्वके मध्यमस्थानके आश्रयकी अपेक्षासे शिष्यके 
प्राति आचार्यका. मध्यमरूप सात ही प्रकार्से कथन करना समुचित है | दो, छह, आठ, सौ भी 
कह देते तो भी पुनः कठाक्ष होते रहते । अतः झगडंका अन्त करनेके लिये सात तक्तोंका निरूपण 
किया दे । अत्यन्त संक्षेपसे कहनेपर तो. अधिक ग्रतिमाशाल्ली थोडेसे विद्वानोंका दही उपकार होता । 
और अधिक विस्तारसे कथन करनेपर छाखों, करोडों, असंख्य तत्त्वोंकी प्रतिपत्ति चिसकाठ्से भी न्दीं 
होसकती थी, और होती भी तो कतिपय जीवोंको ही .तत्वोंकी प्रतिपत्ति द्वोती, सम्पूर्ण मुमुक्षु 
जीवोंका उपकार होना नहीं बन सकता था, और सात ग्रकारके ठक्त्योंका निरूपण करनेसे तो सभी 


"जद तत्वार्थ शोकवार्तिके 
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मन्दबुद्धि, सूक्ष्मबुद्धि, वाले श्रोता भव्यजीवोंका उपकार होजाता है | इस प्रकार कोई एक विद्वान्‌ 
कहरहे हैं | कोई कोई श्रीअकलझ्डू देवका अभिग्राय भी श्रीराजवार्तिक प्रन्थ द्वारा ऐसा ही निका- 
ठते हैं। जैसा कि ऊपर कहा गया है। 


ते न स्त्रकाराभिप्रायविदः | सप्तानामेव जीवादीनां पदार्थानां नियमेन हम्नक्षो 
भ्रद्धेयलज्ञापनार्थत्वादुपदेशस्य मध्यमरुचिविनेयानुरोधेन तु संक्षेपेणेक, तस्व॑ प्रपण्चतआनन्त 
मा भूत्‌ सजयितव्यम्‌। सध्यमोक्त्या तु इयादिभेदेन बहुप्रकारं कथन सूत्रयितन्यं विज्वेष 
हेत्वमावात्‌ | सप्तविधतत्तोपदेश तु विश्वेषद्ेत्‌रवश्यं मुम्ुुप्तो! अ्रद्धातव्यत्वमम्यवाप्येत 
पर। | कथम्‌ | | 

अब श्री विद्यानंद आचार्य कहते हैं कि वे व्याख्याता जन तो सूत्रकार श्री उमाखामीके 
अभिप्रायको जाननेवाले नहीं हैं। भगवान्‌ श्रीउमास्वामी महाराजने सात ही तत्तवोंका उपदेश दिया है। 
इतसे छिद्र है कि मोक्षामिठाषी सम्यग्दशीको जीव आदिक सात पदार्थीका ही नियमसे श्रद्धान करना 
उचित है । मोक्षके अनुपयोगी द्वो रद्दे प्राम, नगर, खाद्य पेय, खेलना, आर्त्तध्यान, सुमेरु, घर्मा 
खयम्भूरमण, महास्कन्ध वर्गणा आदि वस्तुभूतपदोंके श्रद्धानकी आवश्यकता ,नहीं है | यदि किसी 
विशिष्ट ज्ञानीकों उक्त ग्राम आदिका ज्ञान हो भी जावे तो (बह मोक्षके मार्गमें विशिष्ट उपयोगी नहीं 
पडता है, किन्तु इन सात तत्तोंका ही श्रद्धान करना मोक्षोपयोगी है| इस बातको समी दार्शनिक 
स्वीकार करते हैं कि तत्त्वोंकी देशनाका विकल्प मोक्षमार्गमें उपयोगी तत्तोंकी अपेक्षासे हैं | अतः * 
जीव आदिक सात तत्त्वोंको ही आवश्यक रूपसे श्रद्धान करने योग्य समझानेके लिये सूश्रकारने उप- 
देश दिया है। मध्यम रुचिवाले शिष्योंके अनुरोधसे तो अत्यग्त संक्षेपसे एक ही तत्त्व है और 
अतीवतिस्तारसे मनुष्य, तिर्यज्च, सिद्ध, वैमानिक, आहारवर्गणा, भाषावर्गणा, द्वीप, समुद्र प्रशतिके 
भेद प्रभेद आदि अनन्त तक्त हैं। इस प्रकार तो भर्ले ही सूत्र न किया जाबे किन्तु मध्यम कथन 
करके दो, तीन, आठ, दस, बीस, तीस आदि भेद करके बहुत प्रकारके कथन सूत्र द्वारा किये जा 
सकते थे, तो फिर मध्यम रुचिवाले प्तिपाथके लिये पूर्वोक्त एक मदह्ाशय "विद्वानके अनुस्तर सात 
ही तत्त्योंकी निरूपण करनेमें कोई विशेष कारण दीखता नहीं है अर्थात्‌ मध्यम रुचिवालोंके लिये 
छह द्रब्योंमें या दस, ग्यारह आदि भेदोंमें सब तत्ततोंको गभित करनेवाला सूत्र भी बनाया जा सकता 
था। किन्तु सूत्रकारने सात ही प्रकारके तत्त्वोंका उपदेश दिया है, इसमें अवश्य कोई विशेष कारण 
है। ओर वह्द यही हे कि मोक्षके चाहनेवाले जीवकों इन ही सात ग्रकारके तत्ततोंका सब ओरसे श्रद्धान 
करना चाहिये | न्यून या अधिकका नहीं । अन्य प्रवादियों करके भी मोक्षके उपयोगी ही तस्‍्तोंका 
श्रद्धान करना समझ छेना चाहिये। अधिकका द्वो मी नहीं सकता, और इनको छोड़कर अन्य अजु- 
पयोगी पदाथोंका श्रद्धान हुआ भी तो बैलके ऊपर पाण्डिल्सम्पादनार्थ पुस्तकोंका बोझ छादनेके 
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पमान व्यथ पडेगा। मोक्षके उपयोगी श्रद्धान करनेके विषयकी योग्यता जीव आदिक सात तत्तोंमें 
ही कैसे है ! सो छुनिये | अप्रिम वार्तिकोंमें इसीका समाधान है। 


मोक्षस्तावदिनेयेन श्रद्धातव्यस्तदर्थिना । 
बन्धश्व नान्यथा तस्य तदथित्व॑ घटामटेत ॥ ४ ॥ 
सबसे पहिले उस मोक्षके अभिलाषी विनीत शिष्य करके मोक्षतत्तका श्रद्धान करना तो 
आवश्यक है ओर बन्धतत्त्व मी श्रद्धान करने योग्य है | अन्यथा वर्तमानमें उन करमोसे बन्धे हुए 
शिष्यकी उस मोक्षके लिए अभिलाषा करना घटित न हो सकेगा, अर्थीत्‌ जो जीब अपनेको बन्धे 
हुएका विश्वास नहीं करता है, वद्द अनंत सुखबाली मोक्षका इच्छुक नहीं हो सकता है, अतः मोक्ष 
ओऔर बन्धतत्त्व तो श्रद्धान करने योग्य सिद्ध हुए । 


आखवो५पि च बन्धस्य हेतुः श्रद्धीयते न चेत्‌ । 


काइतुकस्य बन्धस्य क्षयो मोक्षः प्रैसिध्यति ॥ ५॥ 

और यदि बन्धके कारण हो रहे आस्रवका भी श्रद्धान न किया जावेगा तबतो द्वेतुओंसे रह्वित 
माने गये बन्धका क्षय होना भला मोक्षपदार्थ कहां प्रसिद्र हो सकेगा !। अर्थात्‌ बन्धतत्त् 
पढिले ही श्रद्धान करने योग्य मान लिया ह्वे | यदि उसका कारण आस्रवतत्त्व .न माना जावेगा तो 
बन्ध नित्य ह्वो जावेगा। क्योंकि जो सत्‌ पदार्थ अपने जनक कारणोंसे रह्वित है, वह हन्य इशसि 
नित्य ढै, तब तो जीव आकाश आदि द्रन्योंके समान बन्ध भी नित्य हो जावेगा । ऐसी दशामें बन्धका 
क्षय न हो सकेगा और मोक्ष भी न हो सकेगी | अथवा यदि पर्याय इश्सि बन्धका कोई. कारण 
नहीं है तो बन्ध असत्‌ हुआ । अश्वविषाणके समान असत्‌ पदार्थका क्षय भी असत्‌ है। तब तो 
बन्धका क्षय मोक्ष भी असत्‌ है| असतके लिए किया गया यत्ञ फलवान्‌ नहीं होता है, अतः 
बन्धके हेतु आज्व तत्त्वका भी श्रद्धान करना चाहिए | 





बन्धहेतुनिरोधश्र संवरो निर्जरा क्षयः । 
पूर्वोपात्तस्य बन्धस्य मोक्षहेतुस्तदाश्रयः ॥ ६॥ 
जीवो5जीवश्व बन्धस्य दिप्ठत्वात्तत्षयस्य च। 


भ्रद्धेयो नान्यदाफल्यादिति सूत्रकृतां मतम्‌ ॥ ७ 0 
और बन्वके कारणोंका रुकजाना रूप संवर तथा पूर्वकालमें इकहे किये बन्धका एक एक 
देशरूप क्षाय द्वोना निर्जरा ये दोनों मोक्षके कारण हैं। अतः इन संवर और निर्जरा तक्तोंका श्रद्धान 
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करना भी आवश्यक हुआ | और उन पूर्वोक्त सर्व तत्ततोंके आश्रय ( आधार ) हो रहे जीव, अर्जीव 
तक्तत भी श्रद्धान करने योग्य हैं | क्योंकि बन्ध और उस बन्धका क्षय होना रूप 'मोक्ष ये दोनों तत्त्व 
दोमें ठहरते हैं । अर्थात्‌ जो व्यासज्यब्रत्ति धर्मस अवच्छिन्न पदार्थ होते हैं, वे संयोग, द्वित्वसंख्या, 
त्रित्वसंस्या, बन्च, विभाग, प्रथक्त्व, मोक्ष आदि पदार्थ दो आदि पदाथौमें रहते हैं, अकेलेमें नहीं । 
जैसे कर्म, नोकर्मके दूर हो जानेसे आत्माकी मोक्ष हुयी है वैसे ही आत्माके दूर हो जानेसे कर्म 
नोकर्मकी भी मोक्ष हो गयी है। कर्म, नोकर्म भी अपनी बन्ध अवस्थाकी परिणतियोंको छोडकर 
अन्य अबंध अवस्थाकी परिणतियोंमें आ गये हैं । पीछे कुछ समयोंके बाद भल्ते ही निमित्तोंके 
द्वारा आहारबगणा, भाषावगेणा, तेजो बर्गणा, मनोवगणा और कार्मणवर्गणा रूप परिणाति कर 
चुकनेपर अन्य आत्माके योगबलसे आकर्षित होकर पुनः कर्मनोकम रूप हो जावें | किन्तु कुछ 
समयोंतक वे पुद्ठलद्गव्य भी मोक्ष अवस्थाको प्राप्त हो गये हैं | मणि या सुबर्णते जो मर दूर हो 
जाता है उसका भी छुटकारा हुआ कद्दना चाहिये | जड पुद्लमें सुख और ज्ञानके न होनेसे उनके 
मोक्ष होनेकी कोई प्रशंसा नहीं समझी जाती है | दूसरी बात यह भी है कि उन पुद्ठलोंके अन्तरंगमें 
बंधने योग्य पांच वर्गण्ययें रूप बननेकी शौक्ति विधमान है | थोडी देर पीछे वे पुनः बन्धने योग्य 
हो जा सकते हैं | अतः ऐसी क्षणिक मोक्षके प्राप्त करनेमें कोई सार नहीं है । बन्ध जैसे दो जीव 
अजीब ( पुद्ठ ) पदाथथोमें रहता है, मोक्ष भी वैसे ही उन दोनोंमें रहती है । संयोग और विभाग 
दोमें रहते हैं, जैसे भूतऊमें घटका संयोग है, वह संयोग अनुयोगिता सम्बन्धसे भूतलमें रहता है, 
और प्रतियोगिता सम्बन्धसे घटमें रहता है । षष्ठी विभक्तिका अर्थ प्रतियोगिता है, सप्तमी विभक्तिका 
अर्थ अनुयोगिता होता है। यचपि जैनंसिद्धान्तके अनुसार दो द्वव्योंका एक ग्रुण नहीं होता है । 
किन्तु संयुक्त या बद्ध अवस्था हो जानेपर दो गुणोंका या दो पयोयोका एकपनेसे उपचार कर दिया 
गया है। दो पत्नोंके बीचमें छगा दिया गया गोंद दो अंशोंसे युक्त है, वह पीठकी ओरसे एक पत्रपर 
चुपटा है और छातीकी ओरसे दूसरे पन्नसे चुपठा रहता है। जैन मतमें संयोगकी अपेक्षा विभागका 
क्रम नेयाथिकोंसे निराला है | बन्ध और मोक्ष दो में रहते हैं । अतः जीव अर्जीव ये दोनों तत्त्व भी 
श्रद्धान करने योग्य हैं । इन सातोंसे अतिरिक्त अन्य पदार्थ श्रद्धान करने योग्य नहीं है । निष्फल हो 
जानेसे ( हेतु )। इस प्रकार सात ही तत्त्वोंको कहनेमें सूत्रकार श्री उमाखामी महाराजका मन्तव्य 
यानी खरस यों है। 

नन्नु च पुण्यपापपदार्थावपि वक्तव्यो तयोबेधव्यत्वाद्वन्धफरत्वादा तदश्रद्धाने वन्धस्य 
भ्रद्धानानुपपत्तेरसम्भवादफलत्वाच्चेति कश्नित्‌ू, तदसदिलाइ+--- 

यहां कोई और शंका करता है कि जब मुमुक्षुकों मोक्षके उपयोगी तत्तवोंका ही श्रद्धान करना 
आवश्यक है तो पुण्य और पाप दो पदार्थ मी प्रकृत सूत्रमें कहने चाहिये। क्योंकि वे दोनों ही पदार्थ 
बन्ध होने योग्य हैं और बन्धके फल भी हैं | यदि उनका श्रद्धान न किया जावेगा तो पूरे बन्ध 
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तत्चका श्रद्धान होना नहीं बन सकता है और पुण्य पापके अतिरिक्त बन्चतत्तका होना ही अस- 
म्भव है । बन्ध होने किसका ! तथा पुण्यपापवन्धके विना बन्धतत्त्व ही व्यथ॑ ( फलरहित ) है । 
अर्थात्‌ द्रव्यकर्मबन्बसे उत्पन्न हुए अज्ञान, राग," द्वेष, मोह अनुत्साह आदि भावकर्मबन्ध हैं । सो 
प्रकृतियां फापरूप हैं और अडसठ (६८ ) प्रकृतियां पुण्यरूप हैं पुद्वलबिपाकी कही गयीं रपर्श, रस, 
गन्ध, वर्ण, की उत्तरमेदरूप बीस प्रकृतियां जीवकों अनुकूल होनेसे पुण्यमें गिनी जाती हें और 
अपने प्रतिकूल होनेसे पापोंमें परिगाणित हैं । कालछा रंग अच्छा है, बुरा भी है। तीर्थज्लर महाराज 
भी कोई काले रंगके होते हैं | अधिक गोरापन भी बुरा है। काले नमकका रस किसीको अच्छा 
लगता है और क्रिसीको बुरा । मूलीके पत्तोंमें या हींगडामें किसीको सुगन्ध आती है, दुसरेको दुर्गन्‍्ध 
प्रतीत होती है। वात प्रकृतिवालेको उष्ण पदार्थ अच्छा लगता है, पित्त प्रकृतिवालेको नहीं | दांत- 
वाले युवाकों कठोर सुपारी अच्छी छगती है, पोपले बृद्धकों नहीं आदि | अतः पुण्य पाप पदार्थोको भी 
पृथक्‌ रूपसे तत्तवोंमें कहना चाहिये, इस प्रकार कोई कह रहा है । वह कहना प्रशंसनीय नहीं है, 
इस बातको श्रीविधानन्द आचार्य स्पष्टकर कहते हैं । न्‍ 
पुषयपापपदाथों तु बंधालवाबिकल्पगो । 
भ्रद्धातव्यों न भेदेन सप्तन्योतिप्रसंगतः ॥ ८ ॥ 

पुण्य, पाप ये पदार्थ तो बनब और आम्नव तक्ततके भेदोंमे प्राप्त हो चुके हैं, अतः सात 
तत्तोंसे. भिन्नपने करके श्रद्धा करने योग्य नहीं हैं । यदि प्रत्येक तक्त्के प्रकारोंका भी श्रद्धान किया 
जाबेगा तो अतिप्रसंग दोष होगा, अर्थात्‌ जीवतत्तके भी संसारी और मुक्त तथा अजावितत्त्के भी 
पुद्रछ, आकाश, आदि एवं संबरतत्तके गरुप्ति, समिति, आदि विकल्पोंका भी श्रद्धान करना आवश्यक 
पड जाबेगा जो कि तुमको भी इष्ट नहीं है | इस ढंगसे तो तत्त्वसंस्याकी इयत्ताका निर्णय करना 
ही अंतिकठिन पडेगा । 

न हि पृण्यपापपदा्ों बंधव्यों जीवाजीवबंधव्यवत्‌, नापि बन्धफर्ल सुखदुःखादनु- 
भवनात्मकनिजराबत्‌ । 

झंकाकारने पहिले कहा था कि पुण्य पाप पदार्थ बन्धने योग्य हैं, सो ऐसा नहीं है जैसे कि 
जीव ( संसतारी ) और अजीव ( पांच वर्गणारूप पुद्ठल ) बन्धने योग्य हैं । तथा पुद्ठल द्रब्योमें 
योग्यता मिलनेपर अनेक परमाणु और स्कन्ध परस्परमें बन्धनें योग्य हैं। भावार्थ---जीव दूसरे 
जीवसे नहीं बन्घता है । षुहुछका सजातौय अन्य पुद्ठल द्रब्यसे बंध हो जाता है । जीवका सजातीय 
से बन्ध नहीं होता है, अतः जीव और पुह्कछ जैसे बन्धते हैं, तैसे पुण्यपाप पदार्थ बन्धने योग्य 
नहीं है । जैनसिद्धांतकें अनुसार सिद्वराशिसे अनन्तवें भाग और अभव्यराशिसे अनंतगुणी कार्मण 
वर्गणायें. एक जीबके प्रतिक्षण बन्ध होने योग्य हैं। उनमें पढहिले से ही कोई पुण्य, पाप मेद नहीं है। 





१०५ तस्वार्थछोकवार्तिके 
किन्तु जीवके परिणाम माने गये कपायोंको निमित्त पाकर पीछेसे पुण्य, पाप नानामेदरूप बटवारा 
हो जाता है जैसे कि मेघणछका उन उन निम्ब, आम, अमरुद, केला, आदि बुक्षोंमें प्रात होकर तैसा 
परिणमन हो जाता है। अतः बन्धने योग्य अश्ुद्धजीव और जशुद्ध पुद्वल द्रव्य ही मानना चाहिये। 
पुद्ठलका पुद्ठकके साथ बन्ध होनेमें झुद्ध पुन्‍्रछपरमाणु भी बन्धने योग्य माना गया है। क्यों कि शुद्ध 
भी परमाणुद्रव्यके अन्तरंगमें अश्ुद्धताका कारण हो रही रप्ी गुण संबंधी स्निग्य रूक्ष पर्यायोके 
अविभाग प्रतिच्छेदोंकी श्राविकता पडी हुयी है और शुद्ध आत्रद्रन्यमें अशुद्धताके कारण बनरहे 
कषाय, योग, अविररति आदि करण विद्यमान नहीं हैं, उनका अनन्त काछतकके लिये क्षय होजाता 
है | दूसरी बात शैकाकारने यह कही थी कि बंधके फछ भी पुण्य, पाप, हैं। सो भी नहीं मानना 
चाहिये। क्योंकि बन्चका सुख, दुःख, अज्ञान, मूढ़पना आदिका अनुभव करना खरूप भाव--निर्जरा 
होजाना फल है । गहरा-घुसकर विचार किया जाबे तो बन्ध, उदय, फलका एक ही काछ ग्रतीत 
होता है | बन्धे हुए कर्मोंकी उपशम अवस्थास फल देनेकी अवस्थामें निराली परिणाति है। ठीक बन्ध 
उसीको कट्टना चाहिये जहां दोनोंके गुणोंकी च्युति दो जाबे, जिन कमोका पहिलेसे बन्ध होकर 
असंख्य समयोंकी स्थिति पड जाती है, वहां भी भावबन्धका छक्षण उनका उदय होते समय ही 
घटता है | अतः उसी समय सुख दुःख, आदि रूप फल देकर कम शड जाते हैं। यही बन्धका फल 
है, पुण्य पाप ये दोनों बन्धके फल नहीं हैं। किन्तु बन्धे हुए क्मोंकी अवस्था विशेष हैं। आत्माकों उत्तर 
कालमें सुख दुःख आदि फल मुगवानेकी शक्तिवाले पौद्टलिक द्रन्यकों पुण्य पाप कहदिया जाता है । 

कि तहिं ! बन्धविकल्पो। पुण्यपापवन्धभेदेन बेधस्य द्विविधोपदेश्ञात्‌ । तद्धेत्वा- 
स्रवविकल्पी वा सूत्रितो । ततो न सप्तभ्यो जीवादिभ्यो भेदेन श्रद्धातव्यों तथा तयोः भरद्धाने- 
तिप्रसंगात्‌ | संवरविकर्पानां ग॒प्त्यादीनां निरजराविकल्पयोश्व ययाकालीपकमिकानुभवनयोः 
संवरनिजेराभ्यां भेदेन अ्रद्धातव्यताजुषंगात्‌ । 

तब तो पुण्य, पाप क्या वस्तु हैं ! बतलाइये । ऐसी जिज्ञासा होनेपर हम जैन उत्तर देते हैं 
कि वे बन्धके भेद हैं | पुण्यवन्च और पापबन्धके भेदसे बन्धतत्त्का आप भ्रन्थोंमें दो प्रकार रूप 
उपदेश दिया है। अथवा उस बन्धके कारण माने गये आज्रव तक्तके ये पुण्य पाप दो भेद हैं, ऐसा 
उन दोनोंको प्राचीन सूत्रोंमें प्रतिपादन किया है | जिन आख्रवरूप शुभ योगोंसे आकर्षित हुयीं 
प्रकृतियोंके बहुभागमें प्रशस्त अनुभाग पडगया है, वे योग पुण्यरूप आज्रव हैं और जिन अशुभ 
थोगोंसे खिंचकर बहुभाग प्रकृतियोंमें कषाय द्वारा अप्रशस्त अनुभाग बन्ध पड गया है थे योग 
पापाल्व हैं । यों तो नौबें दशर्वे गुणस्थानोंमें छुमयोगसे भी ज्ञानाबरण आदि पापोंका आज्व हो 
रहा है और पहिले गुणस्थानमें भी अशुभ योगसे कुछ पुण्य प्रकृतियां आती रहती हैं। किन्तु विधुद्धि 
और संकेशसे युक्त हो रही कषायोंके आधीन होनेवाले अनुभाग बन्धकी विशेषतासे यद्द कथन है। 
तथा अपने इृष्ट होरदे लोकिक छुखोंके लिये अनुकूल पडनेवार्ी प्रकृतियोंके बन्धको पुण्यरूपबस्ध 
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कहते हैं और अपने अनिष्ट माने गये दुःखोंके लिये सहायक होनेवाललीं प्रकतियोंके बन्धकों पापबन्ध 
कहते हैं | आलख्तवके द्रव्यास्रव और भावास्रव॒ तथा बन्धके द्रव्य, भाव और उभय तीन भेद करनेपर 
भी पुण्य, पापका इन पांचोंमें अन्तभात्र हो जाता है । विशिष्ट योगोंसे नियमित कमोके योग्य पुद्द- 
लके आगमनको द्रव्यात्रत्र कहते हैं। मिथ्यात्व, अविरति, आदिसे युक्त होरहे' योगोंको भावाल्तव 
कहते हैं | आगत कमीौमें ज्ञान, दरौन, आदिको घातनेकी शक्तिका पड जाना द्रव्यबन्ध है। 
सश्चित कर्मोके उदय होनेपर होनेबाले तथा आये हुए कर्मोकी स्थिति आदिके कारण होगये क्रोध, 
ज्ञान, असंयम, अचारित्र आदि भावोंको भावबन्ध कहते हैं। आत्मप्रदेशोंका और कर्मनोकमीका 
दूध, बूरेके समान एकरस सरीखा हो जाना उभयबन्ध कहलाता है | खेंचना, आना, बन्ध जाना, 
ये सब एक समयमें होनेवाले कार्य हैं, जैसे कि चौदहयें गुणस्थानके अन्त समयमें तेरह कर्मग्रकृतियां 
विधमान हैं, चोदह्वेके अन्तिम समयके उत्तर समयमें कर्मोंका नाश १, सात राजू ऊर्ध्गमन करना२, 
और ऊपर तनुबात वलयमें स्थित हो जाना ३, ये कार्य एक समयमें दी सम्पन्न हो जाते हैं । प्रक्ृतमें 
यह कद्दना है कि पुण्य और पाप स्वतन्त्र तत्त्व नहीं हैं । तिस कारण पुण्य और पाप पदार्थोंका 
जीव आदिक सात तक्तोंसे मिन्नपने करके श्रद्धान नहीं करना चाहिथे। भावार्थ--वे दोनों आत्तव 
और बन्चतक्तमें अन्तभूत हैं। मित्र नहीं हैं | तत्ततोंके अवान्तर भेदोंका भिन्नतत्तपनेका श्रद्धान नहीं 
किया जाता हैं | यदि इसप्रकार उन दोनोंका श्रद्धान किया जावेगा तो तत्त व्यवस्थाको आति- 
क्रमण करनेबाला अतिप्रस्नग दोष होगा । क्योंकि यों तो संवरके भेद माने गये गुत्ति, समित्ति, धर्म, 
आदिकोंका और संवरके प्रभेद होरडे मनोगुप्ति, ईयोसमिति, उत्तम क्षमा आदिका तथा निजराके 
प्रकार कही गयीं यथायोग्य समयमें कमोका उदय होनेपर फल देनारूप यथाकाक निजरा और 
भविथ्यमें आनेवाले कमीका प्रयोगके द्वारा वर्तमानकालमें उदय छाकर अनुभव करना रूप औप- 
ऋक्रमिक निर्जरा, इनका भी संबर और निर्जरातलते भिन्न तत््वपने करके श्रद्धान करने योग्यपनेका 
प्रसंग हो जाबेगा । इस प्रकार तो किर्साके मतमें भी तत्ततोंकी नियमित संख्याकी व्यवस्था नहीं बन 
सकेगी । अनेक पदार्थोंके भेद, भमेद, शाखायें, उपशाखायें बहुत हैं । 

नन्‍्वेव जीवाजीवाम्यां भेदेन नासवादय! भ्रद्धेयास्तद्धिकल्पत्वात्‌ अन्यथातिप्रसंगा- 
दिति न चोय॑, वेषां तद्दिकल्पत्वेषि सार्वकत्वेन भिदा श्रद्धेयत्वोपपत्तेः 

यहां पुनः शैका है कि तक्‍्तोंके भेदप्रभेदरूप विंकल्पोंके मिन्नतत्तपने करके श्रद्धान करनेको 
यदि आप जैनछोग अनुचित कहते हो, तब तो इस प्रकार जीव ओर अजीव त्वसे भमिन्नपने 
करके आस्रव, बन्ध, संत्र, निजरा और मोक्षका भी श्रद्धान नहीं करना चाहिये। क्योंकि आख्व 
आदि भी तो उन जीव और अरजीव तत्त्वके ही विकल्प हैं | अन्यथा यानी ऐसा न मानकर दूसरे 
प्रकारसे मेद प्रमेदरूप पदाथौका भी श्रद्धान करना मानोगे तो आप जैनोंके ऊपर भी अतिप्रसंग 
दोष होगा। गुप्ति, धर्म आदि भेद प्रमेदोंका भी श्रद्धान करना आवश्यक हो जावेगा, जो कि 
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आपको इृष्ट नहीं है | और यदि आस्तरव आदिको जांव अजीवसे मी सर्वथा भिन्न स्वतन्त्रतत््व मानोगे 
नो ऐसी दशामें आलव आदिक सत्‌ पदार्थ ही न होसकेंगे । अश्वाषिषाणके समान असत््‌ हो जावेंगे। 
कारण कि जगतके सम्पूर्ण पदार्थ जीव और अजीत्र इन दोमें ही गर्मित हैं | अब -आचाये समझाते 
: हैं कि, इस प्रकार कुतर्क करना ठीक नहीं है । क्योंकि यर्थापि उन आस्रव आदिकोंको उन जीब,' 
अजीब तत्तका विकल्पपना है तो भी सम्पूर्ण मुसुक्षु जीवोंके छिये आस्त्र आदिक हित रूप हैं.। इस 
कारण भिन्न तत्तपने करके आस्रतर आदिकका स्वतन्त्र उपदेश दिया है। उनको जीव अजीब्से: 
कथश्वित्‌ भेदकी विवक्षा करके न्यारा मानते हुए खतनत्र श्रद्धान करने योग्यपना सिद्ध हो जाता है। 
लोकमें भी देखा जाता है कि सामान्यरूपसे कह देनेपर भी विशेष प्रयोजनके लिये विशेषोंका स्वलन्त्र' 
रूपसे कथन कर देते हैं | सर्व भोज्य पदार्थ आ गये हैं, लड॒ड् भी आ गये हैं | जिस विषयका जो 
उत्कट अभिलाषी है, उसको उस विषयके कारण, स्थान, प्रतिबन्धक आदिकी प्रतिपत्ति कर छेना' 
चाहिए. । कपडेके व्यापारीको कपडेको आयब्यय स्थानका और विशिष्ट ऋतुओँमें उन उन कपडौंके 
उपयोगका विशेषरूपस परिज्ञान होना आवश्यक है। सेवकको सेवा दृत्तिके लिए उपयोगी प्रकैगोंका 
जानना अनिवार्य है। न्यायशात्रके अध्यापकको दाशनिक तत्त्वोंका निर्णय कर लेना विशेष रूपसे 
श्रद्ेय है। पाचकको रसोई ( मोज्य ) बनानेके उपयोगी उपकरणों और लवण, घृत आदिकके 
न्यून आधिक्यका विशेषरूपसे विचार करना आवश्यक है । पाचकको इन प्रश्नोंके निर्णय करनेकी 
आवश्यकता नहीं कि भोजन करनेवाला पुरुष काला है या गोरा ! विद्वान्‌ है ? या मूर्ख ! वैश्य हैं 
या बआ्ाह्मण ! क्‍योंकि पाक कलाके ज्ञानकी सफलछताको प्राप्त करनेमें उक्त प्रश्नोंका उत्तर उपयोगी 
नहीं है। रोगीको अपनी औषधिके अनुपान, परिणाम, नियत समय, आदिका श्रद्धान करना 
उपयोगी है । अन्य थोथी बातोंका नहीं । ऐसे ही जिन भब्योंकों मोक्ष प्राप्त करनेकी हृदयसे छगन 
छूग रही है, उनके लिये आस्रव आदि तत्तोंका श्रद्धान करना हित मार्ग है। तभी तो वे आस्रव और 
बन्धका त्याग करके संवर और निर्जराको प्राप्त कर मोक्षकी सिद्धि कर सकेंगे । अतः मोक्षरूपी 
कार्यको सिद्ध करना जिनका रक्ष्य है उन भन्योंको जीव अर्जीव तस्‍्वोंसे भिन्नतत्तपने करके उन जीव 
_अजीवकी परिणतियों रूप आस्रव आदि तक्तोंका श्रद्धान कर छेना चाहिये। यह युक्ति जच गयी हे। 


बन्धो मोक्षस्तयोहेत्‌ जीवाजीवो तदाश्रयों । 


ननु सुत्रे षडेवेते बाच्याः सार्वत्ववादिना ॥ ९॥ . | 

. इस कारिकाके द्वारा पुनः कोई शंका करता है कि समाके लिये हितको चाहनेवाले स्याद्ादी 

धादीको अपने प्रकृत सूत्रमं ये छह ही तत्त्त कहने चाहिये । १ बन्ध, रे मोक्ष, तथा उन दोनोंके दो हेतु 

यानी ह बन्धका कारण, ४ मोक्षका कारण, ५ और उनके आधारभूत दो जीव, ६ अजीब अर्थात्‌ 
उक्त छह्द तस्वोंके कदनेमें मोक्षके लिए विरोष उपयोगापना दीख रहा है । 
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' .&लीवाजीवो बन्धमोक्षी तद्धेत्‌ू च तत्त्तमिति सन वक्तव्य सकलप्रयोजनार्यसंग्रह्मत, 
बन्पस्य हि हेतुराखवो मोक्षस्य हेतुद्िविकस्पः संवरनिभराभेदादिति न कस्यचिदसंग्रहस्त 
स्वस्थ मोक्षहेतुविकल्पयो! पृथगभिधाने बन्धास्रवविकल्पयोरपि प्ृण्यपापयो! पृथगमिधान- 


चेत । हि 

0 अभिमतको कहनेवाली वार्तिकका भाष्य करते हैं कि जीव और अजीब तथा 
बन्ध और मोक्ष एवं उन बन्ध और मोक्ष दो तत्त्तोंके दो कारणरूपी तत्तत इस प्रकार छद्द तक्तोंको 
निरूपण करनेवाला सूत्र कहना चाहिए । क्‍यों कि ऐसा कहनेसे सम्पूर्ण प्रयोजनोंको सिद्ध करनेवाले 
अथोंका संग्रह हो जाता है। कोई भी भीक्षोपयोगी तक्त शेष नहीं रह जाता है | कारण कि बन्धका 
हेतु छद्द: पदार्थीमें एक स्वतंत्र तत्व हमने कहा है। ऐसा कहनेसे आज्नब तत्तका संग्रह हो जाता है 
तथा. मोक्षका हेतु भी एक स्वतंत्र तत्व है | वह संवर और निर्जराके भेदसे दो प्रकारका है | अतः 
. मोक्ष हेतु तत्तमें संचर और निर्जराका संग्रह हो जाता है | इस प्रकार आपके माने हुए सात तत्तोंका 
इन छट्ढ॑ तत्तोंमें संग्रह हो जाता है किसी भी तत्त्वका असंग्रह नहीं | यानी कोई शेष नहीं बचता 
है. | सात तत्त्योंसे एक संख्या घटाकर छह्द तत्त्वोंके माननेमें उपस्थितिसि किया गया छाघवगुण &। 
अन्य भी बचे हुये कतिपय तक्तोंका संग्रह होजाता है । और मोक्षकी प्रक्रिया छुलभतासे जानी जाती 
है। अतः अर्थसे किया गया छाघव गुण है । तथा अठारह खरबाले सूत्रसे “' जीवाजीवी बन्धमोक्षो 
तद्भेत्‌ू च तत्त्वम्‌ ” इस चौदह खरबाले सूृत्रके बनानेमें परिमाणसे किया गया छाघव गुण है । एवं 
लम्बा समास न होनेके कारण यह सूत्र घुलभतासे शाह्बबोघ करा देता है। अतः गुणसे किया गया 
लाघव भा है । व्याकरण शात्र और न्यायशात्र जाननेवालॉकों इन गुणोंका उल्लंघन नहीं करना 
चाहिये। मोक्षके कारण मानेगये संबर और निर्जरां विकल्पों ( प्रकारों ) को यदि आप जैन प्रथकू- 
रूपसे कथन करेंगे तो बन्च और आज्नवके विकल्परूप होरहे पुण्य, पाप तत्तोंका भी खतन्त्र रूपसे 
त्तोंमें प्रथम्‌ कथन करनेका प्रसंग होगा । न्याव्य विषयको कहनेमें लांच नहीं खाना चाहिये । 
यदि शंकाकार इस प्रकार कहेंगे ? तो हम जैन बोलते हैं कि--- 


मिथ्यादगादिभेदस्य बचो युक्त परिस्फुटम ॥ १०॥ 
: शैकाकारका कहना कुछ देरके लिये ठीक॑ है जबतक कि हम उत्तर नहीं देते हैँ। किन्तु 
. उत्तर देनेपर तो जीर्ण दख्नके समान खण्डित हो जावेगा । बन्धका हेतु आखस्रव ही है, इस बातकों 
, समाक्षनेके लिये मिथ्यादरीन, अविर्सति, प्रमाद, कषाय और योग ये हैं भेद जिसके ऐसे आख्रवका 
, अधिक स्पष्टरूपसे तत्तोंम रवतन्त्र तत्तपने करके कथन करना युक्त ही है | अर्थात्‌ यदि बन्धद्वेतु 
: नामका ही तत्तत-माना जावेगा तो बन्धका हेतु आज्तव ही है, यह निर्णय नहीं हो सकता है। देखो, 
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अन्य वादियोंने बन्धका कारण मिथ्याज्ञानकों भी माना है और कोई आविधा और तृष्णाकों बन्धका 
कारण मानते हैं । बन्धहेतु नामका तत्त कहनेसे उस तत्तका ठीक पता नहीं चलता है | अत 

स्वतन्त्ररूपसे आख्ब तत्त्व कहना चाहिये। सिद्धान्त तत्त्वोंका निरूपण पोले ढोंगसे नहीं होता दै । 
निर्णीत किये गये पदार्थोको “* बाबन तोले पात्र रत्ती ” के न्यायानुसार ठीक ठीक कद्दना पडता 
है। जसे कि बावन तोले तांब्रेमें पात्र रत्ती पारद भस्म डाल देनेसे बावन तोले पाव रत्ती रसायन 
( सुबर्ण ) बन जाती है । तिस प्रकार आख्वसे ही बन्ध होता है अविया, तृष्णासे नहीं । अधषिदा 
तृष्णा अथवा मिथ्याज्ञान दूरवर्ती पदार्थकों खेंच नहीं सकते हैं | धन या धानके जान लेने मात्रसे 
या इच्छासे वह हमारे पास खिंचकर नहीं आ सकता है, आकर्षण करनेके लिये प्रेरक कारण चाहिये। 
वह योगरूप आख्रवतत्त्व ही हो सकता है । अतः खतमन्त्र रूपसे कण्ठोक्त कट्दा है ।न्योगमें आंक- 
ैण करनेका इतना बल है कि छोकमें नीचे ठह्दरे हुए तनुबात वलयके वायुकायका जीव लोकेके 
सबसे ऊपर तनुबातवलूयमें फेली हुयीं कर्म, नोकर्म, वर्गणाओंको खींचकर अपने शरीररूप बना 
लेता है । अजगर सांप स्थूछ जन्तुओंको सौ गजसे खींच छेता है। अधिक प्यास लगनेपर एक 
छोटा जछ आधे त्रिपलमें पी लिया जाता है । थोडी प्यास लगनेपर उदराभ्निके द्वारा उतना- नहीं 

. खिंचता है। श्रास लेनेमें या छींक लेनेके प्रथम भी कुछ दूरके छोटे छोटे रकन्ध खिंचे हुए चले 
आते हैं | छोकमें योगके छिये कोई स्थान दूर नहीं है । कभी कमी अपनी आत्माके निकट संयुक्त 
हो रहीं वर्गणाओंका या विद्तनसोपचयका आज्रवण हो जाता है, योगमें बडी प्रबल्शक्ति है | यदि 
संसारी जीवोमें योग नामकी पर्यायशक्ति न होती तो सर्व जीव सिद्ध मगवान्‌ बन जाते | अंत 

कर्मनोकर्म बन्धका प्रधानकारण योग ( आस्रव ) खतन्त्र रूपसे कहा गया है । 


मोक्षसंपादिके चोक्ते सम्यक्‌ संवरनिजरे । 
रत्नत्रयादतेन्यस्य मोक्षद्देतुत्तहानये ।' ११ ॥ 
तेनानागतबन्धस्य हेतुध्वंसादिमुच्यते । 


सब्चितस्य क्षयाद्वेति मिथ्यावादों निराकृतः ॥ १२ ॥ 


मोक्षकी भले प्रकार उत्पत्ति करानेवाले संवर ओर निजरातत्त्त कहे गये हैं, जब कि रत्नन्नयके 
बिना अन्यको भोक्षके कारणपनकी हानि है। इसालिये रत्नत्रयस्वरूप संवर और निर्जरातर्वोंका स्वतन्त्र 
रूपसे कहना ठीक है। भावार्थ--मोक्षहेतु नामका तत्त कह देनेसे यह निर्णय नहीं हो सकता 
है,कि मोक्षका असाधारण और अन्यवद्वित पूर्वसमयवर्ती रत्नत्रय ही है। किन्दीं वादियोंने मोक्षका 
हेतु तत्तज्ञान ही माना है। कोई कोई तो गंगास्नान, या कर्मनाशा नर्दाके जलूसपर्शसे मोक्ष होना 
स्वीकार करते हैं | किंन्तु वास्तबमें देखा जावे तो मोक्षका देतु ख्नत्नय ही है। संवर और निर्जरातत्य 
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चारित्ररूप हैं | किन्तु सम्यग्दशन और सम्यग्ज्लान उनके अन्‍्तरंगमें प्रविष्ट होरहा है। सम्यग्दशन 
ओर सम्यग्ज्ञानसे सद्षित होरही बहिरंग और अन्‍्तरंग क्रियाकी निद्ृत्ति होकर हुई खात्मनिष्ठाको 
सम्यकूचारित्र कहा है। वह संवर और निर्जरातत्व रूप पडती है। अतः इस कथन करके इस 
मिथ्यावादका भी खण्डन करदिया जाता है कि भविष्यमें आनेवाछे कर्म बन्धका बन्धह्देतुओंके नाश 
होजानेसे जीव मुक्त होजाता है | अथवा पूर्वमें एकत्रित हुए कमोका क्षय करदेनेसे मोक्ष होजाती 
है । वस्तुत: यह एकान्तवाद मिथ्या है | यध्षपि यह बात जैन सिद्धान्तससे मिलती जुलती है तो भी 
इन दो बातोंको क्रमसे होती हुयीं माननेवाला एकान्तवादी है । जैनसिद्धाल्तमें इन दोनोंके युगपत्‌ 
रदते ही मोक्ष मानी गयी है । तथा किसी जीवकी बन्ध हेतुओंके ( संवर ) घ्वससे ही मोक्ष होती 
है । अन्यकी सैचित कर्माके क्षय (निर्जरा) से ही मोक्ष होती है, यह मिथ्यावाद है । वस्तुतः प्रत्येक 
मोक्षगामी जीवकी दोनों ही कारणोंसे मोक्ष होसकती है | यदि मोक्षके हेतुओंका तत्तोंमें स्वतन्त्र- 
रूपसे नाम न लिया जावेगा तो उक्त मिथ्यावादीका खण्डन न हो सकेगा। यद्यपि बन्धके हेतुओंका 
घ्वेस संवररूप है ओर संचित कमोंका क्षय निर्जरा है, किन्तु रनन्नयके बिना कोरे ध्वेसरूप संवर 
और निर्जरा किसी भी कामके नहीं हैं. तथा हो भी नहीं सकते हैं। अतः रतनत्रयसे तादात्म्य रखने- 
वाले संवर ओर निर्जरा ही भविष्यके बन्धकों रोकते हैं और संचित कमाका क्षय करदेते हैं । 
तभी मोक्ष द्वोने पाती है। 


सजथितस्य खय नाशादेष्यद्वन्धस्य रोधकः । 
एकः कश्चिदनुष्ठेय इल्येके तदसंगतम्‌॥ १३॥ 
निर्देतुकस्य नाशस्य सर्वथानुपपत्तितः । 
कार्योत्पादवदन्यन्र विलसा परिणामतः ॥ १४ ॥ 


कोई किन्हीं एक वादियोंका यह कहना है कि संचित कमोंका तो अपने आप नाश हो 
जाता है। हां | भविष्यमें आने योग्य कर्मबन्धकों रोकनेवाले किसी एक मोक्षहेतुका अनुष्ठान करना 
चाहिये । भावाथे--मोक्षद्देतु नामके तत्त्से एक ही संवरतत्व मान छेना चाहिये । निर्जरा या 
र्नत्रयकी आवश्यकता नहीं | अब आचार्य कहते हैं कि सो उनका कहना असंगत है । क्योंकि हेतु- 
ओके बिना संचित कमोका स्वयं नाश होना सभी प्रकारोंसे नहीं बन सकता है अर्थात्‌ बौद्ध छोग 
मानते हैं कि क्षणिक्रपना वस्तुका स्वमाव है। क्षणक्षणमे नाश करनेके लिये कारणोंकी आवश्यकता है, 
इसपर दम कहते हैं कि का्योंके उत्पाद जैसे हेतुओंसे होते हैं उसीके सद्दश नाश भी हेतुओंसे ही 
होता हे । यदि ऐसा न माना जावे तो संसारका ध्यंस या कर्मोका ध्वंस भी सब्र जीबोंके विना 
'प्रकनसे ही हो जावेगा | फिर बौद्धलोग मोक्षके हेतु आठ अंगोंको क्यों मानते हें! स्वभावसे होने- 
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११० तत्वाथछोकपाएिके 

वाले परिणामोंके अतिरिक्त अन्य सभी पदार्थ हेतुओंसे जन्य हैं| स्वाभाविक परिणामोंमें भी पूर्वपयौय 
रूप उपादान कारण और प्रतिबन्धकोंका नाश निमित्तकारण तथा कालणुओंरूप उदासीन. कारण 
इनकी आवश्यकता पडती है । अतः संबरके समान निर्जरातत्तको भी मोक्षका कारण मानना: चाहिये। 
निर्जराके बिना सम्चित कमोंका क्षय नहीं हो सकता है । ये 


यतश्चानागताधोधनिरोधः क्रियतेःमुना । 

तत एव क्षयः पृर्वपापोघस्थेत्यहेतुकः ॥ १५ ॥ 

सनन्‍नप्यसो भवत्येव मोक्षहेतुः स सम्वरः । 

तयोरन्यतरस्यापि वेकल्ये मुक्त्ययोगतः ॥ १६ ॥ | 

जिस कारणसे कि उस संवर तत्त्वकरके भविष्यम आनेवाले पापोंके समुदायका निरोध कर 

दिया जाता है, तिस ही कारणसे पूर्वस्चित पापोंके समुदायका भी क्षय कर दिया जाबेगा। इस 
कारण कमोंका क्षय होना अन्य कारक हेतुओंसे रहित है | इस प्रकार बौद्धोंका कहना भी ज्ञापक 
हेतुओंसे रहित है। क्‍योंकि भविष्य कमौंको रोकनेवाले रत्नत्नयके स्वरूपका नाम संवर है और संचित 
कम्मौका क्षय करनेवाले रत्लत्रयका स्वरूप निर्जरा है । इस कारणसे हो रहा वह कमोका क्षय भी 


मोक्षका हेतु ही है और वह संबर मी मोक्षका हेतु है। उन दोनोंमेंसे एकके भी विकल ( रहित ) 
होनेपर मोक्ष होनेका योग नहीं बनता है | 


एतेन संचिताशेषकर्मनाशे विमुच्यते |. 
भविष्यत्कमंसंरोधापायेपीति निराकृतम ॥ १७॥  . 
एवं प्रयोजनापेक्षाविशेषादालवादयः 

निर्दिश्यंते मुनीशिन जीवजीवात्मका अपि ॥ १८ ॥ 


इस कथन करके किसीके इस सिद्धान्तका भी निराकरण हो गया द्वे कि भविष्यमें आनेद्ाले 
कमौका निरोध नहीं करते हुए भी केबछ संचित सम्पूर्ण कमोका नाश हो जानेपर: ही. ज़ौच मुक्त .हो 
जाता है। भावार्थ--किसी वादीने मोक्षहेतु नामके तक्त्तसे केवल निर्जराकों ही पकडा है.। संवरकी 
आवश्यकता नहीं । इसपर स्वाद्गादियोंका कहना है कि यदि आनेवाले कमोंका द्वार न रोका जावेशां:तो 
कमीका आना सतत बना रहेगा । ऐसी दशामें सझ्चित कमोका नाश द्ोनेपर भी मोक्ष न हो सकेगी | 
अनेवाले कर्मीका सञ्चय सर्वदा बना ही रहेगा तब तो किसी भी जीवकी मोक्ष न हो सकेगी। अतः 
मोक्षह्ेतु नामका तत्व न कंहकर रपष्टरूपसे मोक्षके कारण माने गये संबर ओर निजराक़ा, स्वतंत्र 
रूपसे तत्तोंमें कण्ठोक्त प्रतिपादन करना चाहिये । छह्द द्र्योंके कहनेसे सम्पूर्ण मोक्षोपयोगी :तत्तोंक़ा 
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संत्रह नहीं होने पाता है । कहीं सम्यग्दर्शन छूट जाता है, कहीं सम्यक्चारित्रका ग्रहण नहीं 
होने पाता है तथा किसी मतके अनुसार संबरका ग्रहण नहीं होने पाता है और किसीके मतानुसार 
, मोक्षके अत्यावश्यक कारण हो रहे निजरातक्तका ग्रहण नहीं होने पाता है। जो छाघव संशयको 
उत्पन्न करा देवे अथवा पूण कार्यको ही न होने दे तो वे उपस्थिति, परिमाण, अर्थ और गुणसे 
किये गये लाघब कोरी छूघुता [ ओछापन ] है । इस प्रकार यथ्पि सातों ही तत्त जीत्र, अजीव, 
दो स्वरूप है, तो भी विशेष गप्रयोजनकी अपेक्षासे मुनियोंके स्वामी श्री उमास्वामी आचार्यने आख्रव 
आदिक तत्त्व स्वतंत्ररूपसे कण्ठद्वार कथन किये हैं। यहांतक सात प्रकार तत्तवोंके निरूपण 
करनेका बीज सिद्ध कर दिया है । 
बन्धमोक्षो तद्धेत्‌ च तक्तमिति सत्र वाच्य जीवाजीवयोब॑न्धमोक्षोपादानहेतुलादा- 
खवस्य बन्धसहकारिहेतुत्वात संवरानिजेरयोमोफ्तसहकारिहेतुत्वाद॒तावता सर्वेतत्वसंग्रहा- 
दिति येप्याहुस्तेप्यनेनेव निराकृता!। आल्रवादीनां पृथशभिषाने प्रयोजनामिधानात, 
जीवा्नोवयोश्रानभिधाने सोगतादिमतव्यवच्छेदाजुपपत्तेः 
जो भी कोई वादी यह कहरहे हैं कि चार ही तत्त्त मानने चाहिये। १ बन्ध, २ मोक्ष, 
३ बन्धका कारण और ४ मोक्षका कारण, इस प्रकार चार ही तत्ततोंको निरूपण करनेवाला 
४ बन्धमोक्षो तद्धेत्‌ू च तत्तम्‌ ”' ऐसा दस खरवाछा सूत्र श्रीउमाल्वामी महाराजको कहना चाहिये 
था| जीव और अजीब तत्तवोंका बन्ध और मोक्षके प्रति उपादान कारण होनेसे बन्धहेतु और 
मोक्षद्देतु तत्तमें गम होजाता है | तथा बन्धका सहकारी कारण होनेसे आज़वका भी बन्धहेतु 
नामके तक्‍्त्वमें अन्तर्भाव होजाता है । तथेव मोक्षके प्रति सहकारी कारण होनेसे संवर और निर्जराका 
मोक्षद्ेतु तत्तमें संत्रह होजाता है । अतः तिन चार प्रकार तक्तवोंके भेद करनेसे सम्पूर्ण प्रकारके 
'त्तवोंका संग्रह होजाता है। सातके कहनेसे चारके कहनेमें छाघव भी है। आचार्य समझारहे हैं कि 
इस प्रकार जो भी वादी कहरहे हैं वे भी इस उक्त कथन करके ही निराक्षत होजाते हैं। क्योंकि 
अभी हमने बडी अच्छी युक्तियोंसे आज्नव आदिकोंके प्रथक्‌ पृथक्‌ कहनेमें विशिष्ट प्रयोजनको कह- 
दिया है । छह तत्तवोंकी अपेक्षा चार तत्तोंको कहनेवाले रुघुताके याचक वादियोंको यह मारी दोष 
उपस्थित होगा कि जीव और अजीब, तत्त्वका स्वतन्त्र रूपसे कथन न करनेपर सौगत, चार्वाक, 
ग्रह्माद्वैतवादी आदिके मतोंका निराकरण न बन सकेगा । क्‍योंके सौगतजन बन्धहेतु ( बन्धके 
कारण ) तक्तमें अविधया और तृष्णाको छेलेंगे। आत्माको वे मानते नहीं हैं | अतः बन्धके उपादान 
कारण आत्माका खीकार करना अनिवार्य न होगा । चार्वाक तो जीव, कर्म, बन्ध, और मोक्षकों 
मानते ही नहीं है । न बन्ध है, न मोक्ष है। राजा, रईसोंके स्थान ही स्वर्ग हैं । कारागृह्, रोग- 
शब्या, दरख्िकुटी ही नरक हैं । जन्मसे मरणपर्यनत ह्वी चैतन्यशक्ति विनां उपादान कारणोंके 
.प्रथिवी आदि सहकारियोंसे उत्पन्न होजाती है । इसी प्रकार ब्रह्मादैतवादी बन्चका कारण अविया या 





११३ तस्‍्वार्थ छोकवार्तिके 





पापोंको मानते हैं। बन्ध होने योग्य अजीव पुद्दल द्रव्यको खीकार नहीं करते हैं। वे अजीब तक्तको 
मानते ही नहीं हैं। सब संत्तार जीवमय है। अतः पौद्धलिक कर्म, नोकर्म, को माननेके लिये अद्दैतवादी 
बाध्य न किये जासकेंगे | इस कारण नो या छह अथवा चार तत्तोंको न मानकर जीव आदिक 
सात तच ही श्रद्धान करने योग्य हैं | मोक्षके उपयोगी सात तत्त्व ही तत्त होसकते हैं न्‍्यून या 
अधिक नहीं । यहांतक सूत्रकी पहिली वात्तिकके अनुसार उठाये गये प्रकरणका सर्माचीन अकाठ्य 
युक्तियोंस उपसंहार करदिया गया है। 
जीवादीनामिह ज्ञेयं लक्षण वक्ष्यमाणकर्म्‌ | 
तत्पदानां निरुक्तिश्व यथाथोनतिलुंघनात्‌ ॥ १९ ॥ 

इस सूत्रमें कहे गये जीव, अजीव, आदि तत्त्वोंका निर्दोष लक्षण खयं प्रन्थकारके द्वारा 
भविष्य प्रन्थमें कहा जावेगा, सो समझ लेना चाहिये। द्वितीय अध्यायमें जीवका लक्षण उपयोग 
है ऐसा कहनेवाले हैं । पांचवेंमें अर्जाबोंका लक्षण कहा जावेगा । 8ठे, सातवें, अध्यायमें आम्नवका, 
आठवेंमें बन्धका, नोवेंमें संचर और निजेराका तथा दशवें अध्यायप्ें मोक्षका छकक्षण और विवरण 
कण्ठोक्त रूपसे प्रन्थकार कहेंगे | तथा जीव आदिक पदोंका धातु, नाम, प्रत्यय, समास, इनके द्वारा 
निर्वचन करना भी वास्तविक अर्थका उल्लंघन न करनेसे ( न करते हुए ) समझ लेना चाहिये । 
भावार्थ--जीव आदि दढ्ोंकी व्युत्पत्ति इस ढंगसे करना जिससे कि मुख्य अभीष्ट अर्थका अतिक्र- 
मण न हो जावे और त्रुटि भी न रह जावे । 

जीवस्य उपयोगलक्षणः सामर्थ्यादजीवस्यान्रपयोग:, आल्वस्य कायवाइमनः 
कर्मात्मको योग), बन्धस्य कर्मयोग्यपुद्वलादानं, संवरस्यथाल्रवनिरोष), निर्जरायाः कर्म 
करदेश्नविप्रमोक्त), मोक्षस्य कृत्ल्कर्मविप्रमोक्ष इति वक्ष्यमाण रृक्षणं जीवादीनामिह युक्‍त्या- 
गमाविरुद्धमवबोद्धव्यस्‌ । 

मिले हुए पदार्थोमेंसे जाननेके लिये विवक्षित पदार्थकों पृथक करनेवाल्ा धर्म छक्षण कहा 
जाता है। जीवका लक्षण उपयोग है । जीवका लक्षण उपयोग करनेसे विना कह्दे हुए प्रकरणकी 
सामर्थ्य करके अर्थापत्तिके द्वारा ही यह ज्ञात हो जाता है कि अजीवका लक्षण अनुपयोग है अर्थात्‌ 
जिसमें ज्ञानोपयोग या दर्शनोपयोग शाक्ति अथवा व्यक्तिरूपसे नहीं पाये जाते हैं वह अजीष है । 
आखवका रुक्षण योग है। आत्माके साथ बन्धनेवार्ली ओर शरीर, वचन, मन के लिये उपयोगी 
होरहीं कारणरूप आहाखर्गणा या कार्माणवर्गणा और भाषावगणा या मनोवर्गणा इनका तथा 
पहिली सज्चित वर्गणाओंसे बने हुए शरीर, वचन, मन, का अवलम्ध लेकर आत्माके प्रदेशकम्प- 
खरूप योग उत्पन्न होता है, यह द्रव्ययोग है। तेजसवर्गणाओंमें स्वतन्त्र योग पैदा करानेकी 
योग्यता नहीं है । जैसे हाथ, पाद छाती स्वतन्त्र रूपसे चढनेमें कारण होते हैं, नाक, भीवा, कान, 
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तो पिछलगा होकर घिसटते जाते हैं| ग्रोगसे कर्म खिच आते हैं जैसे कि मोरके पंखको पुस्तकमें 
मींचकर खींच देनेसे आकर्षणशक्ति उत्पन्न हो जाती है ओर वह पंख छोटे तृण, पत्र, आदिको 
खींच लेता है, तेसे ही आत्माके प्रदेशोंमें कम्प हो जानेसे कर्म, नोकम, का आकर्षण हो जाता है । 
इस द्रव्ययोगको आखव कहते हैं । तथा आत्माकी कर्म नोकमंकों आकर्षण करनेवाली शक्तिको 
भाषयोग कहते हैं । अनादि काल्से प्रारम्भ कर तेरहवें युणस्थान तक भावयोग नामकी पर्याय- 
शक्ति जीवमें वन बैठती है। 
ज्ञानावरण आदि कर्मरूपपरिणत होने योग्य कार्माणवर्गणारूप पुद्लको ग्रहण करना बन्धका 
लक्षण है। नोकर्मके बन्धकी यहां विवक्षा नहीं है | आज्रवका रुक जाना संवरका लक्षण है | सझ्चित 
कमोंका सदाके लिये और प्रागभाव रहित होकर एकदेश एकदेश रूपसे अच्छा क्षय हो जाना 
निर्जराका लक्षण है | सम्यूण कमोंका वर्तमानमें और भविष्यके लिए भी ध्व॑स हो जाना मोक्षक| 
लक्षण है । इस प्रकार जीव आदिकोंके लक्षण इस शाज्रके अप्निम अध्यायोंमें कहे जावेंगे | वे लक्षण 
सभी युक्ति और आगमसे अविरुद्ध हैं । अतः उन उन प्रकरणोंमें समझ छेना चाहिये | विशेष यह 
है कि कमोंके समान नोकर्मके भी आज़्व, बन्ध, संवर निर्जरा, और मोक्ष होते हैं, किंतु सिद्ध 
अवस्था प्राप्त करनेके लिये नोकमैका क्षय विशिष्ट उपयोगी नहीं है | कमोंका क्षय हो जानेसे 
नोकर्मका ध्वंस तो खतः ही हो जाता है। क्योंकि शरीर, वचन और मनके बनानेमें ओदारिक 
शरीर, वैक्रियिक शरीर, अंगोपाह्, खर, आदि नाम कमोके उदय कारण हैं। कारणके अभाव ह्ोनेपर 
भविष्यके कार्यका भी अभाव हो जावेगा | संचितका नाश तो झुल्मतासे हो ही रहा है । मनुष्य 
और तिर्य॑ञचोंके एक बार मर जानेपर भी पूरे औदारिक शरीरका मोक्ष हो जाता है। कमसे कम 
दस सहख ( हजार ) वर्ष ओर अधिकसे अधिक तेतीस सागर पीछे वैक्रियिक शरीरका सर्वथा मोक्ष 
हो जाता है उस समय शरीरका एक अंश भी शेष नहीं रहता है | आहारक शरीरका अन्तर्मुहूर्तमें 
और तैजस शरीरका छह््यासठ ( ६६ ) सागरमें घ्वंस हो जाता हे। हां, भारतव्षमें मंनुष्योंकी धाराके 
समान तैजसकी धारां बनी रहेगी अर्थात्‌ वर्तमानके तेजस शरीरका एक टुकडा मी छयासठिसागर 
पीछे नहीं मिलेगा निराला ही तेजस शरीर दौख पड़ेगा । कार्माणशरीर ही प्रवाहरूप करके अना- 
दिसे सम्बद्ध हो रद्दा है । विग्रह गतिमें जीवके पास केवल तेजस और कार्मणशरीर रह जाते हें | 
सब सांसारिक छुख दुःखोंका मूछ कारण कार्मणशरीर ही है | अतः कर्मोके ही आलव, बन्ध॑, 
आदिका वर्णन किया है | यों तो प्रतिदिनके खाद्य, पेय, वायु, पदर्थोमें भी आलव आदिकी व्यवस्था 
है । बुमुक्षित जीव भोजन करता हैं ( जीव ) बहुभाग आह्यारवर्गणायें जिनमें मिली हुयी हैं ऐसे 
मोदक, चावल, रोटी, दाल, दुग्ध, घृत, फल, घास, अमृत, मिट्टी, आदि पौद्गाठिक पदार्थोका मोजन 
किया जाता है ( अजीब )। मुखके द्वारा भोज्य पदार्थोक्षा आद्वार करता है, कवछाहारके अतिरिक्त 
लेप, ओज आदि आइरोंको शररीरके अन्य अवयवोंके द्वारा मी प्रहण करता हे ( आलव )। आहार 
१6 
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किये गये पदार्थका शरीरमें भीतर जाकर बन्ध हो जाता है, बन्ध हुए बिना मोदक आदि पदा्थोंके 
रस, रुधिर आदि नहीं बन सकते हैं | चांदीकी चौअन्नी या पैसेको लील जानेसे मनुष्यमें उसके रस, 
हृधिर, आदिक नहीं बन पाते हैं। क्योंकि उनका उदरमें बन्ध नहीं हुआ है, सांपके विषको पसोंमें 
मर भी लिया जावे, तो, संयोगमात्रसे वह मूर्छा करने रूप अपने कार्यको नहीं करता है । हाथमें 
थोडीसी सुई प्रविष्ट कर दी जावे तो रक्तके साथ विषका बन्ध हो जानेसे बडी भारी क्षाति हो जाती 
है । कोई कोई पदार्थ इतने शक्तिशाली होते हैं कि संयोग होते ही बन्ध जाते हैं ओर अपना फल 
दे देते हैं। अभिप्राय यह है कि जो भोज्य पदार्थ शरीरमें संयुक्त होनेके पछि बन्ध जावेगा, उस 
पदार्थका फल अवयव बनाना या सुख, दुःखका अनुभव कराना हो जावेगा | संयोग और बन्‍्धर्मे 
भारी अन्तर है। श्री सिद्ध भगवानके साथ सिद्धक्षेत्रमे फैली हुई कार्मणबर्गणाओंका संयोग है। बन्ध नहीं 
है । कपोत ( कबूतर ) आदि पक्षियों करके खायी हुयी कझ्डंडी ओर पथरौसे भी रस रुघिर आदिक 
बन जातै।हैं. | कोई कोई जीव लोहे चांदी आदिका आहार कर अपना शरीर बना छेते हैं। भिन्न 
भिन्न जीवोंका आहार्य पदार्थ भिन्न प्रकारका है; किंतु उन सबमें आहार वर्गणायें अवश्य हैं (बन्ध )। 
खाद्य या आहार्य पदार्थका कुछ समयों तक आख़ब होना रुक भी जाता है । दृक्ष, चींटी, मक्खी, 
डांस, पक्षी, मनुष्य, देव, नारकी जीव भी कुछ देर तक स्थूछ खानेको रोक देते हैं ( संवर )। 
डदाराप्रिते पचाकर निस्सार भागका एक देश क्षय होना भी होता है ( निर्जरा ) | मल, मूत्र, 
आदिके द्वारोंसे विशेष अवयबोंमें एकत्रित हुआ वह निस्सार खाद्य पदार्थ पूर्ण निकल जाता है| 
मृत्युके समय तो संम्पूर्ण स्थूल शरीरकी मोक्ष हो जाती है ( मोक्ष ) | यही क्रम भाषा वर्गणा तथा 
आहार वर्गणाके कुछ भागसे बने हुए वचन और ज्लासमें भी लागू हो जाता है। किंतु स्वात्मल- 
व्धिरूप मोक्षके प्रकरणमें कर्मोके आलव, बन्ध आदिक तत्त्व ही प्रधानरूपसे लिये गये हैं | कमोके 
खंत्रर, निजेरा, और मोक्ष होनेपर ही नोकर्मके संवर आदि भी ढठांक हैं, अन्यथा किसी कामके नहीं । 
निर्वचन॑ च जीवादिपदानां यथार्थानातिक्रमात्‌। तत्र भावषाणधारणापेक्षायां जावित्य 
भीवीज्जीविष्यतीति वा जीव१, न जीवति नाजीवीत्‌ न जीविष्यर्तात्यजीवः | 
- जीव आदिक पदोंका व्याकरण द्वारा प्रकृति प्रत्ययसे प्रयोग साधन तो यथार्थ आषेमार्गका 
'अतिक्रंमण न करते हुए कर छेना चाहिए | तिनमें सबसे पहिले जीव शब्दकी निरुक्ति इस प्रकार 
है कि सुख, चेतन्य, सच्चा स्वरूप भावप्राणोंके धारण करनेकी अपेक्षा करते हुए जो जी रहा हे 
जीवित रह चुका है और भविष्यमें जीवेगा वह जीव है । इस प्रकार “ जीव प्राणधारणे ” इस 
भ्वादि गणकी धातुसे कर्ताक्कें क प्रत्यय करनेपर जीव शब्द निष्पन्न होता है। दस प्रकारके द्वन्य 
प्राणीमेंसे यथायोग्य चार, छह, सात, आठ, नौ, दस प्राणोंका धारण करना यदि जीवका छक्षण 
. कद्दा जाता तो अब्यात्ति दोष आता है। किन्तु भावत्राणोंको धारण करना ठक्षण:करनेसे सिद्ध भग- 
त्रानोंके: भी जीवकां लक्षण घटित दो जाता है | जीवसे मिन्न तत्त्व कहे गये अजीवका रक्षण यह 
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है कि जो भावप्राणोंकों नहीं धारण करता हुआ नहीं जी रहा है, न जी चुका है, और न 
जीबेगा इस कारण वह अजीब है। जीव शबह्के साथ नञ्‌ पदका तत्पुरुषसमास करके अज्यीत 
शद्द बनाया गया है । 

आखवत्यनेनास्रवणमात्र वास्तव), वध्यते3नेनबन्धमात्र वा बन्धः, संत्रियतेनेन सेव- 
रणमात्र संवरः, निजीरयतेनया निर्जरणमात्रं वा निर्जरा, मोक्ष्यतेई्नेन मोक्षणमात्र वा 
मोक्ष इति करणभावापेक्षया । 

आलव आदि शढ्दोंकी निरुक्ति तो करण और भावकी अपेक्षासे है । आत्मा जिस परिणाम 
करके कर्मोका आल्व करता है उसको या कमौके केवल आनेको आखब कहते हैं। आइ उपसर्ग- 
पूर्वक्ष “ छु गतो ” इस म्वादिगणकी धातुसे अचू्‌ प्रद्यय करनेपर आलव राद्व बनता है। यह लक्षण 
भावाल्वव ओर द्र॒न्यात्नव दोनोंमें चला जाता है | जिन परिणामों करके जीव बांधता है अथवा कर्म 
और जीवका क्षीरनीरके समान बन्धजाना ही बन्ध है। इस निरुक्तिसे भाववन्ध और उभयबन्धर्मे 
लक्षण घटित हो जाता है | “ बन्ध बन्धने “ इस क्रयादि गणकी धातुसे करण या भावमें घंज्‌ 
प्रत्यय, करनेपर बन्ध शब्द गढा जाता है । संबरण किया जाय जिस करके अथवा संबरण यानी 
आनेवाले कमोका रुक जाना मात्र संवर है| सम्‌ उपसग पूर्वक “ बज वरणे ” इस स्वादि गणकी 
घातुसे करण या भावमे अप्‌ प्रत्यय करनेपर संवर शब्द बना लिया जाता है, भाव संबर और द्रव्य 
संबर दोनों इसके लक्ष्य हैं | जिस परिणाम करके कमोकी निजेरा होती है. अथवा आत्मासे कर्मौका 
झडंजाना मात्र निर्जरा है । निर उपसर्ग पूर्वक “ जृष्‌ वयोहानीौ ” इस दिवादि गणकी धातुसे 
करण या. भावमें अछ्‌ प्रत्यय करनेपर ख्रीव्वकी विवक्षामें टाप्‌ प्रत्ययकर निजरा शब्द व्युत्पन्न होता 
है | यहां भी आत्माके परिणामरूप भावनिर्जरा तथा आत्मा और कर्म दोनोंमें रहनेवाले विभाग रूप 
द्रब्यनिर्जराका संग्रह हो जाता है । ““ मोक्ष असने ”” इस चुरादि गणकी धातुसे करण या भावमें 
घर प्रत्यय करनेपर मोक्षपद बनता है आत्माके जिन र्षत्रयरूप परिणामों करके आत्मा मुक्तिकाम 
कर लेता है वह मोक्ष है । अथवा प्रकृत जीव और पुद्लद्रब्यका पूर्णरूपसे छूट जाना मात्र मोक्ष 
है । इस प्रकार आखव आदि शद्दोंकी करण ओर भावकी अपेक्षासे निरुक्ति करदी गयी है। शाख 
परिपाटीसे चले आये हुए अर्थ इन शढ्ठोंके वाच्य हैं | प्रकृति, प्रत्यय, से जो कुछ आर्ष मार्गकें 
अनुकूछ अर्थ निकछ आवे वह मध्यमें सेतमेंतका छाम है,। रूढि और पारिभाषिक शह्ठोंमें व्याकरण 
के अनुसार निर्रक्ति करना केवल शछ्वोंकी साधुताका प्रयोजक है। अर्थते उतना धनिष्ठ सम्बन्ध नहीं 
है। अर्थात्‌ जीत्र आदिक शब्द बिगडे हुए या अपश्रश नहीं हैं | किन्तु व्याकरण शालत्रसे संस्कार 
किये गये संस्कृत शढ्व हैं । 

ऋमो हेतुविशेषात्स्यादुदवन्दरशत्ताविति स्थितेः । 
ज्ीवः पूर्व बिनिर्दिष्टस्तदर्थलाइचोविधेः ॥ २० ॥ 


११६ ह तत्वार्थछोकबातिके 
अनेक शब्दोंका पररपरमें समास करनेपर समासविधायक सूत्नोंमें प्रथणा विभक्तिसे कहे गये 

पद पूर्वमें प्रयोग किये जाते हैं, जेसा कि चौरादू मर्य-चौरमय यहां “ काम्यादिमिः ” इस सूत्र 
से ष ( तत्पुरुष ) समास हुआ है। सूत्रमें प्रथमा विभक्तिसे का (पञ्चमी) कही गयी है। अतः का 
विमक्तिवाला चौर शद्ग प्रथम बोला जावेगा, किन्तु इन्द्रसमासमें समान विभक्ति वाले ही अनेक पद 
होते हैं। सत्रका परस्परमें समास (मिल जाना) है । ऐसी दशामें वहां किस शद्वका पहिले प्रयोग किया 
जाबे इसके लिये व्याकरणमें अनेक विशेषसूत्र बनाये गये हैं, जैसे कि अल्प अचूबाला पद या खन्‍्त 
( ध्यन्त ) अथवा पृज्य पद पूर्वमें प्रयोग किया जावेगा | एक घडेमें जो, चना, कह्कूडी और ज्वारके 
फूछा डालकर पुनः उस घडेको हिलाकर सब पदाथोंको मिला दिया जावे, ऐसी दशामें भारी फ्थर 
या कंकडी सबसे नीचे मिलेगी | उससे हलकी वस्तु उसके ऊपर मिलेगी, सबसे ऊपर '्रूछा मिलेंगे, 
यह वस्तुस्थिति है | इसी प्रकार जीव, अजीव आदिक पदोंका दन्द्रसमास ( एकत्र कर संचालन 
कर देना ) कर देनेपर पहिले किस पदका प्रयोग करना चाहिये ! इसकेलिय आचाय महाराज यों 
व्यवस्था करते हैं कि व्याकरण शा्रमें बृत्तियां पांच प्रकारकी मानी गयी हैं । कृत्‌ , तद्धित, समास, 
धातु, एकशेष। यहां प्रकृतमें इन्द्रसमास नामक वृत्ति है | जीव और अर्जाव और आलव और ( च ) 
बन्ध और संवर और निर्जरा और मोक्ष ऐसा या आस्रव और बन्ध और जाव और मोक्ष और अजीब 
आदि रूप चाहे जैसा अंटसंट आगे पीछे पदोंका प्रयोग करनेपर ऐसी स्थितिमें विशेष हेतुओंकी 
सामर्थ्यसे सूत्रम लिखे अनुसार पदोंकी आनुपूर्वीका दी क्रम ठीक बैठेगा। भोजन करते समय खीर, 
खिचडी, आम, अंगूर आदि आगे पीछे चाह्टे जितने पदार्थ जीमलें, पचते समय पेटमें ठीक अैक 
क्रम बन जावेगा । घडेमें भरे हुए भिन्न पदा्थोका भारापन और रुघुपन होनेके कारण पदार्थ शक्तिका 
जैसे उलंघनः नहीं हो पाता है। कवि सम्प्रदायके अनुसार पुरुषका वर्णन ऊपरके अंगोंसे लेकर 
पार्बोतक किया जाता है और काब्य पुराणोंमें ल्लियोंका वर्णन पावोंसे लेकर उत्तमाद्ध ( सिर ) पर्यन्त 
किया जाता है, इसमें भी ज्ञाता दृष्ठाओंके परिणामानुसार व्यवस्था समझनी चाह्निये । उत्तम पुरुषको 
पुरुष देखे या ज्री देखे, उनकी दृष्टि सबसे प्रथम ऊपरके अज्ढ मस्तक, मुख, वक्षःस्थलूपर जाती 
हुयी नीचे अंगोंतक पीछे पहुंचेगी। तथा ल्ीजनोंको पुरुष देखे या ली देखे, उन संबकी दृष्टि 
ख्रीके प्ोंकी ओर सबसे प्रथम जावेगी। पाछे नीचेसे प्रारम्मकर ऊपरके अवयवबोंका चाक्षुष प्रलक्ष 
होगा । वैसे ही पदोंका संकलन करनेपर शद्व शक्तिके अनुसार विशेष कारणोंसे उन पदोंका शाल्रोक्त 
क्रम घटित हो जाता है। कोई पोल नहीं है कि चाह्दे जिस पदको अपनी इच्छानुसार चादे जहां आगे 
पाछे बोल दिया । बुद्धिशाली पुरुषोंके उच्चारण किये गये आगे पाछिके वाक्योंमें रहस्य भरा रद्दता 
है। प्रकरणमें यह बात है कि सातों तत्त्तोंका इन्द्रसमास करनेपर सबसे पढिले जीव तत्त्वका विशेष 
रूपसे कथन किया गया है । क्योंकि सम्पूर्ण वचनोंकी या शाल्रोंकौ प्रवृत्ति होना उस जाबके ढिये दी 
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तत्वार्थचिन्तामणिः ११७ 
है। सार्थक वचन जीवके समझानेके लिये ही कह्ढे जाते हैं। अजीव, आज्व, आदिकी विधि भी जीव 
नामक प्रभुके लिये ही है । 


तदुपप्रहहेतुत्वादजीवस्तदुनन्तरम्‌ । | 
तदाश्रयत्वतस्तस्मादाल्वः परतः स्थितः ॥ २१॥ 
बन्धश्चालवकार्यत्वात्तदनंतरमीरितः । 
तत्प्तिध्वसहेतुत्वात्संवरस्तदनन्तरम्‌ ॥ २२ ॥ 
संबरे सति सम्भृतेनिजरायास्ततः स्थितिः । 
तस्यां मोक्ष इति प्रोक्तस्तदनन्तरमेव सः ॥ २३ ॥ 
उस जीवके शरीर, मन, श्रासोछास, गमन, स्थिति, अवगाह, वर्त्तना, रूप उपकारोंका कारण 
होनेसे उस जीवके अनन्तर अजीवका कथन कियां हैं। यहां उपकाये उपकारकभाव सम्बन्ध है। 
उन जीव और अजीवके आश्रयपनेसे आत्तव होता है । तिस कारण अजीवसे परढी ओर 
आखव पद ठट्दरां हुआ है | यहां आश्रयण आश्रयिभाव सम्बन्ध है । तथा आलवका कार्य बन्ध हे 
अतः सूत्रमें उस आलवके अनन्तर बन्ध कद्दा गया है आस्रव और बन्धमें कार्यकारण भाव संगति 
है। आत्तवके प्रतिकूछ उस आस्रवके घ्वसका अथवा' बन्धके अमभावका कारण होनेसे उस बन्धके 
पछि संवरका प्रयोग किया गया है। यहां प्रतिनारायण नारायणके समान अथवा राम रावणके सद्ृश 
प्रतिबध्य प्रातिबन्धक भाट्सम्बन्ध है । संवरके हो जानेपर मोक्षंके उपयोगी होरहा 'निर्जरातत्त भले 
प्रकार उत्पन्न होता दहै। तिस कारण तिस संबरके पीछे निर्जग कही गयी है। यहांपर पू्वोपरभाव या 
प्रयोज्य प्रयोजकभाव सम्बन्ध व्यवस्थित है। उस निर्जराके हो जानेपर मोक्ष होती है। इस कारण उसके 
अनन्तर ही प्रसिद्ध मोक्ष तत्त्त कह्दा गया है। यहां कार्यकारणभाव सम्बन्ध है। इस प्रकार सात तच्चोंके 
ऋमसे कथन करनेमें सूत्रकारका खरस ( अभिप्राय ) प्रगठट कर दिया है । 
जीवादिपदानां इन्दृइतो यथोक्तः क्रमो हेतुविश्वेषमपेक्षतेउन्यथा तब्नियमायोगाद ! 
तत्र जीवस्यादौ वचन तस्तोपदेशस्यथ जावायंत्वात्‌ ! 
जीव आदि पदोंकी इन्द्रसमास नामक दृत्तिके होनेपर शाल्रमें यथार्थरूपसे कहा गया जो 
क्रम दे ( पक्ष ) है सो विशेष देतुओंकी अपेक्षा रखता है ( साथ्य ) यदि ऐसा न माना जाकर 
दूसरे प्रकारसे माना जावेगा तो पदोंके ठीक ठीक आगे पीछे बोलनेका नियम नहीं नहीं बन सकेगा 
( देतु )। अर्थात्‌ कोई भी पद कहीं भी बोला जासकेगा | कुछ भी व्यवस्था नहीं हो सकेगी । एक 
न्यास्याता या वाक्कील ( व्कौल ) भी अपने वक्तन्य प्रमेषको ठीक संदर्भते बोलता हुआ ही घुनने 
बालोंपर प्रभाव जमा सकता है । मोतियोंकी कण्ठीमें या र्ञमाठामें योजना समीचीन होनी चाहिये। 





११८ ु तस्‍्वायथेछोकवार्तिके 
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तद्बत्‌ शद्वसामर्थ्यसे उन जीव आदिक पदोंके उच्चारण करनेपर सबके आदिमें जीवका कथन करना 
दोगा। क्योंकि जितना कुछ भी तत्त्वोंका उपदेश है वह सत्र जीवके लिये उपयोगी है। भावार्थ--तत्तवोंके 
कहनेका, छुननेका और पाठन करनेका अधिकार और स्वामित्व सब जीव तत्त्वको ही प्राप्त है । 


प्रधानार्यस्तत्तोपदेश इत्ययुक्ते, तस्याचेतनत्वात्‌ तक्तोपदेशेनालुग्रहासम्भवात्‌ ( द्‌ ) 
घटादिवत्‌। सन्तानार्थः स इत्यप्यसार, तस्यावस्तुत्वेन तदलुग्राह्मत्वायोंगात्‌। निरन्वयक्षाणिक- 
चित्तार्यस्तसवोपदेश इत्यप्यसम्भान्य, तस्य सर्वया प्रतिपाथत्वानुपपत्तेः/ संकेतग्रहणव्यव- 
हारकालान्वयिनः प्रतिपाधत्वमतीतेः 
* यहां कापिल ( सांख्य ) कद्ठते हैं कि तत्त्तोंका उपदेश करना आत्माकोडिये नहीं है। किन्तु 
सत्तरजस्तमोरुप प्रकृतिके ढिये है । प्रकृति ही उपदेश देती है। प्रकृति ही उपदेशको सुनती है। 
और प्रकृति ही अपनेमें ज्ञानको उत्पन्न करती है, फिर आप जैनोंने तत्ततोपदेशकों आत्माके लिये कैसे 
कद्दा ! बताओ | आचार्य समझाते हैं. कि इस प्रकार सांख्योंका कहना युक्तियोंसे शन्य है । क्योंकि 
वह्द प्रकृति अचेतन ( जड ) है। तत्त्वोपदेशसे जड पदार्थका उपकार होना घट, पट आदिके समान 
असम्भव है। वास्तवमें जीवके लिये ही उपदेश देना उपयोगी है। 
बौद्ध कहते हैं कि वह तत्तोपदेश क्षणिक चित्तोंकी सन्‍्तान ( छडी ) के लिये उपयोगी है। . 
भर्ले ही व्यक्तियां नष्ट होजावें, किन्तु सन्‍्तानः तो बनी रहेगी। देशके सेवक अपने लिये नहीं किन्तु 
भविष्य सन्‍्तानके लिये परोपकारमें लगरहे हैं | आचार्य बोलते हैं कि बोद्धोंका इस प्रकार कहना भी 
साररह्वित है। क्योंकि उस सन्तानको बोद्वोंने वास्तविक अर्थ नहीं मानां है | अनेक पढहिले पीछे 
उत्पन्न हुए और होनेवाले क्षणोंका समुदाय सनन्‍्तान है, किन्तु सोगत छोगोंने एक क्षणवर्ती खलक्षण 
था विज्ञानको ही वास्तविक तत्त्व माना है। अतः सन्‍्तानको अवस्तुपना हो जानेके कारण उसको 
उपकारयपना नहीं बनता है जो अश्वविषाणके समान हे ही नहीं, उपकारक तत्त्वोपदेश उस असतका 
भला क्‍या उपकार कर सकता है ! अर्थात्‌ कुछ भी नहीं। पुनः बौद्ध कहते है कि कुछ भी अन्चय 
नहीं रहते हुए क्षणक्षणमें नष्ट होनेवाले विज्ञानरूप चित्तके लिये तत्ततोपदेश है । ग्रन्थकार बतलाते हैं 
कि यह कहना भी नहीं सम्मवता है । क्योंकि केवड एक समय ही जीवित रहनेवाले उस चित्तको 
प्रतिपाथपना ( श्रोतापना ) सभी ग्रकारोंसे सिद्ध नहीं होता है । जो श्रोता संकेतकाल्से लेकर व्यव- 
हार कालतक अन्वयरूपसे विद्यमान रहता है, उसको समझाने योग्यपना ( शिष्यत्व ) प्रतीत 
होरहा है। भावार्थ--अनुभवी बृद्धके निकट अन्य उपायोंसे /' इस शबह्के द्वारा यह अर्थ समझ लेना 
चाहिये ” इस प्रकार शद्व और अर्थके साथ वाच्यवाचक सम्बन्धको ग्द्वण करनेकां समय सैकेत- 
काल कहा जाता है और संकेतम्रहणके अनुसार उस शद्गके द्वारा पीछे समयोंमें व्यवहार करनेको 
#यवह्ारकाल कहते हैं । जिस मलुष्यने श्रृंग [ सींग ], सासना [ गलकम्बल ] वाली व्यक्तिमें 
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गो शद्धकी प्रवृत्ति होनेका संकेत किया हे वह पुरुष व्यवहार करते समय विद्यमान होगा, 
तब तो गो शब्वसे गौ रूप अथेकी प्रतीति हो सकेगी । किन्तु संकेतकर शीघ्र मरजानेवाले मनुष्यको 
पीछे. उस शद्वसे अर्थकी प्रतीति नहीं होती है । देवदत्तके संकेत प्रहणसे यज्ञदत्तको अर्थकी प्रतीति 
नहीं होपाती है । अतः सिद्ध होता है कि अनेक क्षणोंतक ठहरनेवाले आत्माके लिये ही तत्तो- 
पदेश उपयोगी है। ह 

चेतन्यविशिष्टकायाय॑स्तल्वोपदेश इति चेत्‌, तच्चैतन्यं कायात्तत्वान्तरमतत्तान्तरं 
वा ? प्रथमपप्ते सिद्धसाध्यता, बन्ध प्रत्येकतामापन्नयोः कायचैतन्ययोव्येवहारनयाज्जीव- 
व्यपदेशसिद्धे), निश्चयनयात्तु चैतन्याथ एवं तत्त्वोपदेश!, चेतन्यशन्यस्य कायस्य तदर्थ- 
त्वाघटनाव। द्वितीयपक्षे तु कायानर्थान्‍्तरभूतस्य चेतन्यस्य कायत्वात्काय एवं तक्तोपदेकेना- 
मुशक्षत इत्यापम्नं, तच्चायुक्तमतिप्रसंगात्‌ । ततो जीवाे एवं तत्त्वोपदेश इति नासिद्धो हेतुः। 

अब कोई चावाकका पक्ष लेते हुए कहते हैं कि चैतन्यसे सहित हो रहे शरीरके लिए 
तत्तोपदेश होता है। अतः शरीररूप अजीब तत्त्वका सूत्रमें सबसे पहिले प्रयोग करना चाहिये। 
जीवका नहीं । ऐसा कहनेपर तो हम जैन पूंछते हैं कि आप शरीरको जिस चैतन्यसे सहित कह रहे 
हैं वह चैतन्य कया शरीरसे भिन्न निराला स्वतंत्र तत््त है ! या शरीररूप ही चेतन्य है, अन्य तत्त्व 
नहीं ? बताओ। यदि आप पहिला पक्ष स्वीकार करेंगे तो आपके ऊपर सिद्धसाधन दोष द्वोता है 
क्योंकि बन्धके प्रति एकताको प्राप्त हो रहे शरीर और चेतन्य दोनोंकों व्यवहारनयसे जीव ऐसा 
नामकथन सिद्ध होरहा है। भावाथे--जितने संसारी जीव हैं वे समी शरीर और आत्मा दो 
. द्वन्योंसे मिलकर बना हुआ अशुद्ध द्वव्यरूप पदार्थ है । दो द्रव्योंका बन्ध हो जानेपर दोनों अपने 
स्वभावसे च्युत हो जाते हैं और तीसरी द्वी दही, गुडके पिण्ड समान अवस्थाको धारण कर छेते 
हैं। सिद्धांत प्रन्थोमें कहा है कि “बन्घ॑ पडि एयत्ते उक्खणदो हृ॒वादिं तस्स णाणत्ते ” बन्धकी अपेक्षासे 
दोनों द्रव्य एक हैं और छक्षणसे या निश्चय नयसे दोनों न्यारे न्यारे द्रव्य हैं । सिद्ध भगवान्‌ शरीर 
न होनेके कारण न तो उपदेश देते हैं ओर वे उपदेशका श्रावण प्रत्यक्ष भी नहीं करते हैं। केवल 
ज्ञान द्वारा सबके ज्ञाता हैं। अतः शरीर सहित संसारी जीव ही उपदेश घुननेके पात्र हैं | संसारी 
जीवके कान, मन, संकेतको ग्रहण करना, आदि विदमान हैं । यों जैनसिद्धान्तके अनुसार चेतन्य- 
विशिष्ट शरीरके लिए तत्त्वोपदेश करना ह्वोता है, यह हमको इष्ट है। अतः आप चार्बाक सिद्धका ही 
साधन कर रहे हैं [ यह दोष हुआ ] । द्वां! निश्चयनयसे विचार किया जावे तब तो चेतन्य 
( आत्मा ) के लिये ही तत्तोपदेश है । जो मृतशर्सर चैतन्यसे रहित है उसकेलिये उपदेश सुननेकी 
योग्यता नहीं घटित होती है । अतः जीवके लिये ही तक्तोपदेश उपयोगी है । तभी तो जाँवका 
आदियें प्रयोग किया है। यदि आप चार्वाक दूसरा पक्ष छेंगे यानी चेतन्य और शरीरको अभिन्न 
मानेंगे तब तो कायसे अभिन्न मान लिये गये चेतन्यकों हौ कायपना होनेके कारण काय ही तत्तोप- 
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देशके द्वारा उपकृत द्वोती है ऐसा कहना प्राप्त हुआ किन्तु वह कहना तो युक्त नहीं है। क्योंकि 
अतिप्रसंग हो जावेगा | भावारथ---जड शर्सरके लिये ही तत्त्वोपदेश यदि उपयोगी होगा तो मृत 
शरीर अथवा घट, पट, गृह आदि भी उपदेशको प्राप्त करनेके पात्र बन जावेंगे । जो कि दोनों 
ओरसे उपदेशके योग्य नहीं माने गये हैं | तिंस कारण सिद्ध होता है कि जीवके लिये ही तत्तवोंका 
उपदेश होता है इस प्रकार जीव पदको आदिमें कहनेकेलिये दिया गया हमारा हेतु असिद्ध नहीं 
है । तत्ततोपदेश जीवके लिये ही है यह बात अच्छे प्रकारसे सिद्ध कर दी गयी है। 
जीवादनन्तरमजीवस्याभिषान तदुपग्रहरेतुत्वात्‌ | घमोधमोकाश्नपुद्वलाध्जीवविश्वेषा 

असाधारणगरतिस्थित्यवगाहवर्तनादिश्वराराष््रपग्रहहेतवो वक्ष्यन्ते । 

जीवसें अन्यवह्तित पीछे अजीवका कथन है | क्योंकि उस जीवका उपकार करनेवाला कारण 
अजीब पदार्थ है | जीवके पीछे अजीवकों कहनेमें उपकार्य उपकारक माव सम्बन्ध प्रयोजक है । 
अर्जीवके विशेष भेद तो धर्म, अधर्म, आकाश, पुद्टल और आदि पदसे काल ये पांच हैं। कालद्न्यके 
असंख्यात और पुद्कलके अनन्त ये अवान्तर भेद हैं। धर्म द्रृन्यका असाधारण उपकार जीव और 
पुद्छकी गति करनेमें उदासीन कारण होता है। और अधर्म द्रन्यका असाधारण उपकार जीब 
आदि दो अथवा छठ्ों द्॒न्योंकी स्थिति रखनेमें उदासीन कारणपना है। तथा आकाश द्रव्यका उपकार 
सम्पूर्ण द्रव्योंकी अवगाह देना है। कालद्वव्यका उपकार सम्पूर्ण द्रव्योंकी कततेना कराना है। सम्पूर्ण 
दब्य स्वमावसे वत्तेन करते हें, किन्तु चाकके धूमनेमें कीलके समान सब द्रव्योंके वर्तनमें उदासीन 
प्रेरक काल द्रव्य है। प्रत्येक समयमें अपनी सत्ताका अनुभव करती हुयी उत्पाद, व्यय, प्रौन्‍्य, से 
रहित होरदे द्र॒व्योंकी प्रत्येक पर्यायका परिवतिनरूप परिणतिको वर्तना कहते हैं । परिणाम 
( अपरिस्पन्द ) क्रिया ( परिस्पन्द ) परत्व, अपरत्व, ( आयुष्यसे किया गया बडा छोटापन ) ये भी 
काल ( व्यवहार काल ) के उपकार हैं, यह आदि पदका अर्थ समझा जाय । शरीर, बचन, आठ 
पत्तोंसे विकसित हुये कमछके समान हृदयमें बना हुआ द्रन्यमन, श्वास उतूश्रास, छुख दुःख आदि 
उपकार तो पुद्ठलद्वन्यके द्वारा जीवको प्राप्त होते हैं । इन उपकारोंके कारण धर्म आदिक द्रव्य पांचर्व 
अध्यायमें ग्रन्थकारके द्वारा स्वयं स्पष्टरूपसे निरूषित किये जावेंगे। 

द्व्यास्रवस्यार्जावविशेषधुद्रद्यत्मककमस्रवत्वादर्जावानन्तरमश्धिनं, भावासवस्य 
जीवाणीवा भयत्वादा तदुभयानन्तरम्‌ 

पांचप्रकारके अजीवोंमें एक विशेषद्रव्य पुद्ल है। कर्म नोफर्मका आगमनरूप द्रव्याश्तव पुद्ठल 
रूप है । कर्म, नोकम, पुठ्ठलरूप हैं। उनका आना उन्हींका पर्याय है। जैसे कि देवदत्तका आना 
देवदत्तका द्वी परिणाम हैं । पर्यायीसे पयौय अभिन्न है | इस कारण अजीवके अनन्तर आज़वतस््वका 
कथन किया है। और मिध्यादर्शन, अविरति, कंषाय अथवा“काय्रयोग, बचनयोग, मनोयोग ये - 
भावस्रव हैं । जीव और अर्जी दोनों द्रन्योंका आश्रय ढेकर उक्त भाव उत्पन्न होते हैं इस कारणसे 
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भी उन जीव और अजीब दोनोंके अनन्तर आजस्तवका निरूपण है । अजीवके पीछे आम्नवतत्तको 
कहनेमें एकदेश तदात्मक सम्बन्ध घटक है, अथवा आश्रयाश्रयमाव सम्बन्ध है । 
सत्याख्वे बन्धस्योत्यत्तेस्तदनम्तरं तद्चनं, आखवबन्धप्रतिध्वंसहेतुत्वांत्‌ संवरस्य 
तत्सभीपे ग्रहणम्‌ । ह । 
आज़वके होनेपर बन्धकी उत्पत्ति होती है, अतः आस्रवके अव्यवहित पीछे बन्ध तत्वका: 
प्ररूपण है । यहां का्यकारणभाव सम्बन्ध है । यद्यपि आख़व और बन्चका एक समय है, फिर भी 
आगे पीछे होनापन है । विस्ननोपचयका या आत्माके उसी देशमें पडी हुई कार्मणबर्गणाओंका भी 
आल्रब होकर ही बन्च हो पाता है, समान समयमें भी दीप और भ्रकाशके समान कार्यकारणभाव 
कचित्‌ मान लिया है | आख्रव और बन्ध इन दोनोंके नाशका कारण होनेसे उनके समीपमें संबर 
तत्त्का ग्रहण किया है । यहां प्रतियोगिकत्व या ग्रतिकूलत्व सम्बन्ध योजक है । 
सति संबरे परमनिर्जरोपपत्तेस्तदन्तिके निर्जरावचनं, सत्यां नि्जरायां मोक्षस्य 
घटनात्तदनन्तरमुपादानम्‌ । 
साधारणनिजरा मले ही चाहे जब हो जावे अथवा संवरके विना भी हो जावे किन्तु परम- 
निर्जरा तो संबरके होनेपर ही सिद्ध होती है, इस कारण उस संवरके निकट निर्जराका वचन किया 
है, यहां अन्यथानुपत्ति दोनों तत्तोंका घटकावयव ( संयोजिका ) है । विशिष्ट निजराके ही होनेपर 
मोक्ष्की प्राप्ति घटित होती है। अतः उस निर्जराके पीछे मोक्षका प्रहण किया है, यहां कार्य- 
कारणप्रत्यासत्ति है | 
मोक्षपरमनिजरयोराविशेष इति चेतसि मा कृथा।, परमनिजेरणस्यायोगकेबलिचरम- 
समयवत्तित्वात्तदनन्तरसमयवतित्वाच्च मोक्षस्य | य एवात्मनः कमेवन्धधिनाशस्य कालः 
स एव केवलत्वारव्यमोक्षोत्पादस्येति चेत्‌ न, तस्यायोगकेवालिचरमसमयत्वविरोधात्‌ पूर्वस्य 
तथात्वापत्तेः, तस्यापि मोक्षत्वे तत्यूबसमयस्थेति सत्ययोंगकेवलिचरमसमयों 
व्यवतिष्ठेत, न च तस्येव मोक्षत्वे अतीतगुणस्थानत्व॑ मोक्षस्य युज्यंते चतुदेशगुणस्थाना- 
न्तभपातित्वानृपब्रात्‌ | 
यहां किसी की शंका है कि मोक्ष और परमनिर्जरामें कोई अन्तर नहीं है, सम्पूर्ण कर्मोंका 
झड जाना परमनिर्जरा है ओर मोक्ष भी सम्पूणंक्मोका ध्वस होजानारूप है। अतः इन' दोनों 
तक्तोंमें कोई मिन्नता नहीं दौखती है । ग्रन्थकार समझाते हैं कि इस प्रकारकी शंकाको चित्तमें नहीं 
करना, क्योंकि अयोगकेवछी नामक चौदहवें गुणस्थानके अन्तिम समयमें परमनिर्जरा वर्ते है और 
उस समयके अन्यवहित पीछे समयमें मोक्ष वतेती है। भावार्थ---चोदह्॒वेंके अन्तमें पंरमनिर्जरा 
होती है और गुणस्थानोंके समयका अतिक्रमण कर पीछे झट मोक्ष होजाती है । परम निर्जंण और 
मोक्षम एक समयका अन्तर है | निर्जरा कारण है और मोक्ष कार्य है । निर्णणा गुणस्थानोंमें होती 
36 
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है और मोक्ष गुणस्थानोंसे अतीत है | यदि कोई यों कहे कि जो ही आत्मा सम्बन्धी कर्मबन्धोंके 
क्षयका काल है और वही काल तो पुद्ठलसे सर्वधा मिन्न होकर अकेले केवल आत्माका रह जाना 
नामक मोक्षके उत्पादका भी है, अतः यों तो निर्जया और मोक्षका एक ही समय सिद्ध होता है। 
आपने दो समय कैसे कह्टे ? बताओ। आचार्य समझाते हैं कि यह कहना भी ठीक नहीं है। क्योंकि 
ऐसा माननेपर उस कर्मकी निजेराकों अयोगकेवली गुणस्थानके अन्तिम समयमें वर्तनेका विरोध हो 
जावेगा । शैकाकारके कथनानुसार चौदहवेंके अन्तमें यदि मोक्ष होना माना जावे तो उसके पूर्व 
समयको ही यानी उपान्य समयको ही तिस प्रकार परमनिजेराका काल कहनेका प्रसंग हो जायगा । 
यदि उस उपान्त्य समयमें होनेवाली परमनिजेराकों भी मोक्ष कहा जावेगा तो उससे भी पहिले सम- 
यमें परमनिजेरा कहनी पडेगी । क्योंकि कार्यसे कारण एक समय पूर्वमें रहना चाहिये। प्रतिबन्धकोंका 
अभावरूप कारण भले कार्यकालमें रहता होय, किन्तु प्रेरक या कारक कारण तो कार्यके पूर्ष सम- 
यम विद्यमान होने चाहिये, इस प्रकार द्विचरम, त्रिचरम, चतुश्वरम आदि समयोंमें मोक्ष होनेका 
प्रसंग हो जावेगा, कुछ भी व्यवस्था नहीं हो सकेगी । अतः यही व्यवस्था होना ठीक है कि 
अयोगकेवर्कका चरम समय ही परम निर्जराका काल है और उसके पीछेका समय ( काल ) 
मोक्षका है । यदि चौदहवेंके उस अन्त समयको ही मोक्षका काल कह दिया जाबेगा तो मोक्षका 
भी चौदहवें या चौदह गुणस्थानोंक भीतर पड जानेका प्रसंग होगा। गुणस्थानोंसे अतिक्रान्तपना 
भोक्षको युक्त न हो सकेगा। परन्तु सिद्धान्तमें मोश्षका समय गुणस्थानोंसे बाहिर माना गया है। 
गोमदसार जीाब्रकाण्डमें लिखा हुआ है कि “ गुणजीवठाणरहिया सण्णापजत्तिपाणपरिह्ीणा । सेस 
णत्र मग्गणूणा सिद्धा सुद्धा सदा होंति ” सिद्ध अबस्था ही मुक्त अवस्था है। 

लोकाग्रस्थानसमयवर्तिनो मोक्षस्यातीतगुणस्थानत्वं युक्तमेवेति चेत्‌, परमनिर्जरा- 
तोन्यत्वमपि तस्‍्यास्तु निश्रयनयादस्येव मोक्षत्वव्यवस्थानात्‌ । ततः सूक्तो जीवादीनां 
क्रमो हेतुविशेषः | 

आक्षेषकार कद्दता है कि लोकमें सबसे ऊपर अग्रिम स्थान तनुवातवलूयमें सवा पांचसे 
(५२५) घनुष मोटा और पैंतालीस छाख लम्बा चौडा गोल सिद्ध छोक है, मनुष्य छोकसे जाकर 
उस स्थानमें पहुंचनेका काल मोक्षका काठ है । अतः मोक्षको गुणस्थानोंसे अतिक्रान्तपना युक्त ही है, 
हम भी मानते हैं | आचार्य बोलते हैं कि यदि इस प्रकार कोई कहेंगे तो इसी कारण उस मोक्षकों 
परम निर्जरासे मिन्नपना भी हो जाओ। वास्तवमें देखा जावे तो निश्चय नयसे छोकके अग्रभागमें 
बिराजमान होते समय ही मोक्षपनेकी व्यवस्था की गयी है और वह परम निजेराके समयसे पीछे 
समयमें दोनेवाला काये है । अतः परमनिजंरासे मोक्ष तत्त्व मिन्नं है, तिस कारण जीव आदिक सात 
तत्तोंके क्रमसे कथन करनेमें विशेषरूप करके हेतु अच्छे प्रकार कह दिये हैं । यहांतक उक्त चार 
बार्तिकोंका विवरण कर दिया है । 
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कि पुनस्तखमित्याह+-- 
फिर कोई शिष्य जिज्ञासा 'कैरता है कि वह तत्त्व क्या वस्तु है? समझाइये, इस प्रकार , 
प्रश्नकर्ताकी सविनय अभिलाषा होनेपर श्री विधानन्द आचार्य महाराज उत्तर कहते हैं--- 


तस्य भावो भवेत्तत्तं सामान्यादेकमेव तत्‌। 
तत्सामान्याश्रयत्वेन जीवादीनां बहुत्ववाक्‌ ॥ २४ ॥ 
भावस्य तद्वतो भेदात्‌ कथज्चिन्न विरुध्यते । 


व्यक्तीनां च बहुत्वस्य ख्यापनार्थत्वतः सदा ॥ २५॥ 

सत्र पदा्थोमें सामान्यपनेसे वर्तनेवाले स्वादिगणमें तत्‌ शद्व कहा गया है। तत्‌ शद्से कोई 
भी विवक्षित अर्थ पकडा जाता है| उसका भाव ( पारिणमन ) है. वष्ट तत्व कहा जाता है। 
सामान्य अपेक्षासे वह तत्त्व एक ही है । व्याकरण शाक्षमें और छोकमें भावको एकपना माना गया 
है, जैसे देवदत्त जिनदत्त और इन्द्रदत्तका जाना यहां व्यक्ति तो अनेक हैं, किन्तु उनका गमन 
करना एक समझा जाता है। अनेक छात्रोंका अध्ययन करना एक समझा जाता है, तेसे ही व्यक्ति- . 
रूपसे उन अनेक पदार्थीका भावतत्त्व भी एक है तत्त शद्व नपुंसकलिंग है, प्रथमा विभक्तिका 
एक वचन है, उसके सामान्यरूपसे आशय होजानेके कारण या समानाधिकरणपनेसे जीव, अजीव 
आदि अनेकोंके बहुपनेको कहनेवाले प्रथमा विभाक्तिके जसू प्रत्ययसे युक्त पदका प्रयोग किया गया 
है | अच्छी बात तो यह है कि वचन, लिंग, और विभाक्ति इन तीनोंका ही उद्देश्य और विधेय 
दलोंमें सामानाधिकरण्य बन जावे, जैसे कि देवाश्वतुर्णिकाया:, द्वीन्द्रियादयखसा: । किन्तु जो शाद्व 
अजहल्डिंग हैं यानी बहुब्रीहिसमासके अतिरिक्त कहीं भी अपने ढिंगको छोडते नहीं हैं अथवा भाव- 
प्रत्ययान्त शद्ग हैं, जो कि प्रायः एकवचन ही बोले जाते हैं, उस स्थछपर वचन और लिंगके समा- 
नाधिकरणपनेका नियम नहीं घट सकता है। हां ! समान विमक्ति अवश्य होनी चाहिये। यहां 
उद्देश्य और विधेय दढमें प्रथमा विभात़ती पडी हुयी है । किन्तु उद्देश्य वाक्य पुल्लिंग है और विषेयपद 
नपुंसकलिंग है तथा उद्देश्य बहुवचन है और विधेय एक वचन है। प्रकृत सूत्रमें भावकी भाव- 
बानूसे कथज्चिदू अमेदविवक्षा करनेपर समानाधिकरणपना विरुद्ध नहीं पडता है। अन्य स्थानोंमें 
यही प्रतिद्ध निबम लागू होगा कि भावका भावके साथ समानाधिकरणपना है जस कि “ सम्य- 
ख्ञानत्व॑ प्रमाणवम्‌ ?” औष्ण्यमग्रित्वम्‌ ” अर्थात्‌ सम्यग्ज्ञानपना ही प्रमाणपना है| उष्णता ही अग्नि- 
पना है। तथा भाववानका भाववानके साथ समानाधरिकरण्य है । जैसे कि ज्ञानवान्‌ आत्मा है, सींग 
सासनावाली गौ है । जहां ही आत्मा है, वहां ही ज्ञानवान्‌ है | जिस भूतलरूप अधिकरणमें गो 
है उसी भूतलम सींग सासनावाली व्यक्ति भी है। स्याद्वादके विना धर्म ओर धर्माका सामानाधिकरण्य 
नहीं बनता है | जैसे कि ज्ञान आत्मामें है और आत्मा शरीरमें है। उष्णता अप्रेमें है ओर अभ्नि 
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चून्हेमें है, किन्तु जेनसिद्वान्तमें नेयायेकोंके समान भाव और भाववान्‌ में सर्वथा भेद नहीं माना 
जाता है। अतः उष्णता ओर अम्निका तथा ज्ञान या आत्माका भी एकार्थ ( समानाश्रयत्व ) पना 
बन जाता है । तैंसे ही भाववाची तत्त्व शद्कका भाववानकों कहदनेवाले जीव आदिके साथ समाना- 
श्रयता हो जाती है। कोई भी विरोध नहीं है | द्रव्यके गुण, पर्यीय. और स्वभाव उस आश्रयमूत्र 
द्रब्पसे अभिन्न हैं । फिर भी कथज्चित्‌ भेद है। घठत्व, पठत्व, आत्मल, आदि जातियां एकपनेसे ही 
प्रतिद्र होरही हैं | अतः विधेय दलके तत््वशब्दको एक बचनान्त कहा है और देवदत्त, इन्द्रदत्त, 
घट, पट, पुस्तक आदि व्यक्तियें बहुतरूपसे सदा प्रसिद्ध हैं | इस कारण व्यक्तियोंका तरहुपना प्रसिद्ध 
करनेके अ्रयोजनकी अपेक्षासे समासक्रे अन्तमें पडे हुए मोक्षपदको बहुवचन कहा है । 

तस्य भावस्तलमिति भावसामान्यस्यैकलात्समानाधिकरणतया निर्दिश्यमानानां 
जीवादीनां बहुलबचन विरुध्यत इति चेत न, भावतद्॒तों! कथज्चिदभेदादेकानेकयोरपि 
समानाधिकरण्यदर्शनात्‌ सदसती तत्त्यमिति जातेरेकत्ववत्‌ । सर्वदा व्यक्तीनां बहुत्वरव्या- 
पनाययत्वाच्च तयोरेकबचनबहुवचनाविरोधः प्रत्येतव्यः । । 

यहां कोई शंका करता है तिस अर्थका जो भाव है. वह तत्त्व है। इस प्रकार जातिरूप 
समानपना भाव एक हुआ, अतः सामान्यवाची एक तत्त्वके समानाधिकरणपनेसे सूत्रमें कहे गये जीव 
आदिकोंका बहुत्व प्रतिपादक बहुवचनान्तपना कहना विरुद्ध हो जाता है । आचार्य बताते हैं कि 
ऐसा कहना तो ठीक नहीं है, क्योंकि भाव और भाववानमें कथश्चित्‌ भेद करनेसे एक और अनेक 
पदा्ोंमें भी समानाधिकरणपना देखा जाता है | जेसे कि सत्‌ ( भाव ) और असत्‌ (अभाव) दो-ही 
तत्त्व हैं, यहां वेशेषिकोंने उद्देश्यदलमें द्विवचनान्त शद्व कहा है । और विधेयकों एकवचनान्त कहा 
है। मीमांसकोंने ““ वेदाः प्रमाणम्‌ ” यहां चार वेदोंकों उद्देश्य दलमें और सामान्यरूपसे एक प्रमाणको 
विधेयदलमें कहा है । इस प्रकार जैसे जातिमें एकपना अभीष्ट है, गेहूं अच्छा है, चना मन्दा है, 
पाप बुरा है, इस वनिकके पास पैसा है | सभीने यहां जातिकी अपेक्षासे एकवचन इष्ट किया है। 
तभी तो तक्तका एकवचनान्त प्रयोग है। उर्साके समान घोडा, भेंसा आदि व्यक्तियोंका सदा बहुत- 
पना है । उसी बातको समझानेके लिये जीव आदिकोंका बहुवचनान्त कहा है। उन उद्देश्य और 
* विवेयकों एकंवचन तथा बहुवचन होनेसे जैनसिद्धांतते अनुसार कोई विरोध नहीं आता है। इस 
बातका विश्वास कर छेना चाहिये, यही बात पहिले सूत्रमे भी समझ छेनी चाहिये । 


जीवल्व॑ तत्तमिव्यादि प्रत्येकमुपवर्षर्यते । 
ततस्तेनाय॑माणो5यं तत्ताथः सकलो मतः ॥ २६ ॥ 


 जीबका जो आत्मीय सम्पूर्ण परिणाम है वह जीवत्व तत्त है | अजीवका जो परिणमन है 
वह अजीक्ल है, इत्मादि। इस प्रकार प्रत्येक तक्तमें वर्णन कर लेना चाहिये | तिस कारण उस 
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जीवत्व आदि तत्त्व करके प्राप्त करने योग्य या जानने योग्य यह जीव आदि अथे है । सो सम्पूर्ण 
ही तत्ताथे माना गया है। जीवका स्वांश छूठना नहीं चाहिये। और पररन्यका बालाम्र भी 
ग्रहण न होना चाहिये । 
तस्य जीवस्य भावों जीवत्वं, अजीवस्य भावों अजीवत्वं, आस्रवस्थ भावः आख- 
वत्वं, बन्धस्य भावों वन्धत्वं, संवरस्य भावः संवरत्वं, निर्जराया। भावों निर्णरात्वं, 
मोक्षस्य भावों मोक्षत्वम्‌। तत्त्यमिति प्रत्येकध्ुपपण्येते, सामान्यचोदनानां विशेषेष्ववस्थानप्र- 
सिद्धे!। तथा च जीवत्वादिना तत्वेनायंत इति वत्वाथों जीवादि! सकलो मतः श्रद्धानविषयः । 
उस जीवरूप तत्‌का भाव जीवत्व है। अजीबका स्वभाव अजीवत्व है । आस्रवका परिणाम 
आखवत्व है । बन्चकी परिणति बन्धत्व है | संबरका भाव संवरपना है । निर्जराका पर्याय होना 
निज॑रात्व है । ओर मोक्षका सामान्य भाव मोक्षत्व है । ततपना ऐसा प्रत्येक पदार्थमें कह दिया 
जाता है । सामान्यके लिये कह्दे गये प्रेरक वाक्योंका विशेष व्यक्तियोंमें अवस्थित होकर चारितार्थ 
होना श्रसिद्ध हो रहा है । विद्यार्थी बिनीत होते है, इस कथनसे मिन्न भिन्न विद्ार्थियोंमें विनय गुण 
प्रतिष्ठित किया जाता है और तैसा होनेपर फालितार्थ यह निकलता है कि जीवत्व, अजीवत्व आदि 
तत्तों करके जो गम्य होता है यों वह तत्त्वाथ है । इस निरुक्ति करके संपूर्ण जीव आदिक सात 
तत्त्व सम्परदृष्टि जावके श्रद्धानके विषय माने हैं । दूसरे सूत्रमे आदि भागका भी वहीं निष्कर्ष 
(सार ) है । 
जीव एवात्र तत्त्वाथ इति केचित्परचक्षते । 
तदयुक्तमजीवस्याभावे तत्सिध्ययोगतः ॥ २७ ॥ 
पराथा जीवसिद्धिहिं तेषां स्याह्रचनात्मिका । 


अजीवो वचन तस्य नान्यथान्येन वेदनम्‌ ॥ २८ ॥ 

इस प्रकरणमें अकेला जीव ही तत्तवार्थ है, ऐसा कोई वादी प्रकर्षताके साथ बखान रहे हैं। 
उस ब्रह्माद्वैतवादियोंका कहना युक्तियोंसे रहित है, क्‍योंकि अजीब तत्वका अभाव मानने 
पर उस जीव तत्त्व ( परत्रह्म ) की सिद्धि होनेका अयोग है। अद्वेतवादी अपने मनमें खर्य॑ 
जीव रूप बनकर तो सन्‍्तोष कर नहीं सकता है। अपने अन्य शिष्य और श्रोताओंको भी बश्माद्दैतकी 
सिंद्धि करानेके लिये और उनको तदात्मक होनेके लिये प्रयत्ञे अवश्य करेगा | अन्यथा उसके गुरु, 
माता, पिता, शिष्य जन, आदियें ( को ) तहूूप ब्रह्मकी सिद्धि न हो सकेगी | अतः उन अश्लाद्वेत 
वादियोंकी दूसरोंके लिये जीवतत््वकी ही सिद्धि करना वचनखरूप ही होगी । उसका वचन तो 
अरजीव ( जड ) पदार्थ है अन्यथा यानी वचनको मी जीवरूप माना जावेगा तो अन्य आत्माओंके 
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द्वारा शद्दोंका ज्ञान न हो सकेगा । क्योंकि चेतनात्मक पदार्थ तो सर्वज्षके आतिर्क्ति विवक्षित एक ही 
आत्मा करके ससंबेदन प्रयक्षसे जाने जाते हैं कान, चक्षु आदिकसे नहीं | जो बहिरिन्द्रियोंसे जाने 
गये हैं वे चेतनात्मक नहीं हैं। अचेतन पदार्थौपर अनेक जीवोंको समानरूपसे जाननेका अधिकार 
प्राप्त है, चेतनाव्मक पदार्थोपर नहीं । देवदत्तके चेतनात्मक ज्ञान, सुख, दुःख, इच्छा, चारित्र, ब्रक्ष- 
चर्य, सत्यत्रत आदिकोंका ज्ञान या अनुभव स्वसंवेदन प्रत्यक्षसे देबदत्तको ही होता है, जिनदत्तको 
उनका प्रत्यक्ष नहीं, अनुमान या आगमज्ञान भें ही कोई कर छें। सर्वज्ञ भी केवलज्ञानसे उनको 
भरें ही जान लेवें । किन्तु खसंबेदन प्रत्यक्षसे नहीं जान पाते हैं | अतः घट, पठ, वचन आदि 
पदार्थ पौद्टलिक हैं। तभी तो अनेकोंके द्वारा ग्रत्यक्षसे जाने जा रहे हैं। 

अस्त्यजीवः परा्यजीवसाधनान्यथाजुपपत्ते! | पराथनीवसाधनं च स्यादजीवश्व न 
स्यादिति न शंकनीयं, तस्य वचनात्मकत्वादचनस्याजीवत्वात्‌ जीवत्वे परेण संवेदना- 
जुपपत्ते! । स्वार्थस्यैव जीवसाधनस्य भावात्‌ । 

अजीब पदार्थ ( पक्ष ) है ( साध्य ) दूसरोंके लिए जीवकी सिद्धि करना अजीवके विना 
नहीं बन सकता है ( हेतु )। यहां कोई साध्य और साधनमें अनुकूल तर्कका अभावरूप दोष 
उठाता है कि अन्योंके लिए जीव पदार्थकी सिद्धि हो जाबे यानी हेतु रह जावे और अजीब पदार्थ 
न मानना पड़े, अर्थात्‌ साध्य न रहे | आचार्य समझाते हैं कि यह शंका तो नहीं करनी चाहिये । 
क्योंकि अन्योंके प्रति जीवको सिद्ध करानेवाछा वचन ( शब्द ) रूप ही पदार्थ है और वह बचन 
अजीब पदार्थ है । यदि वचनको भी जीवतत्त्व माना जावेगा तो दूसरोंके द्वारा संवेदन होना न 
बन सकेगा । केवल अपने ही लिए जीव स्वरूप पदार्थ ( वचन ) से जीवकी सिद्धि होती रहेगी, 
जो कि व्यर्थ है | चेतनस्वरूप पदार्थ उसी एक ही जीवको ज्ञान करा सकते हैं, अन्यको नहीं। 
घट अचेतन है, पुष्पकी गन्ध अचेतन है। तभी तो अनेक जीव उनका चाक्षुष या प्राणज प्रत्यक्ष 
कर लेते हैं। देवदत्तके सुखका, इच्छाका सर्वज्ञके अतिरिक्त अन्य जीव प्रत्यक्ष क्यों नहीं कर पाते ! 
इसका कारण: यही है कि सुख आदिक परिणाम चेतनस्वरूप हैं | अतीद्रियदर्शी या स्वय॑ ही सुख 
आदिकोंका प्रत्यक्ष कर पाता है | इतर आत्मामें उनका प्रत्यक्ष नहीं कर सकते हैं। 

पराये जीवसाधनमसिद्धमिति चेत्‌, क्य॑ परेषां तत्त्प्रत्यायनम्‌ १ तदभावे कर्थ॑ 
फेचित्मातिपादकास्तत्तवस्य परे प्रतिपाद्यास्तेषामिति प्रतीतिः स्यात्‌ । 

यदि कोई यों कहे कि दूसरोंके लिए जीवको सिद्ध करना असिद्ध है | यानी यह हेतु अजीब 
रूप पक्षमें नहीं वर्तता है, हमें दूसरोंके लिये जीवको सिद्ध ही नहीं करना है, ऐसा कहनेपर तो 
अद्वैतवादियोंके प्रति हमें कहना है कि तब दूसरेके प्रति अपने अभीष्ट होरद्दे ब्रह्मतत््वको कैसे 
समझाओगे ? बताओ। सभी छाग पेटमेंसे निकलते ही तो ब्रह्मांदैतको स्वयं नहीं समझ छेंगे । अन्तमें 
बचन ही तो सबके समझानेका मुख्य उपाय है | उस समझाने ओर समझनेका भी अभाव यदि 
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आप मानेंगे तो कोई व्यास, गुरु, पिता, आदि तो ब्रह्मतत्तके वखाननेवाले प्रतिपादक हैं, शेष 
दूसरे अल्पबुद्धि शिष्य उनके उत्पन्न करने योग्य प्रतिपाथ हैं, इस प्रकारकी प्रतीति उन अद्वैत 
बादियोंको कैसे होयगी ? जिससे कि वे नियत व्यक्तियोंकों प्रतिपादक और कतिपय नियत 
जीवोंको प्रतिपाध कह सकें । 


न जीवा बहवः सन्ति प्रतिपाद्यप्रतिपादकाः । 


भ्रान्तेरन्यत्र मायादिदृष्टजीववदित्यसत्‌ ॥| २९ ॥ 

अद्वैतवादी कहते हैं कि जगतमें जीव्रतत्त बहुत नहीं हैं । समझाने योग्य प्रतिपाध और 
समझानेवाले प्रतिपादक ऐसे भिन्न भिन्न जीव कोई नहीं हैं | श्रमरूप विपथयज्ञानमें भरें ही भेद दौखे 
या भिन्न जीव न्यारे न्यारे जाने जावें, जेसे कि तमारारोग वालेको एक आकाशके केई पिण्डरूप खण्ड 
दौखते हैं, किन्तु वस्तुतः आकाश एक ही है । तैसे ही भ्रांतिज्ञानके अतिरिक्त समीचीन ज्ञानोंमें 
ब्रह्माद्दैत ही प्रतीत होता है । संसारी जीवोंके अविधा छगी हुयी है । इन्द्रजालिया या हस्तकौशल्से 
मायाचारी पुरुष जैसे एक ही कटोरेमें रखे हुए कूछको किर्साके लिये रुपया समझा देता है, अन्यको 
घडी, बिच्छू, गहना, आदिका ज्ञान करा देता है | स्वप्में या ग्रहावेश होनेपर एवं तीत्र रोगकी 
अवस्थामें भिन्न भिन्न अनेक असत्‌ पदार्थ दीख जाते हैं | यों माया आदिसे दिखा दिये गये वे जीव 
जैसे नाना नहीं हैं वैसे ही इन्द्रदत्त, देवदत्त, आदि भी न्यारे न्यारे जावतत्त्व नहीं हैं | प्रन्थकार 
कहते हैं कि इस प्रकार अद्वैतवादियोंका कहना प्रशंसनीय नहीं है । असत्य है । 

एक एवं हि परमात्मा प्रतिपा्प्रतिपदकरूपतयानेको वा प्रतिभासते अनाथविद्या- 
प्रभावात्‌। न पुनबेहवों जीवा; सन्ति श्रान्तेरन्यत्र मायास्वप्ादिनीववत्‌ तेषां पारमार्थे- 
कताजुपपत्ते; । तथाहि । जीवबहुत्वप्रत्ययो मिथ्या बहुत्वप्रत्ययत्वात्‌ स्वृप्नदिदृष्टनीवबहु- 
त्वप्रत्ययवदिति कश्चित्‌, तदनाछोचितवचनम्‌ । 

उक्त कारिकाका भाष्य इस प्रकार है कि जिस कारण वह परमात्मा ब्रह्म एक ही है। किन्तु 
अनादि कालकी छूगी हुयी अविद्याके प्रभावसे अ्रतिपाय ग्रतिपादक अथवा पितापुन्न, कार्यकारण, 
आदि रूपों करके अनेक होता हुआ जाना जा रहा है, जैसे कि अखण्ड एक आत्मामें “ मेरे सिरमें 
पीडा है ” “ भेरे उदरमें सुख है ”” आदि खण्डकल्पनायें कर लीं जाती हैं, वैसे ही अविधाके वश 
जीवोंने एकमें अनेकपना मान लिया है । वास्तवमें फिर विचारा जावे तो जीव बहुत नहीं हैं। सिवाय 
अमके, अर्थोत्‌ भ्रान्तिसे अतिरिक्ति ज्ञानोंमें जीव एक ही सिद्ध है | जैसे माया, इन्द्रजाल, स्वप्त, मंत्र- 
मुग्ध, मत्त आदि अवस्थाओंमें जीव अनेक जाने जाते हैं किन्तु यह सब धोका है, क्योंकि माया, 
इन्द्रजाल आदिको और उनसे जाने गये पदाथोंकों वासस्‍्तविकपना नहीं बन सकता है | माया आदि 
या अमज्ञान ये सब आबिया हैं। उक्त बातकों अनुमानसे भी सिद्ध कर दिखाते हैं कि जीवको जौबमें 
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बहुपसेका ज्ञान मिथ्या है ( प्रतिज्ञा ) बहुपनेको जाननेवाला ज्ञान होनेसे ( हेतु ) जैसे कि स्वन्त 
आदियें देखे गये घोडे, हाथी, मनुष्य, आदि जीबोंके बहुपनेका ज्ञान मिथ्या है ( इष्टान्त )। इस 
ढंगते कोई ब्ह्माद्वैततादी कह रहा है। परन्तु वह कहना उसके विना विचार किये गये वचन 
हैं। निस्तच् हैं | 
अद्दयस्यापि जीवस्य विश्रान्तत्वानुषद्गतः । 
एको&हमिति संवित्तेः स्वप्नादों श्रमद्शनात्‌ ॥ ३० ॥ 

यदि स्वप्न आदिका इष्टान्त देकर जीवके नानापनके ज्ञानको भ्रान्त कहोगे तो जीवके अद्दैत 
यानी जीवके एकपनेके ज्ञानको भी बढ़िया भ्रान्तज्ञानपनेका प्रसंग हो जावेगा। क्योंके सप्तमें केवल 
बहुपनेका ज्ञान ही भ्रमरूप नहीं है /किन्तु मैं एक हूं, अह्म एक है, इस प्रकार एकत्वको जाननेवाले 
ज्ञान भी खप्त, अपस्मार आदि अवस्थाओंमें श्रमरूप देखे जाते हैं । अर्थात्‌ सप्तमें अफ्नेको एकपनेक। 
ज्ञान भी झूंठा दे, तथा च खप्त आदिके दृष्टान्तसे एकत्व ( अद्वैत ) का ज्ञान भी अविया द्वारा किया 
गया श्रमरूप सिद्ध होता है । वास्तवमें देखा जाबे तो यह जैनसिद्धान्त अच्छा है कि जो अवसतुमे 
होनेवाला ज्ञान है, चाहे वह एकपनेको जाने और भरें ही वह नानापनको जानें सर्व मिथ्या हैं 
और जो वस्तुभूत पदाथोमें होनेवाला ज्ञान हैं चाहे वह एकपने या अनेकपनेकों विषय करे 
सब प्रमाणरूप ज्ञान हैं । 

शकक्‍य हि वक्त जीवेकत्वप्रत्ययों मिथ्या एकत्वप्रत्ययत्वात्‌ स्वग्रेकत्वप्रत्ययवदिति । 
एकत्वप्रत्ययश्र स्यान्मिथ्या च न स्याद्रिरोधाभावात्‌। कस्यचिदेकत्वप्रत्ययस्य मिथ्यात्व- 
दर्शनात्‌ सवेस्य मिथ्यात्वसाधने5तिप्रस्ंगादिति चेत्‌ समानमन्यत्र । 

आचार्य महाराज उत्तर देते हैं कि हम भी आपके सद्श इस अनुमान द्वारा आपके प्राति यों 
कह सकते हैं कि जीवके अद्वैतपनेका ज्ञान ( पक्ष ) मिथ्या है ( साध्य ) एकपनेकों जाननेवाला 
ज्ञान होनेसे ( हेतु ) जैसे कि सप्तम जाने गये एकपनेका ज्ञान मिथ्या है ( दृष्टान्त )। इस प्रकार 
सच्चे अनेक अनुमान बनाये जासकते हैं | इस अवसरमें अद्वैतवादी हमारे हेतुको अग्रयोजक कह्ठते 
हैं कि एकत्का ज्ञान द्वोवे और मिथ्यापना न होवे कोई विरोध नहीं है । अर्थात्‌ जैनोंका हेतु रहजावे 
ओर साध्य न रहे, कोई क्षति नहीं दौखती। यदि किसी खप्तके एकत्वज्ञानको मिथ्यापन देखनेसे सभी 
ज्ञानोंको मिथ्यापना साधा जावेगा, तब तो अतिप्रसंग होगा, यानी खम्के घोड़े, नदी, अप्नि सब 
झूठे हैं | एतावता सत्य व्यवहारके मी अश्व, आदि अवस्तुरूप होजावेंगे । अब जेन कहते हैं कि 
यदि अद्दैतवादी यों डक्त प्रकार कहे तब तो बहुत ही अच्छा है । दूसरे पक्षकी ओर नानापनमें भी 
यही न्याय समानरूपसे छगा छेना चाहिये । अर्थात्‌ खप्त या भूतावेशके नानापनको मिथ्या देखकर 
सभी वंस्तुमूत्त अनेक पदार्थीमें स्थित होरहे नानापनकों भी यदि मिथ्या साधा जावेगा तो भी आति- 
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हो जावेगी । यह अनुमान प्रकरणमें माने हुए विपययका पारिभाषिक अर्थ है, जेसे कि कोई मनुष्य 
अपने पास चांदीके न्यारे न्यारे पचास रुपयेके अभावको तो रवाकार करे किन्तु पृथक्‌ प्रथक्‌ सौ (१००) 
रुपयोंका अभात्र न माने, उस मूढ़को समझाया जाता है कि पचासके. बिना सौ नहीं हो रुकते हैं 
पचास ही नहीं तो भला सौ कैसे हो सकते हैं ! जो मनुष्य ही नहीं वह ब्राह्मण कैसे हो सकता है ! 
इसी प्रकार अद्वैतवादी पण्डित अन्य पुरुषोंके प्रत्यक्षमं अपनी अपनी न्यारी न्यारी आत्मारं का विधा- 
यकपनारूप व्यापकका तो अभाव मानते हैं । किन्तु व्याप्यरूप प्रत्यक्षपनेका अभाव नहीं मानते हैं, 
उनको व्यापककी निवृत्ति होनेपर व्याप्यकी निदृत्तिका अवश्य होना सुझाया जाता है. । व्यापकका 
अभाव व्याप्य होता है, और व्याप्यका अभाव व्यापक होता है। जैसे कि बहिका अभाव व्याप्य 
( अल्प देशबृत्ति ) है। और धूमका अभाव व्यापक ( बहुदेशबृत्ति ) है । अतः 'विपय॑यके द्वारा 
आत्माके एकत्वकी सिद्धि नहीं हो सकेगी । भावार्थ--प्रत्येक आत्मामें स्वसंवेदनग्रत्यक्ष अपने अपने 
न्यारे न्यारे अह्मको जान रहे हैं। अतः आत्माओंके अनेकपनेकी सिद्धि हो जाती है। अथवा आत्माके 
एकपनकी सिद्धि कैसे भी नहीं हो सकती है । 


न च्‌ विधायकमेव प्रत्यक्षमिति नियमो5स्ति, निषेधकत्वेनापि तस्य प्रतीयपानत्वात्‌। 


क 





और अद्वैतवादियोंका इस प्रकार नियम करना कि प्रत्यक्षप्रमाण विवायक हां है, निषधक 
नहीं है, ठाक नहीं है। क्योंकि वह प्रत्यक्षप्रमाण निषेधकपने करके भी प्रतीत होरहा है | घटरहित 
भूतरमें घटके निषेधको भी प्रत्यक्ष द्वारा जान लिया जाता है। इसी बातको युक्तियोंसे सिद्ध कर 
कद्ते हैं, एकाम्नचित होकर सुनिये। 
विधान्नह सदेवान्यनिषेष्दु न भवाम्यहम। 
खय प्रत्यक्षामित्येवं वेत्ति चेन्न निषेष्दकम्‌ ॥ ३९ ॥ 


यदि प्रत्यक्ष प्रमाण स्वयं इस प्रकार जानता है कि में सदा ही आत्माका विधान करनेवालां 
हैं। अन्यका निषेध करनेवाला नहीं होता हूं। ऐसा कहनेपर तो वह मत्यक्ष क्यों नहीं निषेध करने- 
बाला होगा ! अर्थात्‌ निषेध करनेवाला नहीं हूं यही तो निषेध है। निपेध करनेवालेपनका निषेध भी 
निषेधक प्रमाणसे होगा। सर्वथा विधायकसे नहीं । ऐसी दशामें प्रत्यक्षकों निषित्रकपना प्राप्त होजाता है | 
विधात्‌ च नान्यनिषेष्दृभत्यक्षमिति न प्रमाणान्तराज्निश्रयों द्वेतप्रसंगात्‌ | स्वत एव 

तथा निभ्रये सिद्ध तस्य निषेधकत्व परस्य निषे८्व्द्रहं न भवामीति स्वयं प्रतीते! | 
_ हम अद्दैतवादियोंसे पूछते हैं कि आपका माना हुआ प्रत्यक्ष विधिको करनेवाला हैं और 
अन्यका निषेध करनेवाला नहीं है| इस बातको आप प्रलक्षप्रमाणसे अतिरिक्त दूसरे प्रमाणोंसे तो 
निश्चय नहीं कर पावेंगे। क्योंकि दूसरे प्रमाण माननेपर तो आपको द्वैत माननेका प्रसंग होगा। 

38... 
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अतः स्वय॑ प्रत्यक्षसे ही इस यथोक्त बातका निश्चय किया जावेगा कि प्रत्यक्ष विधानका करनेवाला 
है निषेत्रका नहीं। ऐसी दशामें तो उस प्रत्यक्षको निषेधकपना सिद्ध होजाता है, क्योंकि प्रत्यक्ष सवय॑ 
ही इस प्रमेयको जान रहा है कि में दूसरेका निषेध करनेवाछा नहीं होता हूं । निषेघकपनेका निषेध 
करना ही निपेवकपन है, तत्र तो अपने निषेधकपनेकों प्रत्यक्षप्रमाण स्वयं प्रतीत कर रहा है। 


सन्ति सत्यास्ततो नाना जीवाः साध्यक्षसिद्धयः । 


प्रतिपाद्याः परेषां ते कदाचित्नतिपादकाः ॥ ४० ॥ 
तिसकारण अनेक जीवतत्त्व परमार्थरूपसे सल्यभूत हैं, वे जीव अपने अपने स्वसंबेदन ग्रत्यक्षसे 
अपनी होती हुयी सिद्धिसे सहित हैं । उन अनेक जीतोंमें कोई कोई जीव तो शिक्षा प्राप्त करने 
योग्य प्रतिपाथ हैँ और कतिपय जीत दूसरोंको शिक्षा देते हुए किसी समय भ्रतिपादक हो जाते हैं। 
अथवा जो पहिले प्रतिपाथ शिग्य हैं थे ही ज्ञानाभ्यास करते करते ग्रतिपादक गुरु हो जाते हैं, 
उस समय अन्य आत्माएं ग्रतिपाथ हैं । 
यतशवं प्रमाणतों नानात्मनः सिद्धास्‍्ततो न तेषां प्रतिपाय्प्रतिपादकभावों भिथ्या 
यैन पराये जीवसाधनमत्तिद्धं स्थात्‌ | 
जित कारणसे कि इस प्रकार अनेक आत्माएं प्रमाणसे प्रसिद्ध हो चुकी हैं, तिस कारण उन 
जीबोंको प्रतिपाधपना और ग्रातिपादकपन श्वृंठा नहीं है, जिससे कि दूसरोंके लिये जीव पदार्थकी सिद्धि 
करना अप्िद्ध माना जावे | भावार्थ--इस सूत्रकी अद्ाईसर्वीं ( २८ ) वात्तिकके अनुसार दूसरे 
जीबोंके लिये वचनरूप अजीवके द्वारा जीबकी सिद्धि करना युक्त है । 
परार्थ निर्णयोपायो वचन चास्ति तत्ततः 


तच्च जीवात्मक नेति तद॒दन्यच्च कि न नः॥ ४९१ ॥ 

परमार्थरूपसे देखा जाबे तो दूसरोंके छिये जीवतत्त्वका निर्णय करानेके लिये उपाय बचन ही 
हैं और वह वचन जीवस्वरूप नहीं है | इस कारण जैसे वचन अजीव तत्त्व है उसीके समान अन्य 
धर्म, आकाश, काल आदि अजीव पदार्थ हमारे यहां क्‍यों नहीं माने जा सकेंगे ! | भावार्थ-- 
वचनके अतिरिक्त पौह्नलिक शरीर, मन, घट, पुस्तक, गृह या अमूर्त्त आकाश, काल आदि 
अजीत्र तत्त भी हैं | 

न दुपायापाये परार्थसाधन सिध्यति तस्योपेयत्वादन्यथातिग्रसक्तेरिति । तस्योपा- 
योउल्ति बचनमन्यथाजुपपत्तिलक्षणलिट्ठप्रकाशकम्‌ । 

उपायके न होनेपर दूसरे जीबोंके लिये आत्मतत्तका साधन करना नहीं सिद्ध हो पाता है। 
क्योंकि तह आत्मतत्त उपायोंके द्वारा जानने योग्य उपेय है । अन्यथा यानी उपायके विना ही 
उपेय तल्वोंका जानना यदि बन जावेगा तो आतिप्रसंग होगा। सूक्ष्म और व्यवहित पदार्थीकों भी 
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उपायोंके बिना जान लिया जा सकेगा । इस प्रकार निर्भीत होता है कि उस आत्मतत्तके ज्ञापन 
करनेका उपाय वचन ही है। साध्यके न होनेपर हेतुका न रहना, यह अन्यथानुपपत्ति है | अविना- 
भाव, अन्यथानुपपत्ति ओर नान्तर्रीयक तथा व्याप्त ये चारों पर्यायवाची ( एकार्थ ) शब्द हैं। जिस 
हेतुमें अन्यथानुपपत्ति नामका लक्षण चला जाता है वह सद्देतु हैं, अपने साध्यका प्रकाशक है । 
दूसरोंके प्राति आत्मतत्तको सिद्ध करानेवाला श्रेष्ठ छक्षणसे युक्त ऐसा वचनरूप हेतु है । हिताहितकों 
विचारनेवाले वचनोंके उच्चारणसे उस व्यक्तिमें आत्मतत््वकी सिद्धि कर ली जाती है | जाबोके कप्ठ, 
ताल आदिके व्यापाररूप प्रयत्नसे उत्पन्न होनेवाले सार्थक या अनर्थक शह्वोंसे भी द्ान्द्रिय आदिक 
जीबोंमें आत्माका अनुमान कर लिया जाता है। अथवा समझानेवाला ग्रतिपादक दूसरोंके प्राति 
अपने बचनों द्वारा जावरसिद्वि कराता है। 


जीवात्मकमेव तदित्ययुक्त, प्रतिपादक मीवात्मकत्वे तस्य प्रतिपादाद्यसंवेध्वत्वापत्ते! | 
प्रतिपाद्नीवात्मकत्े प्रतिपादकादसंवेध्वतानुषक्ते, सत्यजीवात्मकल्वे प्रतिपाधप्रतिपाद- 
कासंवेय्त्वासंगात्‌ । प्रतिपादकायशेषजीवात्मकत्वे तदनेकत्वे विरोधादेकवचनात्मकत्वेन 
तेषामेकलसिद्धे। । ० 

यदि कोई अद्वैतवादी यों कहे कि जीवकों सिद्ध करनेवाछा वह वचन भी जीव, स्वरूप ही है, 
अजीव तत्त्त नद्वीं, आचार्य समझाते हैं कि उनका यह कहना युक्तिशत्य है । क्‍योंकि उस 
बचनकोा यदि उपदेश देनेबाले प्रतिपादक जीवसे तदात्मक्ष माना जावेगा यानी बचनकों 
प्रतिपादकका स्वभाव माना जावेगा, तब तो समझनेके थात्र हो रहे प्रतिपाथ या 
श्रोताजन एवं उदासीन तटस्थ बैठे हुये सामान्य जनों करके उस वचनका संवेदन न हो सकनेका 
प्रसंग होगा । भावार्थ--गुरुके सुख, दुःख, ज्ञान आदि चेतनात्मक पदार्थोका गुरुको ही प्रत्यक्ष हो 
सकता है। अतिनिकटवर्ती भी शिष्पजन ग़रुरुकी आत्माके साथ तादात्म्य रखनेवाले भावोंका प्रत्यक्ष 
नहीं कर पाते हैं | सर्वज्ञक सिवाय अन्य जीव दूसरोंके चेतन पदार्थीका अनुमान या आगमनज्ञान 
भरें ही कर लेवें | ऐसी दशामें वक्ताकी आत्मासे तादात््य रखनेवाढे बचनका पार्श्ववर्ती श्रोताओंकों 
भला संबेदन ( प्रत्यक्ष ) कैसे हो सकता है ? तथा आप अद्वैतवादी वचनको यदि सुननेवाले 
प्रतिपाथके जीवसे तंदात्मक हों रहा मानोगे, ऐसी दशामें ग्रतिपाध तो ऊपने जीवस्वरूप वचनोंका 
प्रत्यक्ष कर ही लेगा | किंतु प्रतिपादक और अन्य श्रोता तथा समाके जनों आदिको उस *चनका 
संबेदन न हो सकेगा। चेतनात्मक पदाथौका प्रत्यक्षज्ञान सर्वज्ष और स्व के अतिरिक्त अन्य कोई 
नहीं कर सकता हे। सर्वज्ष या अतीन्द्रियदर्शीके उस समय शद्यसे उत्पन्न हुआ श्रुतज्ञान स्वीकार नहीं 
किया है । यदि अद्वैतवादी यों कहें कि सभामें बठे हुए जीबोंकी आत्मास्वरूप ये वचन हैं. तब तो 
सभाके जन ज़न वचनोंका संबेदुन कर लेबेंगे | किंतु मुख्य प्रतिपादक ओर भ्रधान रिश्य हारा बे 


१४० । तप््वार्थछौकवार्तिके 
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वचन संबेध न हो सकेंगे, यह बडा बुरा प्रसंग प्राप्त हुआ | यदि इन सब झगडोंकी निद्धत्तिके लिये 
ब्रह्मादैतवादी उन वचनोंको प्रतिपादक आदि सम्पूर्ण जीवस्वरूप मानेंगे तो ऐसी दशामें हम पूछते 
हैं कि वे प्रतिपादक, प्रतिपाथ और सम्य अनेक जीव हैं, तथा वचन उनसे अभिन्न हैं, तब तो 
वचन भी अनेक मानने पडेंगे। अनेक पुरुष ओर अनेक वचनोंके स्वीकार करनेपर आपको अपने 
अद्वैतवादसे विरोध जावेगा । अनेक आत्माओंके चेतनात्मक पदाथोका परस्परमें सांकर्य हो जावेगा। 
यानी चाहे जिसके सुख, दुःखका अन्य आत्माओंमें संत्रेन किया जा सकेगा। यदि वचनोंको 
एकरूप माना जाबे ओर एक बचनसे प्रतिपाथ आदि अभिन्न हैं तब तो उन प्रतिपाद्य आदिकोंको 
एकपना ऐिद्ग होता है जो कि अनिष्ट है । यहां अद्वैतवादी इष्टापात्ति नहीं कर सकते हैं, कारण कि 
कोई जी प्रतिपादक हैं, अन्य जीब प्रतिपाथ हैं, तथा तीसरे प्रकारके समासद जन उदासीन बैठे हैं। 
इस प्रकारका भेद उन जीवोंका एकपना सिद्ध न होने देगा। वादी प्रतिवादियोंके सिद्धान्तोंको 
निष्पक्ष होकर सुनना या अनावस्यक समझकर सुनना यहां उदासीनपना है । 

सत्यमेंक एवात्मा प्रतिपादकादिभेदमास्तिष्णुते अनाइ्विदयावशज्ञादित्पप्युक्तोत्तरपाय- 
मात्मनानात्वसाधनात्‌ । 

* अद्वैतवादी यों कहते हैं कि सत्यरूपसे देखा जावे तो एक ही आत्मा है। “ अविनाशी वा 
अरे अयमात्मा सत्य ज्ञानमनन्तं ब्रह्म ” इत्यादि श्रुतिवाक्यसे सत्यरूप एक ब्रह्म माना गया हे। 
. संसारी जीबोंके अनादि कालसे छगी हुयी अविद्याके वशसे वह एक ही ब्रह्म प्रातिपादक, प्रतिपाथ 
आदि भेदोंको व्याप्त कर छेता है। अब आचार्य कहते हैं ।कि इसका भी उत्तर पहिले प्रकरणोंमें हम 
प्रायः कह चुके हैं। आत्माके नानापनको भले प्रकार सिद्ध कर दिया गया है। 

कर्थ चात्मनः सर्वयेकत्वे प्रतिपादकस्येव तन्न सम्तिपत्तिन्न तु प्रतिपाथस्येति प्रति- 
पद्येमहि । तस्यैव वा विप्रतिपत्तिन पुनः प्रतिपादकस्येति तथा वद्धेदस्येव सिद्धे! । 

आत्माकों सर्वथा एकपना माननेपर ग्रतिपादककों ही उस आत्मामें भले प्रकार प्रमिति होरही 
है । किन्तु प्रतिपाथ ( शिष्य ) को परब्रह्मकी पहिलेसे प्रमिति नहीं होरददी है। इस बातको हम कैसे 
समझ सकते हैं ! जब्र कि ब्रह्मतत््व एक है तो प्रतिपाथ प्रतिपादक भी एक ही हैं । फिर क्या बात 
है कि गुरुको आत्मतत्तका निर्णय होगे और चेलाको न होवे । यों तो गुरुका छात्रको समझानेके 
लिये प्रयत्न करना व्यर्थ है। अथवा उस प्रतिपाधकों ही ब्रह्मतत्तके समझनेके लिये संशयरूप 
बित्राद होवे | किन्तु फिर प्रतिपादकको अश्मतत्त्वमें जिज्ञासाके लिये विवाद न होबे, यह कैसे समझा 
जासकता है ! देवदत्तके मुखने तृप्तिपूवेक भोजन कर लिया है तो देवदत्तके पेट, हाथ, छाती 
आदि भी तृप्त हो जाते हैं, उदर तृप्त हो जावे ओर हाथ भूंखे रहें ऐसा नहीं होता हे। तथा यों तो 
अद्देतवारियोंके यहां पतिब्रतापन और अचाोर्यत्रतकी भी प्रतिष्ठा नहीं हो सकती है । यदि एककों 
प्रतिपाथ अन्यको प्रतिपादक अथवा एकके ब्रह्मतत्तकी जिज्ञासा होना दूसरेके समझा देनेकी शक्तिका 


श्तवार्थचिन्तामाणिः ल्‍ १४१ 
होना माना जावेगा, यों तिस प्रकारसे तो गुरु शिष्य आदिकोंके भेदकी ही सिद्धि हो जाबेगी | 
अद्वैत तत्त हाथसे निकल जावेगा । 

- यदि पुनरबियाग्रभेदात्तथा विभागस्तदा साध्यविद्या प्रतिपादकगता कर्य मतिपाया- 
दिगता न स्थाद्‌ ! तहता वा प्रतिपादकगता तदमभेदेषीति साथ्रये नथ्नेतः । 

यदि फिर अद्दैतवादी यों कहे कि गुरु, शिष्य, जिज्ञासा, निर्णय, आदिका तिस प्रकार विभाग 
करना अविधाके भेद प्रभेदोंसे हो रहा है । हम तब भी पूछेंगे कि वह्द अविधा भी प्रतिपादकरमें प्राप्त 
हुयी क्‍यों नहीं प्रतिपाध या साधारण मनुष्यों आदियें प्राप्त हो जाबेगी। जिससे कि वे सभी प्रातिपा- 
दक बन सकें । अथवा उन शिष्य या सामान्य श्रोताओंमें पडी हुयी अविधा प्रतिपादकमें क्‍यों नहीं 
प्राप्त हो जावे, जिससे कि वह प्रतिपादक भी शिष्य बन जावे । जब कि एक ब्रह्मपनेसे उन प्रति- 
पाध आदियमें कोई भेद ही नहीं है ऐसा अभेद होनेपर भी वह अविद्या विशिष्ट आत्माओंमें प्राप्त 
होकर प्रतिपाध आदिके भेदकों कैसे कर देती है ? कहिये न | इस विषयमें हमारा चित्त अतीव 
आश्चर्यसे सद्षित होरहा है। भावाथ---जो अविधा अह्मके जिस अशमें गुरुपनेकी कल्पना कराती है , 
बहां शिष्यपनेकी कल्पना क्‍यों न करा देवे ? अनेक गुरु अपने प्रिय शिष्यको या पुत्रको प्रकाण्ड 
विद्वान्‌ बनाना चाहते हैं, किन्तु मन्दबुद्धियोंसे कुछ वश नहीं चलता है । कोई शिष्य भी अपने 
प्राचीन पढानेवाले अल्पज्ञ गुरुको कृतज्ञतावश व्युत्पन्न करना चाहते हैं | किन्तु स्थूल बुद्धिवाले बृद्ध 
गुरु या पितासे वश नहीं चलता, आपके पास इस अविधाका नियम करनेवाला कोई भी कारण नहीं 
है, अतः आपकी तत्त्वव्यवस्थापर हमको आश्चर्य हो रहा है । यहां एक दृश्टन्त है कि एक श्रमार्त 
घसखोदा गंवारने दृष्ट, पुष्ट, वेष्णन साधुकों देखकर कहां कि महाराज ! मुझे भी अपना चेला 
बनालो । तिसपर साधुने पूछा कि त्‌ क्‍या कार्य करना जानता है, गंवारने घास खोदना बताया । तब 
परिम्रही साधुने अपने घोडेके लिये घास मगानेकी स्वीकारता छेकर उसे चेला बना लिया। गंवार फिर 
भी अपने कर्मको कोसता हुआ दुःखी रहने छगा। एक दिन चेलाने गुरुसे कहा कि चेलापनेमें 
महान्‌ दुःख है, अब तो महाराज मुझे तुम अपना गुरु बनालो । इसपर गुरुने क्रुद्ध होकर गंवारको 
निकाल बाहर कर दिया । अद्वैतवादिओंकों इस दृष्टान्तसे कुछ शिक्षा लेनी चाहिये । 

प्रतिपादकगतेयमविद्या प्रतिपाध्यादिगतेयामेति च विभागसंग्रत्ययोनाथविधाकृत 
एवेति चेत्‌, किमिदानी सवों5प्यविद्याप्रपञ्चः । सर्वात्मगतस्तक्ततोस्तु सोप्यविद्यावज्ञात्त- 
थेति चेत्‌, तहिं तक्वतो न कचिदविद्याप्रप्च इति न तत्कृतों विभागः, परमार्थतः एव 
प्रतिपादिकादिजीवविभागस्य सिद्धे! । 

अद्वैतवादी कहते हैं कि अविद्यामें अनेक भेद द्वोना भी अविधासे ही हैं, यह प्रतिपादकर्मे 
रहनेवाली अविदा है और यहद्द ग्रतिपाधमें प्राप्त हुयी अविधा है | एवं यह जिज्ञासा करानेवाली 
आभिया है। चौथी निर्णय करानेवाली अविधा है ।पांचमी उदासीन श्रोतापनेकी अधिया दै। इत्यादि 








१४२ । तत््ताथेछोकवार्तिके 

प्रकारसे अविद्याओंका विभाग कर भले प्रकार विश्वास करना भी अनादि काठसे छगी हुयी अविद्यासे 
किया गया ही है | ऐसा कहोगे तो हम जैन पूंछते हें कि यह सम्पूर्ण जगत्‌ भी क्या इस समय 
आगिधाका ही ग्रपञच ( झझट ) है ? इस प्रकार तो संम्पूर्ण आत्माओंमें अधिधाका प्रपञ"च वारतबिक 
रुपसे प्रविष्ट होरहा मानछो । अर्थात्‌ सर्व व्यापक एक ब्रह्म मानना भी अवियासे है. और सम्पूर्ण 
आत्मतत्तोको स्वीकार करना भी अविथासे है । ऐसी दशामें अविधा कोई दोष न समझा जा सकेगा। 
यदि आप यों कहें कि वह अविदाका प्रपञ्च भी अविधाके अधीन होकर ही है। ऐसा कद्दोगे तब 
तो यह छिद्ध हो जाता है कि वास्तवमें देखा जावे तो कहीं भी अविद्याका प्रपञ्च नहीं है। 
भावार्थ--यदि अविद्या अविद्यारूप हो जावे तो वास्तविक पदार्थ कह दिया जाता है। जैसे असत्यको 
असत्य कद्द देना सत्य हो जाता है, इस प्रकार उस अविधाके द्वारा किये गये प्रतिपाथ प्रतिपादकोंकी 
अविधाके बिभाग नहीं हो सकते हैं । प्रतिपाधपने आदि की अविद्याको भी अविधासे कल्पित माना 
जावेगा तो वास्तविक रूपसे ही प्रतिपादक, प्रतिपाध, सम्य, आदि जीवोंके विभाग सिद्ध हो 
जावेंगे, जो कि अद्वैत के विधातक हैं । 


ततो नेकात्मव्यवस्थानं येन वचसोशेषजीवात्मकत्वे यथोक्तो दोषों न भवेदिति न 
जीवात्मकं॑ वचनस्‌ । तद्चच्छरीरादिकमप्यजीवात्मकमस्माएं प्रसिध्यत्येव । 

तिस कारण अद्वैतवादियोंके द्वारा एक ही आत्मतत्तकी व्यवस्था नहीं हो सकी, जिससे कि 
वचनको सम्पूर्ण जीवोंसे तदात्मक माननेपर हमारा पहिले कहा हुआ दोष छागू न होवे । अर्थात्‌ 
पूर्वमे कहे अनुसार प्रतिपादक आदिकोंके अनेक होनेपर विरोध दोष है| एक वचनके साथ अनेक 
प्रतिपादक आदिकोंका अभेद माननेपर इन सबको एकपना सिद्ध हो जावेगा, जो कि इृष्ट नहीं है | 
. इस प्रकार अब तक सिद्ध हुआ कि वचन जावखरूप पदार्थ नहीं हैं | किन्तु पौद्धालिक अर्जावरूप 
तत्त है । उसके समान शरीर, श्रास, उतश्वास, घट, आकाश आदिक भी हम स्थाद्मादियोंके यहां 
अजीषपतत्त्वरूप प्रसिद्ध हो ही रहे हैं । प्रसिद्ध पदाथीको विपरीतपनेसे कहना समुचित नहीं है । 


बाह्यन्द्रियपरिच्छेयः शद्वो नात्मा यथेव हि। 
तथा कायादिरथोंपि तदजीवो5$स्ति वस्तुतः ॥ ४२ ॥ 


जिस कारणसे कि शद्व बह्विरिंग कण इनच्द्रियसे जाना जाता है, इस कारण जैसे शद्व आत्मारूप 
पदार्थ नहीं है तैसे ही बहिरिन्द्रियोंसे जानने योग्य होनेके कारण शरीर, श्वास, घट आदि अर्थ भी 
जीव नहीं हैं, किन्तु वे सब वास्तवपनेसे अजीव ही हैं, यानी वास्तविक अजीव तक हैं। 

न केवर्र॑ प्रतिपादकस्य शरीर छिप्यक्षरादिकं वा परप्रतिपत्तिसाधनं नचनवत्‌ 
साक्षात्‌ परसंवेधत्वादर्जावात्मकम्‌। ककें तह ! बह्लेन्द्रियग्राद्मत्याच्च। जीवात्मकत्वे तदनुपप 
त्तेरिति सृक्तं परार्थसाधनान्यथाज्ञपपत्तेरजीवास्वित्वसाधनम्‌ । ह 
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प्रंतिपादक वक्ताके बचनोंके समान उसका हाथ हिलाना, मस्तक डुलाना, चेश्ट करना आदि 
क्रियाओंसे युक्त होरहा शरीर अथवा पत्र, पड़ी, पत्थर, तांबा, ताडपन्नपर लिखे हुए अकार आदि 
अक्षर लिपि तथा संकेतित अब्यक्त गिठ, गिरगिष्ट आदि श्ब, या कमछ आदिका ईंगित करना, ये 
सम्पूर्ण पदार्थ भी अजीवात्मक हैं, जो कि दूसरे ज्ञाताओंको प्रतिपत्ति होनेके साधन हैं । क्योंकि 
दूसरोंके द्वारा अन्यवाहित रुूपसे साक्षात्‌ शीघ्र जान लिये जाते हैं, इस बातको हम कह चुके हैं | 
यहां यह कहना है कि प्रतिपादकके वचन, शरीर आदिकोंको अजीव तत्त्वपना केवल परतसंवेधचत्व 
हेतुसे ही सिद्ध नहीं है । किन्तु दूसरा हेतु भी अजीवपनेकों सिद्ध करनेके लिये विद्यमान है तो वह 
कौनसा हेतु है ? तो सुनो | बहिरंग इन्द्रियोंसे जो ग्रहण करने योग्य हैं बे भी अजाबात्मक हैं। जेसे 
रूप, रस, पुद्छ, घट आदि । यदि वचन, शरीर आदिकोंको जीवखरूप मान लिया जावेगा तो 
बहिरंग इन्द्रियोंसे प्राह्मपना नहीं बन सकेगा | इस प्रकार हमने पहिले अट्ठाईसबरीं कारिकामें बहुत 
अच्छा कह्दा था कि दूसरोंके लिये जीवतत्तको सिद्ध करना अर्जाव तत्तको माने बिना नहीं बन 
सकता है । इस कारण यहांतक अजीव तत्तके अस्तित्वकी सिद्धि कर दी गयी है। इस ढंगसे 
जीवके एकान्तका खण्डन कर अब अरजीवके एकान्तका निरास करते हैं । 


योपि ब्ृते एथिव्यादिरजीवोध्यक्षनिश्चितः । 
तत्तार्थ इति तस्यापि प्रायशो दत्तमुत्तरम्‌ ॥ ४३ ॥ 
जो भी चार्बाक स्पष्टरूपसे यह कहता है कि जीव तत्त्व कोई नहीं है । पृथिवी, जरू, तेज, 
वायु ये चार अजीवतच्त ही प्रत्यक्ष प्रमाणसे निश्चित किये गये तत्त्वरूप अर्थ हैं। इस प्रकार कहने- 
वाले उस चार्वाकको भी प्रायः करके हम पहिले प्रकरणोंमें उत्तर दे चुके हैं । सृत्रके अवतार प्रकर- 
णमें चार्बाकके प्रति मिन्नतत्तपनेसे जीवतत्तकी सिद्धि करादी गयी है । 
अस्ति जीवः स्वार्थाभीवसाधनान्यथानुपपत्ते! पृथिव्यादिरणीव एवं तत्त्वार्थ इति न 
स्त्रय- साधनमन्तरेण निश्नेतुमईति कस्पचिदसाधनस्यथ निश्रयायोगात्‌ । सखवात्तया निश्रय 
इति चेत्‌ न, तस्याचेतनत्वात्‌ चेतनत्वे तत्त्वान्तरत्वसिद्धेस्तस्येव जीवत्वोपपत्तेः। 
अनुमानसे जीव तत्त्वको सिद्ध करते हैं कि जीवतत्त (पक्ष ) है ( साध्य )। अपने लिये 
अजीवका साधन करना जीव तत्वकों माने बिना अन्य प्रकारसे नहीं बनता हे ( हेतु )। प्रध्वी 
आदिक चार ही अजीब तच्पनेसे निर्णीत अर्थ हैं, इस अपने छिद्गभान्तकों चावांक अपने लिये तो 
साधनके त्रिना निश्चय करनेके लिये समर्थ ( योग्य ) नहीं है. | अथवा प्रृथ्वी आदि अजीव द्रव्य 
अपनी पिद्ठि स्वयं करलें, यह अयोग्य है, किसी भी वस्तुका साधन रहित होकर निश्चय नहीं होता 
- है। भावार्थ--आत्मतत्तके होने पर ही चार्वाकका अजीवको साधन करना बन सकता हे । चल्षु- 
रादि इन्द्रियोंसे अजीब तत्तकों जाननेवाछा आश्मा है। यदि सत्त हेतुसे पृथिव्री आदिक अर्जीवोंको 


१४४ ' तत्तवार्थ छोकवार्तिके 
तिस प्रकार तत्त्वाथपनेका निर्णय कर लेंगे जीवकी आवश्यकता नहीं है, आप चार्वाक ऐसा कहोंगे सो 
तो ठीक नहीं है, क्योंकि वह सत्ता अचेतन पदार्थ है। अचेतनसे अचेतनका निर्णय नहीं हो सकता 
है। यदिं उस सत्ताको चेतन मानोगे तो चार तत्तोंसे निराला पांचवां चेतनतत्त्व सिद्ध होता है, और 
उसको ही जीवपना युक्तियोंसे प्रसिद्ध हो जाबेगा। भावाथ--दूसरोंके लिये अजीत्रकी सिद्धि मर्ले 
ही वचन आदि अजीब पदार्थोत्रे हो जावे, किन्तु सके लिये अजीबरकी सिद्धि आत्मतत्तको मानने- 
पर ही हो सकती है। आष्मा द्वी तो अजीत्रोंका प्रत्यक्ष कर रहा है। जैसे कि भक्ष्य पदार्थ भोक्ता 
आत्माके होनेपर द्वी अपने लिये होते हैं। अथवा अजीब पदार्थ स्वरय॑ तो अपनी सिद्विको नहीं 
कर सकता है; क्योंकि वह जड है । जीवके द्ोनेपर ही अजीवकी सिद्धि हो सकेगी, जैसे कि जीवके 
होनेपर ही जड शरीर कार्यकारी है मृत शरीर अध्ययन,सामायिक, विचार करानेमें उपयोगी नहीं है। 

स्पान्मतमजीवविवतविशेषज्येतनात्मक प्रत्यक्ष न पूनर्जीव इति । तदसत्‌ । चेतना- 
चेतनात्मकयोरबिंवर्तविवर्तिभावस्य विरोधात्‌ परस्पर विजातीयत्वाजलानलवत्‌ | 

सम्भव है कि चार्बाकोंका यह मन्तन्य होवे कि चेतनस्वरूप प्रत्यक्षप्रमाण भी प्रथ्वी, आदिक 
अजीब तत्ततोंकी विशिष्ट पर्यायरूप है, किन्तु प्रल्मक्ष प्रमाण कोई जीत पदार्थ नहीं है । इस प्रकार 
चार्वोकोंका वह कहना प्रशस्त नहीं है। क्योंकि अचेतन प्ृथिवी आदिकोंके परिणाम चेतन नहीं होते 
हैं चेतन और अचेतन खरूप पदार्थोके परिणाम और परिणामी भाव होनेका विरोध है। क्योंकि वे 
परस्परमें मिन्न भिन्न जातिवाले हैं, जैसे कि जल और अप्नि । जलका परिणाम अप्लि नहीं है और 
अभिकी पयीय जल नहीं है। तभी तो जछ और अप्नि तत्त मिन्न माने गये हें। यह दृशान्त 
चावोकमतकी अपेक्षासे उन्हींके लिये दिया गया है। जैन मतानुसार तो जल्से अग्नि और अग्निसे 
जल भी उत्पन्न हो सकता है, ये दोनों पुद्ठल-द्रव्यकी पयोयें हैं, किन्तु जड ओर चेतन पदाथोमें 
उपादान उपादेयभाव कैसे भी नहीं हो पाता है । 

सुवर्णरूप्यवद्रिजातीयत्वेडपि तद्भावः स्यादिति चेन्न, तयोः पार्थेवत्वेन समातीय- 
लात लोहत्वादिभिश्र। तहिं चेतनावेतनयोः सक्वादिभिः समातीयत्वात्तद्भावों भवत्विति 
चेश्न भवतो जछानलाभ्यामनेकान्तात्‌ । 

चार्वाककी ओरसे कोई यों कहे है कि जैसे सोने और रूपेमें मिन्न जातीयपना होते हुए 
भी वह परिणाम परिणामी भाव है । वैसे ही विजातीय जडका परिणाम चेतन भाव हो सकता है। 
रसायन प्रक्रियासे औषधियोंका संसर्ग होनेपर सुवर्णधातु रूपा बन जाती है। और रूपा धातु भी 
सोना बन जाती है । आचार्य समझाते हैं कि इस प्रकारका कहना तो ठीक नहीं है, क्योंकि सोने 
और रूपेको प्रथ्वीका विकारपना धर्मसे समान जातीयपना है | सोना प्रथ्वीकाय -है और रूपा भी 
उसी जातिका पृथ्वीकाय है । चार्वाक मतमें भी दोनोंको प्रथ्वीका विकार माना गंया है तथा मेदिनी 
कोषकारके अनुसार चांदी, सोना, तांबा, आदि सर्व ही धातुओंकों लोहा कहा जासकता है। लोहत्व, 


ततवार्थचिन्तामणिः १३९, 
' प्रसेग होगा । “ तुम्हारी रुपिछली और मेरा कलदार चेहरासाई बढ़िया रुपया ” इस कूटनीतिका 
न्यायमार्गपर चढनेवाले बुद्धिमान्‌ सज्जन उपयोग नहीं करते हैं | इससे सिद्ध होता है कि अश्रा- 
न्तज्ञानके विषय होगये एकत्व और अनेकत्व सब सच हैं। 
व्यभिचारविनिर्मुक्तेः संविन्मात्रस्थ सबंदा । 
न आआरान्ततेति चेत्सिद्धा नानासन्तानसंविदः ॥ ३१ ॥ 
यथेव मम संवित्तिमात्रं सत्यं व्यवस्थितम्‌ । 
स्वसंवेदनसंवादात्तथान्येषामसंशयम्‌ ॥ ३२ ॥ 
ब्रह्माद्रैतवादी कहते हैं. कि शुद्ध प्रतिभास सामान्यका सदा ही संवेदन होता है । जो कुछ 
देवदत्त, इन्द्रदत्त, बाग, उच्चान आदि जाने जाते हैं वे सब प्रतिभास स्वरूप हैं, तभी तो घट 
प्रतिभास रहा है, यह ज्ञान या चैतन्यके समानाधिकरणपनेसे घठकी प्रतीति हो रही है शछुद्ध 
प्रतिमासका कोई व्यभिचार दोष नहीं है | अतः एकपना या नानापना इन विशेषणोंकों छोड़कर 
केवल प्रतिभासमात्र तत्त्में कोई भ्रान्तपना नहीं है । ग्रन्थकार कहते हैं कि यदि अद्वैतवादी ऐसा 
कहेंगे तब तो अनेक सन्तानोंके अनेक संवेदन भी सिद्ध हो जावेंगे, जैसे ही एक विवक्षित पुरुष 
ऐसा अनुभव करता है कि संवादी स्वरूप स्वसंवेदन प्रत्यक्षते मेरा केवल सम्बेदन सत्यरूप करके 
व्यवस्थित है, तिसी प्रकार अन्य जिनदत्त, इन्द्रदत्त आदि अनेक जीबोंके भी संशय रहित होकर 
प्रमाणात्मक स्वसंवेदन प्रत्यक्षसे अपनी अपनी संवित्तिओंका ज्ञान होरहा है । इस कारण एक 
सम्बेदनके समान अनेक संबेदन [ प्रतिभास ] भी सिद्ध हो जाते हैं । 
बहुत्वप्रत्ययवदेकत्वप्रत्ययोपि मिथ्यास्तु तस्य व्यभिचारित्वात्‌ स्वप्नादिवत्‌ । 
स्वसंविन्मात्रस्य तु परमात्मनो निरुपाधेव्य॑भिचारविनिर्वुक्तत्वात्‌ सबंदा संवादान्न मिथ्या- 
त्वमिति बदतां सिद्धाः स्वसंविदात्मनों नानासन्तानाः । स्वस्येव पेरषामपि संविन्मात्रस्या- 
व्यभिचारित्वात्‌ । तथाहि। नानासन्तानसंविदः सत्याः सर्वदा व्यभिचाराबिनिर्क्तत्वात्‌ 
स्वसंविदात्मददिति न मिथ्या प्रतिपाधप्रतिपादका, यतः परायये जीवसाधनमश्रान्तं न 
सिध्थेद | 
अट्वैतवादी कह रहे हैं कि बहुपनेके ज्ञान समान एकपनेका ज्ञान भी मिध्या रहो, क्योंकि 
एकपना, बहुपना, आदि विशेषणोंसे युक्त ज्ञान व्यमिचारी हो जाता है। जैसे कि स्वप्न, इद्रजाछ़, 
अपस्मार आदि अबस्थाओंमें होनेवाले और एकत्व, बहुत्व, मेरापन, तेरापन आदिको बिषय करनेवाले 
ज्ञान मिथ्या हैं। हम शुद्ध अश्माद्दैतवादी हैं । सम्पूर्ण उपाविरूप विशेषणोंसे रहित छुद्धप्रतिमास 
मात्रको ही तो हम परअरप्न स्वीकार करते हैं | यह झुद्ध श्रतिमास व्यमिचारोंसे सर्वथा रहित हैं. और 
पूर्वज्ञानको आ्रामाण्य उत्पनन करानेवाले उत्तरकाझ्वर्ती संबादोसे समी काछोंमें उसको अमाणप्मा 
॥ 6 | हैं 
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११० । तष्वार्थछोकवार्तिके 
तिद्ग हो रहा है। उस शुद्ध चैतन्यमें मिथ्यापना किसी भी प्रकारसे नहीं है | आचार्य बोल रहे हैं 
कि इस प्रकार कहते हुए अद्दैतवादियोंके यहां सवसंवेदनस्वरूप अनेक सन्तानें भी सिद्ध हो जाती: 
हैं, अपनी केवछ शुद्ध संवित्तियोंका जैसे अपनेको कभी व्यभिचार होना नहीं प्रतीत होता है तैसे ही 
दूसरे इन्द्रदत्त, गौ, अश्व, आदिको भी अपने अपने केवल संवेदनका व्यभिचार रहितपना प्रसिद्ध 
है | उसी बातको अनुमान द्वारा कह कर स्पष्ट दिखलाते हैं कि अनेक सन्तानोंकी मिन्न भिन्न रूपसे हो 
रहीं अनेक संवित्तियां ( पक्ष ) सल हैं, यानी परमार्थभूत हैं ( साध्य ) | व्यभिचार आदि दोषोंस 
सर्वधा रहित होनेके कारण ( हेतु )। जैसे कि स्वसंवेदनप्रत्यक्षके द्वारा रबय॑ अपने अनुभवर्मे आ रही 
संबित्ति सरूप हमारा आत्मतत्त्त ( इष्टान्त )। भावार्थ-- अपने अनुभवर्में आ रहा अपना ग्रतिमातत 
जिप्त प्रकार वास्तविक है उसी प्रकार अन्य जीबोंको अपने अपने अनुभवमें आये हुए अनेक प्राति- 
भास भी वास्तविक हैं | इस प्रकार अनेक आत्माओंके सिद्ध हो जानेपर कोई आत्मा प्रतिपाथ है, 
शिक्षा प्राप्त करने योग्य है और अन्य आत्मा प्रतिपादक है शिक्षक है। अतः प्रतिपाध और प्राति- 
पादकरूप अनेक आत्माएं झंडी नहीं हैं जिससे कि दूसरे प्रतिपाधके लिये प्रतिपादक द्वारा जीव- 
पदार्थकी सिद्धि करना अश्नान्त ( प्रामाणिक ) सिद्ध न होवे । अर्थात्‌ दूसरोंके लिये जीव तत्तत 
( अह्मतत्व ) को प़िद्र करना अनिवार्य है| वह वचनरूप अजीवके बिना न हो सकेगा, अतः 
अद्दैतवादियोंकों भी अजीब तत्त मानना आवश्यक हुआ | घट, पठ, ग्राम, उचान, आदि पदार्थ 
अहंपने या चैतन्यके समानाधिकरणपनेको प्राप्त नहीं हैं, अतः वे भी अजीव हैं । 

अन्ये त्वत्तो न सन्‍्तीति खस्य निर्णीयभावतः । 

नान्‍्ये मत्तोपि सन्‍्तीति बचने सर्वशून्यता ॥ ३३ ॥ 

तस्वाप्यन्येरलंवित्तेविशेषाभावतो प्रयथा । 

सिद्ध तदेव नानात्व पुसां सलसमाश्रयम्‌ ॥ ३४ ॥ 

सम्मव है अद्वैतवादी यों कं कि मुझसे भी अतिरिक्त अन्य कोई जिनदत्त, इन्द्रदत्त, आदि 

आत्मा हैं ही नहीं। इसपर आचार्य महाराज कद्वते हैं कि तुझसे भिन्न कोई आत्मायें जगतमें नहीं 
हैं ऐसा निर्णय खर्य तुमको नहीं हो सकता है | फिर भी विना विचारे यदि तुम यह आग्रह करोगे 
कि मुझसे भिन्न संसारमें कोई आत्मायें नहीं हैं ऐसा कहनेपर तो सर्व पदार्थ शून्यरूप द्वो जावेंगे, 
क्योंकि अजीब पदा्थोंको आप प्रथमसे ही नहीं मानते हो तथा अपनेसे अतिरिक्त अन्य जीबोंका 
भी तुमने निषेध कर दिया है अकेले तुम ही एक तत्तत अवशेष रहे हो सो अपनी भी सत्ता (खैर ) 
मत समझो ! जैसे कि तुमको अन्य जीबोंकी संवित्ति नहीं होती है, उसी प्रकार अन्य जीवों करके 
उस्त तुम्दारी भी संवित्ति नहीं होगी । इस प्रकार चालनी न्यायसे तुम्हारा भी अभाव हो जाता है। 
गोछ चलनीमें चाहे कोनसा भी छेद हो मिन्न मिन्न स्थानोंसे गिननेपर सोवां, पचासवां, भादि दो 
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सकता है, उसी प्रकार देवदत्त यदि जिनदत्तका निषेध करेगा तो जिनदत्त भी देवदत्त इकेले दृंठका 
' निषेध कर देगा । जिस प्रकार तुम दूसरेको देखोगे, उसी प्रकार वह तुमको देखेगा। अन्य सबका तुम 
निषेध करते रहो ओर वे तुम्हारा निषेध न करें, ऐसे पक्षपातयुक्त नियम करनेमें कोई विशेषता नहीं 
है | यदि ऐसा न मानकर दूसरे प्रकार मानोगे यानी अपना अस्तित्र अवश्य खीकार करोगे, तब तो 
अन्य आत्माएँ भी अपने अपने अस्तित्वका खय॑ संबेदन कर ढेबेंगी, वही तो जीवोंका नानापन सिद्ध 
हो. गया। सत्य पदार्थकी व्यवस्थाका मले प्रकार आश्रय लेनेपर युक्तियोंके द्वारा जीव आत्माओंका 
अनेकपना सिद्ध हो जाता है । किसी एक उद्ान्त चित्तवाले व्यक्तिकी अपेक्षासे जगतके पदार्थ व्यव- 
त्थित नहीं हैं, किन्तु समीचीन प्रभाणोंसे उनकी सत्ता निर्णीत है । 

पत्तोअन्येपि निरुपाधिक॑ स्वरूपमात्रमव्यभिचारि संविदन्तीति निर्णातिरसम्भवात्‌ 
तत्र प्रत्यक्षस्याप्रवृत्ते रव्यभिचारिणो लिंगस्याभावादन्रुमानालुत्थानादिति बचने सर्वशन्य- 
तापत्तिः। त्वत्संविदोषि तथान्यैनिश्रेतुमश्क्तेः सर्वथा विशेषाभावात्‌ | यदि पुनरपरैरनि- 
शयेपि तथा स्वसंविदः स्वयं निश्रयात्‌ सत्यत्वसिद्धिस्तदा त्वया निश्नेतुभप्नक्यानामापि 
तथा परसंविदां सत्यत्वसिद्धेः सिद्ध पूंसां नानात्वं पारमाथिकस | 

यदि अद्वैतवादि यों कद्देगा कि मुझसे अतिरिक्त दूसरे जीव भी विशेषणोंसे रहित माने गये 
केवल प्रतिभासरूप विधिकों ही व्यमिचार आदि दोषोंसे रह्वित होकर संबेदन कर रहे हैं । इस 
प्रकारसे दूसरे जीबोंका निर्णय करना सर्वथा असम्भव है । क्‍योंकि अन्य अनेक आत्माओंके जाननेमें 
प्रयक्ष प्रमाणकी प्रवृत्ति तो है नहीं, और व्यमभिचार, विरुद्ध आदि दोषोंसे रहित हो रहा कोई 
ज्ञापक हेतु भी नहीं है। अतः अन्य आत्माओंके शुद्ध प्रतिभासको जाननेवाले अनुमान प्रमाणका 
भी उत्थान नहीं हो सकता है । अद्वैतवादियोंकी ओरसे ऐसा कद्दे जानेपर तो सर्व पदार्थोंके शत्य- 
पनका प्रसंग होगा, अर्थात्‌ शून्यवाद छा जावेगा, सब का अभाव हो जावेगा, जेसे अन्यके प्रतिभासों 
का तुमको निर्णय नहीं हो पाता है, तिसी प्रकार अन्य जींबों करके तुम्हारे सम्बेदनका भी निर्णय 
नहीं किया जा सकता है, सभी प्रकारोंसे कोई भी अन्तर नहीं है | यदि फिर आप अद्दैतवादी यों 
कहेंगे कि दूसरोंके द्वारा हमारी संवित्तिका निणेय भले ही न होवे तो भी मुझको तो तिस प्रकार 
स्वयं अपनी संविति ( परत्नह्म ) का संबेदन हो रहा है, अतः मेरे अकेले ब्रह्मको सत्यपना सिद्ध है । 
इसपर आचार्य कहते हैं कि तब तो तुम्हारे द्वारा दूसरोंके ब्रक्षका निश्चय करना भठे ही अशवय 
होवे फिर भी उन उन भिन्न व्यक्तियोंके द्वारा अपने अपने चैतन्यका तिसी प्रकार खय्य संबेदन दो 
रहा है, अतः अन्य चैतन्योंको भी सल्पना सिद्ध हो जाता है। इस कारण भिन्न मिन्न पृरुषोंको 
अनेकपना वास्तविक सिद्ध हुआ | 


आत्मानं संविदन्लन्ये न वेति यदि संशयः । 
तदा न पुरुषाद्वेतनिर्णयो जातु कस्यचित्‌ ॥ ३५ ॥ 
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यदि अद्दैतवादी यों कहें कि मुझको अपनी आत्माका पूर्ण निर्णय हैं, अतः मैं ही अकेला 
ब्रह्म हूँ | अन्य जीव अपनी अपनी आत्माका संवेदन करते हैं अथवा नहीं करते हैं इसका मुझको 
संशय है । अतः मैं दूसरे आत्माओंकी सत्ताको नहीं स्वीकार करता हूं । इसपर आचार्य महाराज 
कहते हैं कि तव ठो किसी एक व्यक्तिको कभी पुरुषाद्रैतका निर्णय न हो सकेगा । अर्थात्‌ अन्य 
आत्मा रूप परोक्ष पदा्थोके निर्णय करनेका उपाय जब तुम्हारे पास नहीं है | तब तो अद्दैत पर- 
ब्रह्मका निर्णय न कर सकोगे, ब्रह्मके अतिरिक्त अन्य आत्माओंके अभावका निर्णय किये विना अद्दैत 
( एकपने ) का निश्चय नहीं हो सकता है । अन्य आत्माओंका संशय ( रुत्ताकी सम्भावना ) बने 
रहनेपर उन संदिग्ध आत्माओंका सर्वथा अभाव कर देना बुद्विमत्ता नहीं है। 


मत्तः परेप्यात्मनः स्वसंविदन्तो न सन्त्येबेति निर्णये हि कस्पचित्पुरुषादैते निर्णयो 
युक्तो न पुनः संशये तत्रापि संशयप्रंसंगात्‌ | 

मुझसे मिन्न अपना अपना संबेदन करते, हुए दूसरे आत्मायें भी जगतूमें कोई नहीं ही 
ह, ऐसा निर्णय होनेपर ही तो चाहे किसी व्यक्तिको ब्रह्माद्रैतमें निणीय करना युक्तिसाहित हो सकता है। 
किन्तु अन्य आत्माओंके चतन्यका संशय होनेपर फिर किसी भी प्रकारसे अकेले ब्रह्मका निर्णय 
होना नहीं बनता है, क्योंकि ऐसा माननेपर तो उस ब्रह्माद्गैत में संशाय होनेका प्रसंग हो जावेगा । 
अकेले घटका निर्णय तब हो सकता है जब कि घटके अतिरिक्त अन्य पट, पुस्तक आदिकोंके 
अभावका निर्णय होय | किंतु पट आदिकोंके संशय होनेपर अकेले घटकी ही सत्ताका भी संशय 
हो जावेगा । प्रकृतमें भी अन्य चैतन्योंका संशय होनेपर शुद्ध ब्रह्मद्देतका भी संशय बना रहेगा | 


४ पुरुष एवेदं सर्वे ” हइत्यागमात्पुरुषाद्रैत॑सिद्धिरिति चेत्‌ ““ सन्त्यनन्ताजीबा ” 
इत्यागमान्नानारजावसिद्धिरस्तु । 

आचार्य आक्षिप करते हैं कि आपको यह जितना भर भी जगत्‌ दौख रहा है सबका सत्र 
परक्षरूप है। इस प्रकार वेदवाक्यरूप आगमसे पुरुषद्वैतकी सिद्धि करते हैं “* एकमेवाद्य 
ब्रह्म नो नाना ? एक ही परब्रह्म तत्तत है| अनेक कोई वास्तविक तत्त्व नहीं हैं आदि ऐसी वेदकी 
श्रतियोंत्रे यदि अद्वैतकी सिद्धि करोगे, तब तो ऐसे मी प्रामाणिक आगमोंके वाक्य विमान हें कि 
जगतमें अनन्तजीव हैं. “ अत्यि अणंता जीवा ” संसारिणो मुक्ताथ “ लोअग्ग णिवासिणो सिद्धा ” 
जीव अनन्तानन्त हैं, अनेक जीव संसारी हैं, और अनेक जीवोंने मोक्षको प्राप्त कर ढिया है, अन- 
न्तानन्त जीव लोकके अग्रभागमें विराज रहे हैं, इन आगमवाक्योंसे अनेक जीवोंकी सिद्धि मी होजाओ | 

पुरुषादेतविधिस्रगागमेन प्रकाशनात प्रत्यक्षस्थापि विधातृतया स्थितस्य तत्व 
प्रृत्तेस्तेन तस्याविरोधात्‌ ततः पुरुषादेतनिणय इति चेत्‌, नानात्वागमस्थापि तेनाविरो- 
धाजानाजीवनिर्णयो 5सतु । तथाहि।--- 
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अद्वैतवादी कहते हैं कि पुरुषादैतकी विधिको सर्जनेवाले वेदरूप आगमकरके एकतलका 
ही प्रकाश हो रहा है ओर निषेघधको सर्वधा नहीं जानता हुआ प्रत्यक्षप्रमाण भी विधायक 
होकर प्रतिष्ठित होता हुआ तिस एकत्वके ही विधान करनेमें प्रवृति कर रहा है। तिस 
विधान करनेवाले प्रत्यक्षकरके एकत्वक्ो प्रकाश करनेवाठे उस आगमका विरोध नहीं है । 
भावार्थ---एकत्वको ज्ञापित करनेवाले वेदरूप आगमका संवादक प्रत्यक्ष प्रमाण उपश्थित है । 
तिस आगम और प्रत्यक्षसे अक्माद्देतता निर्णय हो जाता है । ग्रन्थकार कहते हैं कि 
यदि ऐसा कहोगे तो अनेकपनेके प्रतिपादक आगमका मी उस प्रत्यक्षसे कोई विरोध नहीं है । 
अतः अनेक जीवोंका भी निर्णय होजाबे, अर्थात्‌ अनेकका अर्थ एकका निषेध नहीं है, किन्तु एक 
जैसे भावपदार्थ है तैसे ही बहुतसे एकोका समुदायरूप अनेक भी भावपदार्थ हैं । अतः आपके 
मतानुसार माना गया पदार्थोकी विधिको ही प्रकाश करनेवाला प्रत्यक्षज्ञान अनेक जीवोंके ज्ञापक 
आगम प्रमाणका भी सम्वादक हो जाता है । इसी बातको स्पष्टरूपसे कहकर दिखलाते हैं | 


आहुर्विधात प्रत्यक्ष न निषेष्दृविपश्चितः। 
न नानात्वागमस्तेन प्रत्यक्षेण विरुष्यते ॥ ३६ ॥ 
तेनानिषेधता5न्यस्या भावाभावात्‌ कथञ्चन । 


संशीतिगोचरत्वाद्वान्यस्याभावाविनिश्चयात्‌ ॥ ३७ ॥ 

. अद्वैत मतानुसार पण्डितजन प्रत्यक्ष प्रमाणको विधान करनेवाला कहते हैं, प्रत्यक्ष प्रमाणको 
निषेध करनेवाला नहीं मानते हैं। भावार्थ:--पदार्थोकी सत्ताका बोधक प्रत्यक्ष प्रमाण है । 
अभावोंको या पदार्थोंके निषेधको प्रत्यक्ष नहीं जानता है, जहां गौ है और अश्व नहीं है, वहां गौकी 
सत्ताका विधान प्रत्यक्ष प्रमाणोंसे हो जावेगा और अश्वका निषेध ग्रत्यक्षसे न हो सकेगा । मीमांसक 
छोग तो अभावको जाननेके लिये स्वतन्त्र अभाव प्रमाणको मानते हैं । किन्तु अद्वैतवादी तो पदार्थीके 
अभावको और अभाव प्रमाणको ही मूछसे नहीं स्वीकार करते हैं । जनसिद्धांत और नयायिकके 
मतमें अभावका ज्ञान अ्रत्यक्षते भी होत्व हुआ माना गया है । यदि कुछ देरके लिये इस सिद्धांतको 
भी मान लिया जावे के प्रत्यक्ष प्रमाण केवछ विधान करनेवाछा ही है । मषिधक नहीं है तो भी 
तिस प्रत्यक्ष करके नानापनको प्रविपादन करनेवाले आगमका कोई भी विरोध नहीं आता है। 
प्रत्युत प्रत्यक्ष प्रमाण अनेक जीबोंके प्रतिपादक करनेवाले आगमका सद्दकारी हो जाता है । निषेध 
को नहीं करनेवाढे उस प्रत्यक्ष करके अन्य पदार्थोंका अभाव सिद्ध करना किसी भी प्रकारसे नहीं 
सम्मव है | आप अद्वैतवादियोंके मतानुसार भी वह प्रत्यक्ष सबकी विधिको ही जताबेगा । 
जो प्रत्यक्ष प्रमाण अन्यका अभाव नहीं करता है, वह अनेकपनको अवश्य सिद्ध कर देवेगा | 
अथवा अन्य पदार्थोके अमभावका विशेष रूपसे निश्चय न दो जानेके कारण वे पदार्थ संशयहानके 
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विषय हो जावेंगे । अन्य अनेक पदार्थोका संशय बने रइनेपर सर्वथा अद्दैतकी सिद्धि नहीं हो सकती 
है। किती पदाय्ेका संशय बत्ता रहनेपर उसका सर्वया निषेघ कर देना सर्वथा अन्याय है | जीवित- 
पनेकी संदिग्ध अवस्था होनेपर मृत सारिखे शरीरका अप्नि संस्कार कर देना महान्‌ पाप है। ऐसी 
क्रिया करनेसे राजाकी ओरसे भी विशेष दण्ड प्राप्त होता है'। “* आहुर्विधात्‌ प्रत्यक्ष न निषेद्ष्ठ 
विपश्चित: | नेकत्ले आगमस्तेन प्रत्यक्षेण प्रवाष्यते। ”” इस ब्ह्मवादिओंकी कारिकाके उत्तरमें 
कटठाक्षरूप छत्तासवीं वार्चिक आचायौने कही है । 

भवतु नाम विधातठ्पत्यक्षमनिषेद्धू च तथापि तेन नानात्वविधायिनों नागमस्य विरोधः 
सम्मवत्येकत्वविधायिन इच विधायकत्वाविशेषात्‌ | 

अद्वैतवादी या जैमिंनिके मतानुसार यह सिद्धान्त भर्ले द्वी रहो कि प्रत्यक्षप्रमाण पदाथीकी 
सत्ताका केवल विधान करतां है। और 'वह किसीका निषेध नहीं करता है | अतः अद्वैतवादी कहते 
हैं कि प्रदक्षप्रमाण एकत्वका विधान करनेवाला है तो भी हम जैन कहते हैं. कि उस, प्रत्यक्ष 
करके अनेकपनेकों विधान करनेवाले आगमका कोई विरोध नहीं सम्भवता है। क्योंकि प्रत्यक्ष जैसे 
एकत्वका विधान करनेवाछा है तेसे ही अनेकत्व ( बहुत्व ) का भी विधान करनेवाला है, दोनों 
प्रत्यक्षोंमे विधायकपनेसे कोई अन्तर नहीं है । 

कयमेकत्वमनिषेषत्मत्यक्ष॑ नानात्वमात्मनो विदधातीति चेतू, नानात्वमनिवेष- 
देकत्व॑ कर्थ विदधीत ? । 

अद्दैतवादी कहते हैं कि एकपनेको नहीं निषेध करता हुआ प्रत्यक्ष भछा जीवोंके नानापनको 
कैसे विधान कर देता है ! बताओ । अर्थात्‌ एकपना अनेकपनेसे विरुद्ध है, जैनलोग हमारे माने हुए 
एकपनेको प्रत्यक्ष द्वारा जान लिया गया स्वीकार कर चुके हैं, ऐसी दशामें आप जैन उस एकपनेका 
निषेध न करते हुए उससे विरुद्ध कहे गये नानापनका आत्मत्तको प्रत्यक्ष द्वारा कैसे विधान करा 
सकेंगे । अद्दैतवादियोंके ऐसा कहनेपर तो हम आहत भी कहते हैं कि नानापनको नहीं निषेध 
करता हुआ प्रत्यक्ष भला आत्माके एकपनेका भी कैसे विधान कर लेवेगा! कहिये । भावार्थ --अद्दैत- 
वादियोंने प्रत्यक्षकों सर्व प्रकारसे विधान करनेवाला माना है, तब तो प्रत्यक्ष नानापनेका भी 
विधान करेगा, ऐसी दशामें नानापनकों नहीं निषेध करता हुआ प्रत्यक्ष उससे विरुद्ध एकपनका 
विधान कैसे कर सकेगा ! इसका आप भी उत्तर दीजिये। 

तस्येकत्वविधानमेंव नान/त्वप्रतिषेघकत्वमिति चेत्‌, नानात्वविधानमेंवेकत्वानि पेघनमस्तु । 

यदि अद्दैतवादी थों कहें कि उस प्रलक्षका आत्माके एकपनेको विधान करना ही परिशेषन्यायसे 
आत्माके नानापनको निषेध करनेबालापन है, ऐसा कहनेपर तो हम जैन मी कहते हैं कि प्रलक्षका 
आत्माको नानापनका विधान ही गम्यमान न्यायसे एकपनेका निषेध करना समझ लो | न्याययुक्त 
बातमें पक्षपात करना ठीक नहीं है । 
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कि पुनः प्रत्यक्षमात्मनो नानात्वस्य विधायकमिति चेत्‌ तदेकत्वस्थ ककिमू ! न 
हस्पादिपत्यक्षमिन्द्रिय्ण मानस था स्वसंवेदनमेक एवात्मा सर्वे इति विधातुं समये नाना- 
त्ममेदेषु तस्य भवइत्तेः योगिप्रत्यक्ष समर्यमिति चेत्‌, पृरुषनानात्वमपि विधाहुं तदेव समर्थ- 
भस्तु तत्पूर्वकागमश्ने्यविरोधः । 

अद्वैतवादी स्याद्वादियोंसे, पूंछते हैं कि आत्माके नानापनको विधान करनेवाछा फिर आपके 
गास कौनसा प्रलक्ष है ! ऐसा प्रश्न करनेपर तो हम भी अद्दैतवादियोंसे पूंछते हैं. कि उस आत्माके 
एकत्वका विधान क्रनेवाछा भी तुम्हारे पास कौनसा प्रलक्ष है! कहिये न। हम सर्राखे छप्नस्थ 
लोगोंका इन्द्रियजन्य प्रत्यक्ष अथवा मन इन्द्रियसे उत्पन्न हुआ प्रत्यक्ष, एवं खसंवेदन प्रसक्ष ये तीन तो 
८४ सभी पदार्थ एक आत्मारूप ही हैं ” इस बातकों विधान करनेके लिये समर्थ नहीं हैं । क्योंकि 
इन तीनों प्रत्यक्षोंकी अनेक आत्माओंके भेद प्रभेदोंको जामनेमें प्रवृत्ति हो रही है | भावार्थ-- 
स्थूल्पनेसे प्रत्यक्षके अन्यवादियोंमें चार भेद प्रसिद्ध हैं, तिनमेंसे इन्द्रियप्रत्यक्ष, मानसप्रत्यक्ष और 
स्वसंवेदनप्रत्यक्ष ये तीनों प्रत्यक्ष तो आत्माके अनेकपनकों सिद्ध करते हैं, एकपनेको नहीं । यदि 
अद्वैतवादी यों कड़ें कि चौथा अतीन्द्रियदर्शियों ( केवलज्ञानियों ) का योगिप्रत्यक्ष आत्माके एकपनेको 
जाननेके लिये समर्थ है ऐसा कहदनेपर तो हम कहते हैं कि वह योगियोंका प्रत्यक्ष ही आत्माओंके 
अनेकपनको भी विधान करनेके लिये समर्थ होवे। और दूसरी बात यह है कि उन अतीनििय 
दर्शियोंकी कारण मानकर उत्पन्न हुआ श्रेष्ठ आगम भी आत्माके अनेकपनका विधान करनेमें समर्थ 
है। इस प्रकार आत्माके अनेकपनको सिद्ध करनेमें कोई भी विरोध नहीं हे । 

४ खसंबेदनमेवास्मदादेः स्वेकत्वस्थ विधायकमिति चेत्‌, तथान्येषां स्वेकत्वस्य 
तदेव विधायकमतरुभन्यतास । कथम्‌ 3 ” 

अद्वेतवादी कहते हैं कि हम आदि सरीखे संसारी जीवोंका खसंबेदन प्रत्यक्ष ही अपने 
आत्माके एकलका विधान करनेवाछा है, ऐसा कहनेपर तो दम जैन कहते हैं कि तिसी प्रकार 
अन्य जीबोंके भी वे स्वसंवेदन प्रत्यक्ष दी अपनी अपनी आत्माके एकल्वका विधान करनेवाले हें, 
यह स्वीकार कर छो ! अर्थात्‌ प्रत्येक जीवोंके स्वसंवेदनप्रत्यक्ष अपनी अपनी आत्माके एकत्वका 
विधान कर रहे हैं। बहुतसे एकत्वोंके समुदायकों अनेकत्व ( नानात्व ) कद देते हैं । यहां प्रश्न है 
कि अनेक जीवोंके स्वर्सवेदन प्रत्यक्ष अपने अपने एकत्वका विधान कैसे कर लेबेंगे / बताओ । अब 
इसका उत्तर छुनो | 

यथयेव च मसमाध्यक्षे विधात्‌ न निषेद्श वा । 
प्रयक्षवासथाल्येषामन्यथेतत्तथा कृतः ॥ ३८ ॥ 


जैसे ही मेरा प्रत्यक्ष मेरी आत्माकी विविको करनेवाठा है। निषेषफों फरनेवाला नहीं है 
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तैसे ही अन्य आत्माओंका प्रत्यक्ष भी प्रत्यक्षपना होनेके कारण आत्माका विधान करनेवाछा ही 
होगा । निषेध करनेवाला नहीं । अन्यथा यानी ऐसा न मानकर दूसरी प्रकार मानोगे तो यह 
प्रत्यक्ष तिस प्रकार विधान करनेवाला ही कैसेबन सकेगा ! कहिये न | अर्थात्‌ सर्वके प्रत्यक्ष अपनी 
अपनी न्यारी आत्माओंकी विधि करते हैं । 
परेषां प्रत्यक्ष खस्य विधायक परस्य न निषेधकं वा प्रत्यक्षत्वान्मम प्रत्यक्षवत्‌ | 
विपयेयो वा अतिप्रसंगविपयंया भ्यां प्रत्यात्मखसंवेदनस्यैकत्वविधायित्वासिद्धेरात्मबहुत्व- 
सिद्धिरात्मैकत्वासिद्धिववां । 
जैसे कि भेरा प्रत्यक्ष अपनी आत्माका विधायक है, निषेषक नहीं, तैसे ही प्रत्यक्षपन 
हेतुसे सिद्ध होता है कि अन्य जीबोंका प्रत्यक्ष मी अपना या अपनी आत्माका विधायक ही है। दूस- 
रेका निषेधक नहीं है। क्योंकि वह भी तो प्रत्यक्ष प्रमाण है। अथवा यदि ऐसा न मानोगे तो विपरीत 
नियम भी किया जासकता है। यानी अन्यके प्रत्यक्षोंकी निषिध करनेवाछा खीकार करनेपर अपना 
प्रत्यक्ष भी आत्माका निषेधक बन जावेगा । प्रत्येक आत्मामें होने वाले स्वसंवेदन प्रत्यक्षको आत्माके 
एकपनेका ही विधान करनेवालापन सिद्ध नहीं होता है । भावार्थ---अपने अपने खसंवेदन प्रत्यक्षसे 
, अपनी अपनी आझ्माएँ जानी जारही हैं, वे अनेक हैं। अतिप्रसंग या प्रसंगसे आत्माओंके बहुपनेकी 
सिद्धि होजाती है और विपर्ययसे आत्माके एकत्वपनेकी सिंद्धि नहीं होपाती है | इसका विवरण इस 
प्रकार है कि “ साध्यसाधनयोव्यांप्यन्यापकमावरिद्धौ व्याप्याभ्युपगमो व्यापकाम्युपगमनान्तरीयको यत्र 
प्रदर्यते तत्‌ प्रसंगसाधनम्‌ ” | साध्य और साधनके व्याप्यव्यापकभावके सिद्ध होजानेपर व्याप्यका 
स्वीकार करना नियमसे व्यापकके ख्ीकार करनेसे अधिनाभावी है। यह जद्दां दिखलाया-जाता है 
उसको प्रसंग कहते हैं, जेसे कि कोई शिंशपा और वृक्षके व्याप्यन्यापकसावको सिद्ध कर चुका है, अब 
विपरीतज्ञानके वश व्याप्यभूत शिशपापनकों तो ग्रहण करता है, किन्तु वह दृक्षत्वरूप व्यापकको 
स्वीकार नहीं करता है, ऐसी दशामें उसको समझाया जाता है कि शिंशपापनका स्वीकार करना 
वृक्षपनेके स्वीकार करनेसे नान्तरीयक ( न अन्तरे भवतिन्‍व्यापकके न रहनेपर न रहनेवाला ) हैं। 
अथवा कोई गंवार तीन बीसीको स्वीकार करे और साठ ( ६० ) संख्याको न माने, उसको भी 
प्रतेगसे साठपना सिद्ध कर दिया जाता है । स्वभाव हेतु तो जाने गये पदार्थमें विशेष व्यवहार कराने 
वाले माने गये हैं, सर्वथा अज्ञात पदार्थके ज्ञापक नहीं। अद्दैतवादी अन्य पुरुषोंके प्रत्यक्षमें ब्याप्यरूप 
प्रत्यक्षपनेको तो स्वीकार करते हैं, और अपनी अपनी आत्माके विधायकपने रूप व्यापकको स्वीकार 
नहीं करते हैं, प्तो कक नहीं है। क्योंकि विधायकपनारूप व्यापकके रहते हुए ही प्रत्यक्षपना रूप 
व्याप्य रद सकता है । अतः इस प्रसंगके द्वारा प्रत्यक्ष प्रमाणसे अपने अपने आत्माओंका विधान 
दोजानेसे आत्माओंके बहुत्वकी सिद्धि द्लोजाती है। दूसरी बात यह है कि “ व्यापकनिशत्तौ च 
अवश्यमाषिनी ब्याप्यानहात्ति; स विपर्ययः “” व्यापककी निद्वत्ति द्वोनेपर व्याप्यकी निद्चत्ति अवश्य 
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अप्नि संयोगजन्यद्रवत्व, घातुपने, आदिस भी सोने और रूपेमें सजातीयता दै । अतः इनमें उपादान 
उपादेय भाव बन जाता है। यदि चार्वांक यों कहें कि तब तो प्रष्वी आदि अचेतन और चैतन्य, 
छुख, ज्ञान आदि चेतन पदार्थोका भी. सत्यता, पदार्थपता, वस्तुपना, आदि धर्मों करके सजातीयपना 
होनेसे वह परिणामपरिणामी ;भाव हो जाओ। यह कद्दना तो ठीक नहीं है। क्योंकि उपाशन उपा- 
देयभावकी व्यवस्था करनेमें यदि सत्त्व या वस्तुत्व धर्मों करके सजातीयता पकंडी जावेगी तब तो 
आपके माने गये जल और अप्नि ते व्यमिचार होगा । अर्थात्‌ जल और असप्नि दोनों वस्तु ओर 
सत्‌ मानी गयी हैं | उनमें भी उपादान उपादेयभाव होजावेगा । तब तो चार तक्‍्तोंके रथानमें 
तीन ही तत्त रद्द जावेंगे। वे तीन भी सत्‌ हैं। वस्तु हैं, पदार्थ हैं, अतः उनमें भी विवर्तत विवर्ति- 
भाव हो जावेगा । एवं एक ही तत्व आपके हाथ लगेगा । इससे सिद्ध है कि जल और अ्निमें सत्तव 
आदिकपनेसे सजातीयपना होते हुए भी आप उपादान उपादेय भाव नहीं मानते -हैं | तैसे ही जड 
और चेतनमें भी मति मानो । हे 

तयोख्व्यान्तरत्वात्तद्राव इति चेन्न, असिद्धत्वात्‌ । तयोरपि द्रव्यान्तरत्वस्य 
निर्णयात्तद्भावायोगाद । 

तिन अचेतन और चेतनकों मिन्नद्रव्यपना या भिन्न तत्तपना नहीं है, इस कारण उनका वह 
परिणाम परिणामीभाव बन जाता है, इस प्रकार चार्वाकोंका कहना तो ठीक नहीं है। क्योंकि जड और -. 
चेतनमें द्रव्यान्तर रहितपना यानी एकतत्तत्पना असिद्ध है | उन चेतन और अचेतन दोनोंको भी 
भिन्न द्रव्यपनेका निर्णय हो रहा है, अतः उस विवर्त्तविवर्तीभावके होनेका अयोग है। 

निर्णेष्यते हि क्षणमैदाच्चेतनाचेतनयोद्रेव्यान्तरत्वमिति न तयोविवर्तविवर्तिभाबो 
येन चेतनात्मक प्रत्यक्ष जीवद्रव्यस्वरूपं न स्यात्‌ । प्रायेण दत्तोत्तरं च चेतनस्याद्रव्यान्त- 
रत्ववचनभिति न जीवम्नन्तरेण स्वायेजीवसाधनमुपपथ॑ते । 

लक्षणके भेदसे चेतन और अचेतनमें भिन्न द्रव्य ( तत्त्त ) पना है, इस बातका आगेके 
अध्यायोंमें अवश्य निर्णय कर देवेंगे | चेतनका लक्षण उपयोग है और अचेतनके रूप, गतिहेतुत्ब, 
आदि लक्षण हैं । इस प्रकार एकद्रव्यप्रत्यातति न होनेके कारण उन जड और चेतनमें परिणाम 
परिणामी माव नहीं बनता है, जिससे कि चेतनस्वरूप ( चेतनाके साथ है तादात्य जिसका ) 
प्रत्यक्षप्रमाण जीवतत्व स्वरूप न होवे | भावाथे--अ्रत्यक्षका उपादानकारण चेतन जीव ही हे और 
हम कई स्थलोंपर प्रायः करके इस कटाक्षका उत्तर दे चुके हैं. कि पृथ्वी आदिकोंसे चेतन तत्त्व 
द्न्यान्तर नहीं कह्दा गया है। थों चार्वाकोंके पूर्व पक्ष करनेपर पृथ्वी आदिकोंसे जीव द्रव्यका तत्ता- 
न्तरपना उत्तरमें कहा जा चुका है। अतः यहां चार्वाकसिद्वान्तका खण्डन कंरनेके लिये पुनः आयो- 
जन नहीं किया जाता है । इस पद्धतिसे सिद्ध हो जाता है कि जीव तत्तको माने बिना अपने लिये 
अंजीव पदार्थकी सिद्धि करना नहीं बन सकता है। भावार्थ--प्रत्यक्ष प्रमाणते अजीव पदाथोकी 
79 * 
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सिद्धि करना आत्माके लिये ही उपयोगी हो सकता है। जडकी सिद्धि जंडके लिये उपयोगी नहीं है. 
और हो मी नहीं सकती हैं । जड पदार्थ अपने आप अपनी सिद्धिको नहीं कर सकता है 
शद्द स्वये अपना अर्थ-व्याख्यान नहीं कर सकते हैं । * 
एवेन स्प्ृतिप्रत्यभिज्ञानाव्रुमानादिक गौणपृथिव्याद्यजीबसाधनं स्वाये जीवमन्तरे 
णाजुपपन्नमिति निवेदितं, - तस्यापि चेतनद्रव्यस्वरूपत्वाविश्षेषात्‌ प्रधानादिरुपतया 
तसस्‍्थ प्रतिविहितत्वात्‌ । 
चार्वाकोंने पहिले अपना यह मन्तन्य प्रकट किया था कि हमसे माना गया प्रत्यक्ष प्रमाण भी 
अजीव तक्‍्तवोंका ही विवर्त है | उर्साके समान स्मरण, प्रत्यभिज्ञान, अनुमान, प्रतिभा, तर्क, आदि भी 
गौणरूपसे प्रथ्वी आदि अजीब त्त्वके विवर्त सिद्ध हैं | घट, पट, : पर्षत, आदि मुख्य प्रृथिवी-तत्तव 
हैं। तथा प्रथिवी तत्वके कभी कभी होनेवाले स्प्ृति, आदि गौणरूपसे प्रथिवीके परिणाम हैं । इस 
प्रकार स्मृति आदिकोंकों अजीवरूप सिद्ध करते हुए खार्थ मानते हैं और पृथिवी, स्पृति आदि गौण 
अजीब तत्त्वोंके लिये मुख्य पृथ्वी आदि तत्तवोंकी सिंद्धि कर दी जाबेगी। अतः अजौवके लिये 
अजीवका सिद्ध करना बन जाता है। इस प्रकार चार्बाकोंका कथन भी इस उक्त कंथन करके नहीं 
सिद्ध होने पाता है। इसको हम निवेदन कर ही चुके हैं | अचेतनका परिंणाम स्म्राति आदि चेतनरूप 
नहीं हो सकता है। परमार्थरूपसे आत्मास्वरूप जीवको माने ब्रिना अजीवकी सिद्धि अपने लिये 
अपने आप नहीं हो सकती है। क्योंकि उन स्मृति, प्र्यभिज्ञान, अनुमान आदिकोंको भी चेतनद्वव्य- 
स्वरूपपना विशेषताओंसे रहित ( सामान्य ) है, वे चेतन जीवके स्वात्मभूत स्वभाव हैं । कापिलोंके 
मतानुसार उन.स्थृति आदिकोंको प्रधानरूपपने करके और बौद्धोंके मतांनुततार अविधारूपपने करके भी 
उन स्मृति आदिकोंका हम खण्डन कर चुके हैं। भावार्थ---स््वति आदि चेतनधर्म तो जड माने गये 
प्रधान आदिके धर्म नहीं हैं, किन्तु आत्माके हैं।अतः उनके लिये भी अजीवतत्त्व सिद्धि करना. जीवकों 
माने बिना न हुयी | स्वृतति आदिको जडस्वरूप माना जावेगा तो जड अपनी पिद्दटि खयं नहीं कर 
सकता है अन्यथा विवाद ही न होवे । गौण प_्थिवी खयं चिल्लाकर अपना साधन अपने आप नहीं 
कर रही है। अतः जीवतत्तका मानना अनिवार्य है । 
न कायादिक्रियारूपो जीवस्यास्व्वालवः सदा। 
निःक्रियवाद्यथा व्योश्न इल्सत्तद्सिद्धित: ॥ ४४ ॥ 
क्रियावान्‌ पुरुषो5सर्वगतद्वव्यललतो यथा । 
. प्रथिव्यादिः खसंवेदयं साधन॑ सिद्धमेव नः ॥ ४५ ॥ 
जीव और अर्जीव तत्त्का विचार कर अब आलबव तत्ततको सिद्ध करनेके लिये विचार चखछाते 
हैं। तहां प्रथम ही आशतर तत्तको नहीं माननेवाले नेयायिक या वैरेषिकका पूर्वपक्ष है कि जींवके 
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शरीर, वचन ओर मनकी क्रियारूप आल्व होना सर्वेदा ( कमी भी ) नहीं सम्मवता, क्योंकि 
आत्मा तो क्रियासे रहित है जो जो क्रियाओंसे रहित है उस द्वव्यके आख्रव नहीं होता है। जैसे कि 
आकाशके। अब आचार्य कह्दते हैं कि इस प्रकार वैशेषिकोंका कहना झंठा है। क्योंकि आत्माके उस 
क्रियारहितपनेकी सिद्धि नहीं हो सकती है । प्रत्युत आत्माको क्रियावान्‌ सिद्ध करनेका यह अनुमान 
है कि आत्मा ( पक्ष ) क्रियावान्‌ हे ( साध्य ) | सर्वत्र नहीं वर्त्त रहा अव्यापक द्रव्य होनेसे (हेतु)। 
जैसे .पृथ्की, जठ आदि अव्यापक द्रव्य हैं (अन्वयदृष्टान्त ) अतः क्रियायुक्त है।इस अनुमानमें हमारी 
ओरसे दिया गया अब्यापक द्रव्यपनारूप हेतु खसंवेदनप्रतयक्षसे सिद्ध ही है | भावाथं---सभी जीव 
,अपनी अपनी आंत्माको शरसरके अनुसार लम्बा, चौडा, मोठा, परिमाणवाला जान रहे हैं। जो मध्यम 
परिमाणवाले या अशुपरिमांणवाले पदार्थ हैं वे देशले देशान्तर जानारूप या कम्परूप क्रियाको कर 
सकते हैं। हां | जो व्यापक आकाश द्रव्य है या छोकाकारमें व्यापक धर्म,अधर्म द्रव्य हैं, वे भवरय 
क्रियारद्वित हैं, आत्मा तो क्रियासहित है । 

न हि क्रियावत्वे साथ्ये पुरुषस्यासर्वगतद्गव्यत्व॑ साधनमसिद्धं तस्य स्वसंवेधत्वात्‌ 

पृथिव्यादिवत्‌ । 

आत्माकों क्रियावानपना सिद्ध करनेमें दिया गया अब्यापक द्रन्यपना हेतु केसे भी अिद्ध 
'नहीं है। अर्थात्‌ आत्मस्वरूप पक्षमें अव्यापक द्रव्यपना रह जाता है | उसका स्वरंवेदन 
प्रत्यक्षसे ज्ञान कर छेते हैं, जेसे कि चक्षु), स्परीन, इन्द्रियजन्य प्रत्यक्षसे घट, पट आदि प्ृथ्िवरियोंक्रा 
कटोरे या सरोवरके पानीका अथवा अग्नि, वायु द्वन्योका अव्यापकपना जान छेते हैं। 
.... आ्न्तमसर्वगतद्रग्यत्वेनात्मनः संवेदनमिति चेत्‌ न, वाघकाभावात्‌ । सर्वगत 
आत्मामृर्तत्वादाकाशवदित्येतद्वापकमिति चेन्न, अस्य प्रतिवादिनां कालेनानेकान्ताद । 
कालो5पि सर्वगतस्तत एवं तददिति नात्र पक्षस्यानुमानागभबाघितत्वम्‌ । तथाहि--- 

बैशेषिक कहते हैं कि सभी आत्माएँ व्यापक द्रव्य हैं। अंतः आत्माको अब्यापक द्रव्यपने 
करके जानना श्रान्त ज्ञान है। आचार्य समझाते हैं कि यह तो नहीं कहना चाहिये। क्योंकि भ्रान्त 
ज्ञान वे होते हैं जिनके विषयको बाधनेवाला उत्तरकालमें बाधक प्रत्यय उत्पन्न होजाता है। जसे 
कि सीपमें उत्पन्न हुए चांदौके ज्ञानका बाघक उत्तरकाठमें “ यह चांदी नहीं ”' ऐसा बाघके ज्ञान 
उत्पन्न हो जाता हैं | बाधकके द्वारा बांधे गये ज्ञानको भ्रान्त ज्ञान कहते हैं। किन्तु यहां आत्माके 
अव्यापकपनेको जाननेवाछे स्वसंवेदन प्रत्यक्षका कोई बाधक प्रमाण नहीं हे । यदि वशेषिक यों कहें 
कि आत्मा ( पक्ष ) व्यापक है ( साध्य )। अमूर्त होनेसे ( हेतु ) आकाशके समान ( द्ष्टान्त ) इस 
प्रकार यह अनुमान उस स्थाद्वादियोंके प्रत्यक्षका बाधक है | ग्रन्थकार बोलते हैँ कि यह कहना तो 
ठीक नहीं है, क्योंकी इस हेतुका प्रतिवादी जेनोंके द्वारा माने गये काल्ववव्यसे ध्यमिचार हो जाता 
है। रूप, रस, गन्ध, स्पर्श स्वरूप मूर्तिसे रक्षित होनेके कारण काढठद्वन्य अमूर्त हैं, किन्तु वह रे 
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व्यापक नहीं है । कालद्रव्य तो परमाणुके बराबर हैं वे असंख्यात द्रव्य हैं। दूसरी बात यह हे 
कि अमृपपना तो रूप आदि गुण या कर्म आदिकमें रह जाता है । अर्थात्‌ रूप, रस, आदिसे 
विशिष्टपना-स्वरूप मूर्तत्व या अपकृष्ट परिमाणस्वरूप मूर्त्वका अभावरूप अमूतत्व तो गुण, कर्म, 
आदिमें भी पाया जाता है। गुण आदियमें पुनः दूसरे गुण नहीं माने हैं । किन्तु उनमें सर्बगतत्व साध्य 
नहीं रहा, अतः व्यमिचार दोष भी आया। यदि फिर आप वैशोषिक उस आकाशके समान उस ही 
अनूर्तपने हेतुसे कालद्वव्यकों भी सर्वव्यापक सिद्ध करोगे, सो यह्द तो ठीक नहीं है । क्योंकि इस 
अनुमानमें दिये गये “ काल सर्वगत है ” इस प्रातज्ञारूप पक्षकी अनुमान और आगमरूप ग्रमाणोंसे 
बाधा उपस्थित होती है। अतः कालको सर्वंगतत्व सिद्ध करनेमें दिया गया हेतु बाधित हेत्वाभास 
( काछात्यापदिष्ट ) है । तिसी प्रकार पहिले इसके बाधक अनुमानको हम जैन स्पष्ट कर दिखाते 
हैं, आत्मा और काल दोनोंकों अन्यापक द्र॒व्यस्तिद्ध करते हैं, सो सुनो। 

आत्मा कालथ्ासबंगतो नानाद्रव्यत्वाद पृथिव्यादिवत्‌ । काछो नानाद्रव्यत्वेनासिद्ध 
इति चेन्न, युगपत्परस्परविरुद्धनानाद्रव्पक्रियोत्पत्तो निमित्तत्वात्तद्ृत्‌ | 

आत्मा और काठद्॒न्य ( पक्ष ) व्यापक हैं ( साध्य ), अनेक द्वव्यपना होनेसे ( द्ेतु ), 
जसे कि पृथ्वी, जल आदि द्रव्य या इनके परमाणु ( इृष्टान्त )। यदि यहां वैशेषिक यों कहें कि 
कालद्रव्य तो एक है। अतः नानाद्रव्यपनेसे कालद्वव्य असिद्ध है। अर्थात्‌ नानाद्रव्यपना हेतु काल- 
द्रव्बरूप पश्षम नहीं ठह्वरता है, अतः असिद्ध दे्ाभास है आचार्य समझाते हैं कि यह कहना तो 
ठोक नहीं है, क्योंकि अनुमानसे कालद्वव्यको नानापना सिद्ध हैं। घुनिये। काहलद्वव्य अनेक हैं 
( प्रतिज्ञा ), क्योंकि एक ही समय परस्परमें विरुद्ध हो रद्दे अनेक द्॒न्योंकी क्रियाओंकी उत्पत्तिमें 
निभित्त कारण हो रहे हैं (हेतु)। जैसे कि वे ही पृथ्वी आदिक द्रन्‍्य (अन्वय दृष्टान्त)। भावार्ष--- 
कालद्रव्यके निमित्तसे कहीं कोई रोगी दो रहा है, उसी समय कोई नीरोग हो रहा है। कोई बृद्ध 
हो रहा है, कहींपर रोगको. बढानेवाले कारण बन रहे हैं, अन्यत्र बनमें रोगको नष्ट करनेबाली 
ओषधियां हो रही हैं | कहीं ज्यारके अंकुर ही निकले हैं, दूसरे देशमें ज्वार पक चुकी है । किसी 
स्थानपर ज्येष्ठ मासमें उग्र संताप हो रहा है, अन्यत्र शीत प्रदेशोंमें शीत हो रहा है। किसी जीवकों 
कालद्रव्य निगोदसे निकाल कर व्यवह्यस्राशिमें छानेका उदासीन कारण है, तो कहीं अन्य जीवको 
व्यवहारराशिसे हटाकर निगोदमें पठकनेका हेतु हो जाता है । संसारी जीवके कर्म बन्धमें भी काछ 
कारण ह और उसी समय मुक्तिगामी जीवके कर्मक्षयमें भी कारण काल है। किसीको आर्थिक 
हानि ( ठोठा ) के उत्पादक विचारोंको काल उत्पन्न कराता है, उसी समय अन्य जविके आर्थिक 
छाभके उत्पादक विचारोंका सहकारी कारण काल हो जाता है । वनरपतिरूप औषधियोंकों पुरानी 
कर कालुद्रब्य उनकी शाक्तिका नाशक हो जाता है और मकरध्वज, चन्द्रादय, आदि रस स्वरूप 


श्रीषधियोंके पुराने पढ़नेपर उनकी शक्तिका वर्धक द्वो रद्या है। श्यादि जावन मरण, पण्डित मूर्ख, 
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युवा इृद्ध, यशः अपयश्ञ, अनेक प्रकारके विरुद्ध कार्य एक समयमें होते हुए जाने जा रहे हें । वे 
सब एक ही काल द्वन्यसे नहीं हो सकते हैं, जेसे कि एक ही पृथिवीकी परमाणुसे उसी समय घट, 
पठ, पुस्तक, सुगन्ध दुर्गनन्‍्धवाले पदार्थ, लोहा, चांदी, आदि पदार्थ नहीं बन सकते हैं। अतः अनेक 
परमाणु स्वीकार करने पडते हैं, तेते ही एक समयमें अनेक विरुद्ध क्रियाओंको करनेवाले कालद्वन्य 
भी अनेक स्वीकार करने चाहिये। 

खेन व्यभिचारीद साधनप्रिति चेन्न, तस्यावगाहनक्रियामात्रत्वेन प्रसिद्धेस्तत्रानि 
मित्तत्वात्‌ | निमित्तत्वे वा परिकल्पनानर्यक्यात्‌ तत्कार्यस्याकाशादेवोत्यत्तिघटनात्‌। 
परापरत्वपरिणामक्रियादीनामाकाशनिमित्तकत्वविरोधादवगाहनवत्‌ । 

वैशेषिक कहते हैं कि काल्द्ृब्ययो अनेकपन सिद्ध करनेके लिये दिया गया एक समयमें 
अनेक विरुद्ध क्रियाओंके करनेका सहकारी कारणपनारूप यह आप जैनोंका हेतु तो आकाश 
करके व्यभिचारी है । अर्थात्‌ आकाशमें अनेक क्रियाओंको करानारूप हेतु रद्द जाता है और 
अनेकपना साध्य नहीं रहता है । आप जैन भी आकाशको एक ही द्रव्य स्वीकार करते हैं । अब 
आचार्य कदते हैं कि ऐसा तो न कहो। क्योंकि वह आकाश केवल अबगाहक्रियाका ही निमित्त 
कारणपनेसे प्रसिद्ध हो रद्दा हैं। काठके द्वारा की गयी उन अनेक विरुद्ध क्रियाओंमें आकाशनिमित्त 
कारण नहीं है | तथा यदि उन अनेक विरुद्ध क्रियाओंमें और संपूर्ण द्रव्योंको अबगाह देना रूप क्रियामें 
आकाशको ही निमित्त माना जावेगा तो स्वतंत्र कालद्रव्यकी चछाकर दृढतासे कल्पना करना व्यर्थ 
पडेगा | क्योंकि उस कालद्रव्यसे किये जानेवाले कायोकी आकाश द्वन्यसे ही उत्पत्ति होना घटित 
हो जावेगा । जैसे कि सब द्रन्योंको अबगाह देना आकाशका कार्य है तेसे ही अवस्था .( उम्र ) 
द्वारा किये गये परत्व ( जेठापन ) और अपरत्व ( कनिष्ठपना ) परिणाम ( अपरिरिपन्दरूप भाव ) 
क्रिया ( हछन चलन परिस्पन्दरूप भाव ) और मुख्य कालका मुख्य कार्य वर्तना ( नवसे जार्णि 
करना ) ये जो काढुद्वव्यके उपकार माने हैं इन सबका निमित्त कारण आकाश मान लेना चाहिये, 
कोई विरोध नहीं है । 

परापरयौगपद्चायौगपद्यचिरक्षिप्रप्त्ययालिंगग. कालोन्य. एवाकाशादिति चेत्‌, 
स्यादेव॑ यदि परत्वादिभत्ययनिमित्तत्वमाकाशस्य विरुध्येत । भ्रब्दरिंगत्वादाकाशस्य 
तप्मिमित्तत्व॑ं विरुध्यत एवेति चेन्न, एकस्यापि नानाकार्यनिमित्तत्वेन दर्शनात्‌ स्वयमी- 
शख्रस्प तयाभ्युपगमाच्च । 

औतृक्य दर्शनवाले कहते हैं कि दम वैशेषिकोंके मतमें कणादसूत्रके अनुसार कालकृत परत्व, 
अपरत्व की बुद्धि होना युगपतपनेका ज्ञान होना, क्रमपनेका ज्ञान होना, अतिविढम्ब और शीतघ्र- 
पनेका ग्रत्यय द्वोना ये कालद्वव्यके व्यापकचिन्द (हेतु ) माने गये हैं। “ अपरत्मिन्परं थुगप- 
बिरं क्षिप्रमिति काछाडिज्ञानि ” | आकाश हन्‍्य तो जगत्‌का केवठ आधार दे । आकाशमें अवगाह 
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क्रियाका ही निमित्तपना, हे वैसा परत्व, अपरत्व, आदि क्रियाओंके निमित्तपनेका विरेध है। छत: पर 
अपरपने आदिके ज्ञानसे अनुमित किया गया कालद्रव्य तो आकारसे मित्र दी है । प्रन्थकार समझाते 
हैं कि इस प्रकार वेशेषिकोंका यह कष्टना तो तब सिद्ध हो सकेगा कि परत्व आदि ज्ञानोंका निमित्त- 
कारणपना आकाशके विरुद्ध होवे, किंतु जब आकाशसे आप अनेक क्रियानिमित्तपना हेतुका व्यभि- 
चार देते हैं तब तो प्रतीत होता है कि आप एक आकादके द्वारा अनेक क्रियाओंका होना खीकार 
करते हैं | यदि पुनः आप वैेशेषिक यों कद्ट कि शद्वका समवायीकरण आकाश है | “ परिशेषा- 
ह्लिंगमाकाशस्य ”” इस कणाद सूत्रके अनुसार आकाशका ज्ञापक हेतु शद्व है। शद्वका कारण हो 
जानेसे उन परत्व, यौगपथ, आदिके ज्ञान करानेमें आकाशको निमित्तपना विरुद्ध ही है, यह 
कट्दो सो भी तो ठीक नहीं है। क्‍योंकि आपके पूर्वोक्त कधनसे और कणाद सिद्धान्तसे यह बात 
तिद्ध हो जाती है कि एक द्रन्यको भी अनेक कार्योंका निमित्तपना देखा जाता है और खय॑ आपने 
एक ईश्वरकों तैस्ता अनेक कार्योका निमित्तकारण खीकार भी किया है । अतः अमीतक आपका काल 
इब्य मानना व्यर्थ ही रहा । उसके साध्य कार्य सभी आकाश द्वारा सम्पादित हो जावेंगे । 

यदि पुनरीशस्य नानायंसिरुक्षाभिसम्बन्धान्नानाकायानिमित्तत्वमविरुद्धं तदा नभ- 
सोपि नानाश्नक्तिसम्बन्धात्दविरुद्धमस्तु विशेषाभावात्‌ । तया चात्मादिक्‍्कालाइबशरेषद्र- 
ज्यकल्पनमनर्थक॑ तत्कायोणामाकाशेनैय निवर्तयितुं शक्यस्वात्‌ 

यादि फिर तुम यों कहो कि ईश्वर भें ही एक है, किन्तु अनेक अर्थोको रचनेकी उसकी 
इच्छाएं अनेक हैं। अतः अनेक इच्छाओंसे चारों ओर सह्दित होरहे - ईश्वरकों नाना अर्थोंके करनेमें 
निमित्तपना सिद्ध हो जाता है, कोई भी विरोध नहीं है । इसपर हम जैन कहते हैं कि तत्र तो 
अकेले आकाश द्रन्यको भी अनेक शक्तियोंके सम्बन्धले उन परत्व आदि और अवगाहन क्रियाके 
करनेमें भी निमित्तपना अविरुद्ध हो जाओ ! इस अंशम ईश्वर्से आकाशमें कोई अन्तर नहीं है 
दोनों समान हैं। तिसी प्रकार आत्मा, दिशा, काछ, वायु, मन, आदि सम्पूर्ण आठ द्वव्योंकी कल्पना करना 
भी व्यर्थ दी पडेगा। क्योंकि उनके माने गये अनेक कार्य, ज्ञान, यह इससे पूर्व है, पश्चिम है, या दैशिक 
परत्व, अप्ररत्व, काडिक परत्व अपरत्व, इक्ष आदिकोंका कंपाना, एक समयमें अनेक ह्ञानोंको उत्पन्न 
न होने देना आदि कार्योका आकाशके द्वारा ह्वी सम्पादन किया जा सकता है। अब तो आपके 
ऊपर और भी अधिक आपत्ति आयी। ह 

अथ परस्परविरुद्धवुध्यादिकार्याणां युगपदेकद्रव्यनिवलेत्वाविरोधात्ल्रिमित्तानि 
नानाव्मादिद्रत्याणि कस्प्यन्ते तहिं नानाद्रव्यक्रियाणामन्योन्यविरुद्धानां सहदेककालद्रव्य- 
निमित्तत्वाजुपपत्तेस्तमिमित्तानि नानाकारुद्रव्याण्यनुमन्यध्व, तथा च नासिद्ध नानाड़- 
व्यत्वमात्मकालयोरसवंगतत्वसाधनम्‌ । 

अब यादि आप यों. कहेँ कि परस्परमें विरुद्ध हो. रहे ऐसे बुद्धि, सुख, दुःख, थोडी आयुवाड़े 
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भौ पुरुषके दूर-देशमें रहनेकी अपेक्षासे देशिक परत्व, और बृद्ध पुरुषका निकट देशमें रहनेके 
कारण दैशशिक अपरत्व, एवं बुढ्ढेके अतिनिकट होते हुए भी काडिक परत्व, और छोटे भाईके दूर 
देशमें रहनेपर मी कालिक अपरत्व, तथा प्राण वायु, कँपानेवाली वायु, विचार करना, आदि 
कार्योका एक समयमें एक आकाश द्रव्यस सम्पादन होना विरुद्ध है। अतः उन भिन्न भिन्न कार्योंके 
निमित्तकारण अनेक आत्मा, एक दिशा, एक काल और अनेक वायु आदि अनेक द्रन्योंकी कल्पना 
करनी पडती है । तब तो हम जैन कहेंगे कि आप अब ठीक मार्गपर आगये हैं । प्रकृतमें भी अनेक 
द्रब्योसे होनेत्राली परस्परविरुद्ध अनेक क्रियाओंका एक समयमें एक ही कालद्वव्यको निमित्तपना 
नहीं बन सकता है| अतः उन अनेक क्रियाओंके निमित्तकारण कालद्वव्य भी तैसे ही अनेक 
स्वीकार करलो ! तिस कारण काले नानाद्रव्यपना छिद्ध हो गया | एवं आत्मा और काढमें अव्याप- 
कपनेको पिद्ध करनेवाला अनेक द्रव्यपना हेतु भी रह गया। हमारा नानाद्रव्यत्व हेतु असिद्ध हेत्वा- 
भास नहीं है । 

' « ,नापि पृथिव्यादिदष्ठन्तः साधनधर्मविकलः पृथिव्यप्तेजोवायूनां घारणक्लेद्नपच- 
नस्पन्दनलक्षणपरस्पराविरुद्धक्रिया।निमित्तत्वेन सकृदुपलभ्यमानत्वात्‌ । नापि साध्यपर्म 
विकलस्तेषां कथंचिश्नानादरव्यत्वसिद्धेरित्यन्ुुमानविरुद्ध पक्ष कारात्मसवेगतत्वासाधनं, 
लोकाकाशझम्रदेशेषु प्रत्येकमेकेकस्य कालाणोरवस्थानाद्वत्नराशिवत्‌ । कालाणवोअसंख्याता! 
स्वयं वर्तमानानामर्थानां निमित्तदेतवः इत्यागमविरुद्ध पक्ष व । 

काछको अब्यापक द्रव्य सिद्ध करनेमें अनेकद्रव्यपना हेतु दिया था और प्रथिवी आदिकका 
इृष्टान्त दिया था। वहां नाना द्रव्यत्वरूप हेतुको असिद्ध दोषकी सम्भावना होनेपर उस नाना 
द्रब्यपने हेतुकों साध्यकोटिमें छाये और एक समय परस्परविरुद्ध अनेक द्रव्य क्रियाओंकी उत्पत्तिमें 
निमित्त कारण होनेसे पृथ्वी आदिके समान ही कालमें भी नानाद्रव्यत्वको सिद्ध किया | इस पिछले 
अनुमानमें दिया गया प्रथिबी आदिक दृष्टान्त भी साधनरूपी धर्मसे विकल नहीं है | अर्थात्‌ प्रथिबी, 
जल, आदिकमें अनेक द्वव्यक्रियाओंके प्रति निमित्तकारणता है । प्रृथ्वी अनेक द्रव्योंकों धारण 
करना रूप क्रियाओंको कर रही है | जल गाला करना रूप क्रियाओंको करा रहा है। अग्नि 
पकाने रूप क्रियाओंमें निमित्तकारण हो रही है । वायु वृक्ष आदिकोंके कंपानेका निमित्त हैं।इट् 
प्रकार परस्पर विरुद्ध अनेक क्रियाओंके निमित्तपने करके पृथिवी, जल, तेज, और वायुका एब्ड 
समयमें उपलम्म ( प्रद्यक्ष ) किया जा रहा है । तथा प्ृथिवी आदिककूप दृष्टान्त नानाद्॒न्यपना रूप 
साध्य धर्मसे रहित भी नहीं है | क्योंकि उन प्रथिवी आदिकोंको कथज्चित्‌ अवयव और अवयवी रूप 
था शुद्ध अदुद्ध खरूप द्रब्यकी अपेक्षासे अनेक द्रव्यपना प्रसिद्ध है | प्थिवीपरमाणु या घट, पठ, 
गृह आदि अनेक पृथिवी हैं। अनेक जल हैं| अनेक तेज, वायु हैं। ये चारों भी चार रूढ 
अनेक हैं.। इस प्रकार निर्दोष हेतुसे नानांद्रव्यपना सिद्ध हो गया, और नाना द्रन्यपने हेतृसे कार 
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और आत्माको अन्यापकपना अनुमान द्वारा सिद्ध हो गया। इस प्रकार नेयायिकोंके द्वारा आत्मा 
और कालको व्यापकपना सिद्ध करनेवालछा प्रतिज्ञारूपी पक्ष हमारे इस अनुमानसे विरुद्ध पडता है । 
अतः उनका अमूर्त्त्व हेतु बाधित हेत्वामास है, काठ और आत्माका व्यापकपन नहीं साथ सकता 
है। तथा सर्वज्ञकी आम्नायसे चले आये आगममें पूज्यचरण श्रीनेमिचन्द्र सिद्धान्तचकऋवर्तीने लिखा 
है. कि “ लोयायासपदेसे इक्केक्के जे हिया हु इक्केक्‍्का | र्यणाणं रासीमिंव ते काछाणू असंख 
दब्बाणि ॥ १ ॥ बहणहेदू कालछो वंड्रणगुणमत्रिय दब्वाणिचयेसु | कालाधारेणेव य वहंति हु सब्ब- 
दब्बाणि ॥| २ ॥ विषिहपरिणामियाणं हवदि हु कालो सयय॑ हेदू ॥ छोकाकाशके प्रत्येक प्रदेशोंपर 
एक एक काल अणु रज्ञ राशिके समान स्थित हैं,वे कालाणुयें असंख्यात द्रव्य हैं। अर्थात्‌ जगतश्रेणीके 
घनप्रमाण संख्यावाले कालद्रव्य हैं और एक एक कालपरमाणुमें अनन्तगुण और पर्याय विद्यमान हैं। 
प्रधान कारण मानी गयी अपनी द्रव्यशक्तिके द्वारा स्वय अपने आप वर्तना करते हुए पदायोंके 
वे काठाणुद्रन्य बत्तना करानेमे निमित्तकारण हैं | कालके अवठम्बसे ही सर्वद्वव्य वत्तना करते हैं। इस 
आगम प्रणाणते भी आपका माना गया कालको व्यापकपनेका पक्ष ( प्रतिज्ञा ) विरुद्ध पडता है । 
अतः नैयायिकोंका हेतु कालात्यापदिष्ट है और व्यापकपनारूप साध्यसे विरुद्ध होरहे अबव्याकपनेके 
साथ भी अमूर्तत्व हेतु व्याति रखता हे। अतः विरुद्ध हेलामास भी हो सकता है। पक्ष शहद 
पुछ्िंग होना चाहिये। 

न चायमागमो5पमाणं सर्वथाप्यसम्भवद्भाधकत्वादात्मादिभतिपादकागमबत्‌। ततः 
सिद्धमसवंगतद्भव्यत्वमात्मनः क्रियावत्व साधयत्येव । 

हां जो ! यह हमसे कहा गया आगमवाक्य अप्रमाण नहीं है, क्योंकि सभी प्रकारोंसे बाधक 
प्रमाणोंके उत्धित होनेकी यहां सम्भावना नहीं है। जो ज्ञान सवेदेश, सबेकाठ, ओर सबेजीब 
सम्बन्धी बाधाओंसे रहित है बह प्रमाण स्वरूप है। जेसे कि आत्मा, आकाश,परमाणु आदि द्रन्योके 
प्रतिपादन करने वाले आगम हम तुम दोनों या छौकिक और परीक्षकोंकों प्रमाण हैं। तिस कारण 
काठसे हुए असिद्ध दोषको और आकाशसे हुए व्यमिचारको दूर करके आत्माको अब्यापक द्वब्य- 
पना सिद्ध होगया | वह हेतु आत्माके क्रियावानपनेको सिद्ध करा ही देता है । 

काराणुनानैकान्तिकमिति चेन्न,तप्रासवंगतद्॒व्यत्वस्याभावात्‌ । सर्वग॒तद्रव्यत्वप्रतिषेषे 
हि तत्सइशेञन्यत्र सकृन्नानादेशसम्धिनि सम्पत्ययों न पुनर्निरंश कालाणी। “ नगिव 
युक्तमन्यसद्शाधिकरणे तंथा ह्थेगतिरिति वचनात्‌, प्रसज्यप्रतिषेघानाभयणात्‌ । 

. असर्ंगतद्रन्यपना हेतुसे क्रियावानपनेको सिद्ध कर देनेमें कोई नेयायिक कालपरमाणुओंसे 
व्यभिचार देता है । अर्थात्‌ कालाणुओंमें अन्यापक द्रन्यपना हेतु विद्यमान है; किन्तु जेनमतके भी 
अनुसार उन काछाणुओंमें क्रियारूप साध्य नहीं माना गया है । अतः असर्वगत द्रन्यपना देतु अनै- 
कान्तिक ह्वेत्वाभास दै। ग्रन्थकार समझाते हैं कि इस प्रकार कहना तो ठीक नहीं है । क्योंकि उस 
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कालाणुमें हेतु ही नहीं रहता है, हेतुके न रहनेपर साध्य यदि न रहा तो व्यमिचार दोष 
नहीं है। असर्वगतद्रव्यपनेमें व्यापक द्वव्यपनेका अभाव किया गया है। यहां नञका अर्थ प्रसज्य 
नहीं, किन्तु उससे मिन्न उसके सद्दृश पदार्थकों ग्रहण करनेवाला पर्युदास है। तभी तो सर्व व्यापक 
द्रन्य होनेके निषेध करनेपर उसके सद्ृश अन्य एक समय नाना देशों ( सर्वत्र नहीं किन्तु बहुतसे ) 
में सम्बन्ध करने वाले पदार्थमें ज्ञान होता है। किन्तु फिर सर्वथा अंशोसे रहित माने गये कालाणुओंमें 
ज्ञान नहीं होता है | भावाथे---यहां परिमाणके निषेध करनेपर मध्यम परिमाण लिया जाता है | 
अणु परिमाण नहीं । यह परिभाषारूपसे वचन समुचित है कि नजके समान पर्युदास पक्षमें उससे 
भिन्न उसके सदृश अधिकरणमें नियमसे तिसी प्रकार माव़रूप अथका ज्ञान होता है। यहां भावका 
सर्वथा निषेध करनेवाले प्रसज्य प्रतिषेधका आश्रय नहीं लिया है। वैशेषिकोंसे माने गये तुच्छ अभा- 
वको हम स्वीकार नहीं करते हैं | अतः मध्यम परिमाणसे अबच्छिन्न द्रव्यपना हेतु कालाणुमें नहीं है। 
अतः साध्यके नहीं रहनेसे व्यभिचार दोष नहीं आता है । 

असंख्येयभागादिषु जीवानामिति जीवावगाहस्य नानालोकाकाशप्रदेशवर्तितया 
वक्ष्यमाणत्वात्‌ । तथा च कतिपयप्रदेशव्यापिद्रव्यत्वादिति हेत्वथ! प्रतिष्ठित) । 

इसी तच्तार्थसूत्र ग्रन्थके पांचवें अध्यायमें कहेंगे कि जीब द्रव्योंमेंसे एक जीवकी स्थिति छोकके 
असंख्यातवें भाग, या संख्यातवें भाग, तीनसो तेतालीस ( ३०३ ) मागोंमेंसे छह, आठ आदि 
भागोंमें है । केवली समुद्धातकी छोकपूरण अवस्थामें पूण छोकाकाश भी घेर लिया जाता है | फिर 
भी अलछोकाकाशमें जीवके प्रदेश नहीं है। सबसे छोटा सूक्ष्म निगोदिया रुब्ध्यपर्याप्क जीव घनांगुलके 
असंख्यातवें भागरूप असंख्यात प्रदेशोंको अवश्य घेर छेता है । इससे कम एक, सौ, पांच सौ, या 
संख्यात प्रदेशों, में तो कोई जीव नहीं रहता है | इनसे अधिक प्रदेशोंमें ही ठहर सकेगा और 
लोकसे अधिक अलोकमें कोई जा न सकेगा । अतः जीब सर्वव्यापक द्रव्य नहीं है । लोकाकाशके 
अनेक प्रकार असंख्यात प्रदेशोंमें ही जीवका अवगाह होना वर्त रहा है, ऐसा आगे कहा जावेगा । 
तिस कारण हमारे असर्वगतद्वब्यपने हेेतुका कितने ही प्रदेशोंमें व्याप्त होनेवाला द्वव्यपना यह अर्थ 
हमने प्रतिष्ठित किया हे। व्याख्यान करनेसे पदार्थकी विशेष प्रतिपत्ति हो जाती है । असर्वगत 
द्रब्यपनेसे सब अनन्तप्रदेशोंमें झहरने ओर एक ही प्रदेशमें दहरनेका निवारण कर दिया जाता है। 

न च कालाणुः स्याद्वादिनां कतिपयप्रदेशव्यापिद्रव्यं यतस्तेन हंतोव्य॑भिचारः। 
कालादन्यत्वे सत्यसवेगतद्गव्यत्वादिति स्पष्ट साधनमव्यभिचारि वाच्यमिति चेन्न, किंचिद- 
निष्टभीदगर्थस्य हेतोरिश्टत्वात्‌ । परेषां तु कालस्य सबंगतद्रव्यत्वेनाभिपेतत्वात्तेन व्यभिचार- 
चोदनस्यासम्भवाद्वार्तिके तथा विशेषणाभावः 

स्पाद्मादियोंफे यहां एक ही प्रदेशमें रहनेवाली कालाणुकों कुछ संख्यात या असंख्यात प्रदेशोंमें 
व्यापनेवाला द्रव्य नहीं माना है, जिससे कि उस काछाणुसे असर्वगतद्रव्यपने हेतुका व्यभिचार हो 
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जाबे । कोई झझटोंसे डरनेबाछा अतिबृद्ध पुरुष यहां कद्दता है कि नभका अर्थ आपको पर्थुदास 
करना ही पडता है। इससे यही अच्छा है कि हेतु दलमे कालद्वव्यसे मिन्रपना होते हुए असरबंगत 
द्रन्यपना इस प्रकार व्यभिचार दोषसे रहित समीचीन द्वेतुका स्पष्टरूपसे निरूपण कर दिया जाबे तो 
अच्छा है। ऐसे कहनेपर तो गम्भीर आचार्य महाराज कहते हैं कि इसमें हमको कोई अनिष्ट नहीं 
है। जो जो काल्से भिन्न अव्यापक द्रव्य हैं वे वे क्रियावान्‌ हैं, इस प्रकार हेतुका अर्थ हमको अभीष्ट 
है। सम्मव है कभी पुक्नलको भी पक्षकोटिमें डाल दिया जावे तो पुद्ठलपरमाणुमें भी हेतु रह गया। 
अतः भागासिद्ध होनेकी सम्भावना नहीं रही, चलो ! अच्छी बात हुयी । दूसरे नेयायिक- और 
बैशेषिकोंके यहां तो कालको सर्व व्यापकद्॒न्य इष्ट किया है, इस कारण तिस कालसे व्यभिचार 
देनेकी उनके द्वारा प्रेरणा करना असम्भव है | तभी तो इस सूत्रकी पेंताढीसवीं ( ४७५ ) वार्तिकमें 
त्तैसा कालमिन्नत्व विशेषण हमने नहीं दिया है | केवल असर्वगत द्रव्यपनेसे आत्मामें क्रियाको सिद्ध 
कर लिया है । आत्मामें देशसे देशान्तरको जानारूप क्रिया विद्यमान है । रही पुद्ढलपरमाणुमें क्रिया 
तिद्ग करनेकी बात, सो दूसरे हेतुओंसे क्रिया सिद्ध कर दी जावेगी | एक समयमें एक परमाणु मन्द 
गतिसे एक प्रदेशसे दूसरे प्रदेशतक ही जाता है और तीव्र गतिसे चौदह राजू चछा जाता है । 

एवं च निरवधात्सापनादात्मन/ क्रियावच्सिद्धे! कायादिक्रियारूपो5स्याश्रवः 
प्रसिध्यस्येव, कायारुंबनाया जीवप्रदेशपरिस्पन्दनक्रियायाः कायास्रवत्वाद्यगारूम्बनाया 
बागाखत्॒त्वान्मनोवर्गणारूम्बनाया मानसास्रवत्वात्‌ । 

तथा इस प्रकार निर्दोष हेतुसे आत्माके क्रियावानपना सिद्ध होजानेके कारण इस आत्माका 
शरीर आदि यानी शरीर, वचन और मनकी क्रियारूप आम्नवतक्त प्रमाणों द्वारा सिद्ध हो ही 
जाता है । शरीर या स्थूछ शरीरके उपयोगी आह्वारर्गणा अथवा सूक्ष्म शरीरके उपयोगी कार्माण- 
वर्गणाको अवम्ब छेकर उत्पन्न हुयी आत्माके प्रदेशोंकी कम्परूप क्रियाको कायास्नव कहते हैं । 
बचन या भाषावर्गणाको अवरम्ब लेकर उत्पन्न हुयी आत्माके प्रदेशकम्परूप क्रियाकों वचनास्रव 
कहते हैं और संचित या आनेवाली मनो वर्गणाका अबठम्ब लेकर उत्पन्न हुए आत्मप्रदेशकम्पको 
मानस आखव कहते हैं। इस प्रकार स्थूलरूपसे तीन योग और व्याख्योनसे ओणीके असंख्यातमें 
भागरूप असंख्यात योग आस्रवतत्त हैं । इस आल्तवतत््वका श्रद्धान करना मोक्षकेलिये 
अति उपयोगी है । 


बन्धः पुधमंतां घत्ते द्विष्ठत्वान्न प्रधानके । 
केवले:सम्भवात्तस्यथ धर्मोहसो नावधायंते ॥ ४६ ॥ 


अब बन्ध तत्त्वका विचार करते हैं कि बन्ध पदार्थ पुरुषके धर्मपनेको धारण करता है, यानी 
बन्य आत्माका धर्म ( भाव ) है ( प्रतिज्ञा )। क्योंकि वह बांधनेवाले [ आत्मा ] और बन्धने योग्य 
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[ कर्म ] इन दो में रहता है [ हेतु ]। जैसे कि विभाग, दित्व संख्या, प्रथकुल् ये भाव दो आदि 
पदार्थों रहते हैं ( दृष्ांत ) । सांख्योंके मतानुत्तार केवल [अकेले] प्रधान में ही उस बन्धका रहना 
असम्भव है । अतः बह्द बन्ध उस प्रधानका ही धर्म है ऐसा अवधारण ( एवकार ) नहीं किया जा 
सकता है। अर्थात्‌ पुद्रछ और जीवात्मा इन दोनोंका धर्मबन्धतत्त है, अकेले पुद्छ (प्रकृति) का नहीं। 

न हि प्रधानस्येव धर्मों बन्धः सम्भवति तस्य द्विष्ठत्वादिति। जीवस्यापि धमेः सोव- 
घाय॑ते सर्वेथा पुरुषस्य बन्धाभावे बन्ध फलछाजुभवनायोगातव । 

- जब कि अकेली सत्वरजस्तमोगुणरूप प्रकृतिका ही धर्म बन्धतत्त्त नहीं सम्भवता है, क्योंकि 
वह दो में रहता है, इस कारण जीवका भी वह धर्म है ऐसा निर्णय कर लेना चाहिये। यदि सांख्य 
मती सभी प्रकारोंसे आत्माके बन्ध होना न मानेंगे यार्नीा आत्माको जल्से कमलपत्रके समान निर्लेप 
मानते हुए प्रकृतिके ही बन्ध करत्तापन, ज्ञान, और सुखकी व्यवस्था करेंगे तो प्रकृतिको ही बन्धके 
फ़ुछका अनुभव होगा । आत्माको बन्ध फुंछकका अनुभव नहीं हो सकेगा, यानी सांसारिक भोगोंका 
भोक्ता आत्मा न हो सकेगा। 

बन्धवत्मकृतिसंसगद्वन्धफलाज्ुभवन तस्येति चेतू, स एवं बन्धविवर्तात्मिकया 
प्रकृत्या संसगे। पुरुषस्य बन्धः इति सिद्ध कथज्चित्पुरुषधर्मः संसमगस्य द्वि्ठत्वात्‌ । 
बन्धसे युक्त द्वोरही प्रकृतिका आत्माके साथ संसर्ग हो जानेके कारण उस आत्माको भी बन्ध 
फुछका अनुभव होगा। क्योंकि नीति भी है कि “ संसर्गजा दोषगुणा भवन्ति ”” अर्थात्‌ दोषीके 
संप्तगसे दोष और गुणीके संसर्गले गुण अन्य आत्माओंमें भी हो जाते हैं । शरीर, मन, बुद्धि, इद्धिय 
रूप प्रकृतिका संसर्ग आत्मासे हो रहा है । अतः बन्धफलका संचेतन आत्माके माना गया है, यदि 
कपिल ऐसा कहेंगे तब तो हम कहते हैं कि बन्धपर्यायसे तदात्मक परिणमी हुयी ग्रकृतिके राथ 
पुरुषका जो संसर्ग है वही तो बन्धतत्त्व है | इस प्रकार सिद्ध हुआ कि वह संसर्गरूप बन्ध पदार्थ 
किसी न किसी ग्रकारसे पुरुषका भी धर्म है, क्योंके संस दो में रहा करते हैं, दोसे कमर्तामें नहीं | 
एक तीर ( किनारे ) कौ'कोई नदी नहीं हो सकती है। यों मुमुक्षुको बन्च तत्की प्रतीति 
करना भी अत्यावश्यक है । 
संवरों जीवरधर्मः स्यात्‌ कतृस्थो निर्जरापि च। 
मोक्षश्न कर्मधर्मोपि कर्मस्थो बन्धवन्मतः ॥ ४७॥ 
धमिधर्मात्मक॑ तत्त॑ सतभेदमितीरितम । 
श्रद्चेयं ज्ेयमाध्येयं मुमुक्तोनियमादिह ॥ ४८ ॥ 
संबरतत्त और निजरातत्त ये दोनों भी जीवके धर्म हैँ ।ये दोनों अपने कर्ता आत्मामें ठद- 
रते हैं, कर्ममें नहीं | आत्माके गुत्ति, समिति, तपस्या, शुह्नष्यान,>क्षपकश्रेणीरूप भाव ही सत्र 








१५६ तत्तार्थछोकवार्तिके 
और निजरा हैं, वे आत्माके ही परिणाम हैं | पुद्वलके नहीं। अथवा संबर तो आत्माका ही धर्म है। 
किन्तु निज तत्त तो आत्मा और कर्म दोनोंमें रहनेवाछा धर्म है। आत्मासे बिछुडे हुए कमोमें भी 
निजरा रहती ह, द्रव्यनिजेरा तो विभागरूप ही है । तथा मोक्षतत््व जीवका धर्म है और बन्धरकें 
समान पौद्ठलिक कर्ममें रहनेवाछा भी धर्म माना गया है। भावाथ--जैसे बन्ध, जीव और पुद्ठल 
दोनोंमें रहता है | तेसे ही मोक्ष भी जीव और पुद्ठछ दोनोंमें रहनेवाला भाव है । इस प्रकार धर्मी 
और धर्मखरूप तत्त्वोंके सात भेद सूत्रमें कहे गये हैं । यहां मोक्षमार्गके प्रकरणमें मोक्षके चाहनेवाले 
जीवको उन सातोंका नियमसे श्रद्धान करना चाहिये और सातों तत्त्वोंका समीचौन ज्ञान करना 
चाहिये। तथा उन सात ही तत्त्वोंका भछे प्रकार ध्यान ( चारित्र ) करना चाहिये। 


जीवाजीवों हि धर्मिणो तद्धमोस्तवास्रवादय इति घमिधर्मात्मकं तत्तं सप्तविधमुर्त 
मुम्नक्नीरवड्य अद्धेयल्वाद्िश्षेयत्वादाध्येयत्वाच्च सम्यग्दशनज्ञानध्यानविषयत्वान्रिविषयस- 
स्पस्दर्शनायलुपपत्तेस्ताद्रिषयान्तरस्पासम्भवात्‌ । सम्भवे तजैवान्तर्भावात्‌ । 
जिसमें अनेक गुण, पर्याय, आपेक्षिकधर्म, अविभागग्रतिच्छेद ये रवभाव रहते हैं. वह धर्मी 
है। जो धर्मीमें वर्तता है वह धर्म है | इन सात तत्त्वोंम जीव और अजीब दो तत्त्व तो नियम से 
धर्मी हैं | तथा आशब, बन्ध, संत्र, निर्जरा और मोक्ष ये पांच तो उन जीव तथा अर्जाबोंके धर्म हैं। 
इत प्रकार दो धर्मी रवरूप ओर पांच घर्मस्वरूप ये सात प्रकारके तत्व उमास्वामी महाराजने कहे 
हैं। मोक्ष चाहनेवाे भन्यजीबको इन्हीं सात तत्त्वोंका अवश्य श्रद्धान करना चाहिये। और समीचीन 
ज्ञान करना चाहिये | तथा आत्मनिष्टारूप चारित्रके द्वारा इहींका ध्यान करना चाहिये। क्योंकि ये ही 
श्रद्धान, ज्ञान और ध्यान करने योग्य हैं | सम्यग्दशन, ज्ञान, और ध्यानके विषय ये सात तच्च हैं । 
विषयोंके बिना संम्यग्दरान आदिक बन नहीं सकते हैं । जैसे कि कोई खा रहा है, वहां खाने योग्य 
पदार्थ अवश्य है। पका रहा है, वहां पकने योग्य पदार्थ अवश्य है। तैसे ही श्रद्धान करना, जानना 
और ध्यान करनारूप क्रियाओंके विषयभूत पदार्थ जीव आदिक सात हैं। उन सातोंसे अतिरिक्त 
अन्य विषयोंका असम्मवपना है | यदि पुण्य, पाप गुतति, आदिको निराला मानने की सम्भावना भी 
की जाबे सो उनका भी उन सातोंमें ही अन्तर्माव हो जावेगा । सातसे भिन्न तत्त्वोंके माननेकी 
आवश्यकता नहीं पडेगी। 
न च तक्तान्तराभावस्तत्तमष्टममासजेव । 
सप्ततत्त्वास्तितारूपो होषोःन्यस्याप्रतीतितः ॥ ४९ ॥ 
तत्त॑ सतश्व सहावो:सतो:सक्लाव इत्पपि । 


वस्तुन्येव द्विधा इत्तिवर्यवहारस्य वक्ष्यत ॥ ५० ॥ 





तस्‍्वाय॑चिन्तामाणिः ॥$ १ण७ 
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यथा हि सति सत्तवेन वेद्न॑ सिद्धमज्जसा। 

तथा सदनन्‍्तरे सिद्धमसत्तेन प्रवेदनम्‌ ॥ ५१ ॥ 
असद्रपप्रतीतिहिं नावस्तुविषया कचित्‌ । 
भावांशविषयत्वात्‌ स्यात्‌ सितत्वादिभतीतिवत्‌ ॥ ५२ ॥ 
भावांशों सत्सदाभावविशेषणतयेक्षणात्‌ । 
सर्वथाभावनिमुक्तंस्यादृष्टे पाटलादिवत्‌ ॥ ५३ ॥ 


कोई वादी यहां प्रसंग देता है कि तत्त्व सात ही हैं, तत्त्वान्तर नहीं. हैं। ऐसी दशामें अन्य 
तत्ततोंका अभावरूप एक आठवें तत्तको माननेका प्रसंग आवेगा। इसपर आचार्य कहते हैं कि यह आपा- 
दन करना ठीक नहीं है। क्योंकि जैसे जहां घट है, वहां घटसे अतिरिक्त पट आदि पदार्थीका अभाव 
भी है । वह पट आदिकोंका अभाव घटल्वरूप ही है, तैस ही तत्वान्तरोंका अभाव भी सात तक्तके 
अप्तित्वखरूप ही है | उनसे अन्य यह तक्त्यांतराभावरूप आठवां तत्त्व नहीं प्रतीत होता है।इस 
कारण सात ही तत्त्व सिद्ध हुए | सत्‌ पदार्थके विद्यमान भावकों तत्त्व कद्दते हैं। असत्‌ पदार्थका 
असतपना भी यही है। इससे न्यारा नहीं । अकेले घटके विद्यमान होनेपर अन्य पट आदिकोंका 
असद्भाव घटसत्तारूप ही है, अतिरिक्त नहीं । दोनों प्रकारके व्यवह्वास्की प्रवृत्ति वस्तुमें ही कही 
जावेगी । अवस्तुमें या तुच्छ अभावमें नहीं। जैसे ही इसी सत्‌ पदार्थमें सतपने करके ज्ञन होना 
निर्दोषरूपसे सिद्ध है तैसे ही अन्य दूसरे सत्‌में निदोषरूपसे असतपने करके अच्छा ज्ञान होना भी 
सिद्ध है, यानी प्रकृत घट सत्पनेकी अपेक्षास सत्‌ है । वही अन्य सत्पदार्थोकी अपेक्षासे असत्रूप 
है। वेशेषिकोंके समान हमारे यहां अभाव पदार्थ स्वतन्त्रतत्त नहीं है। किन्तु भावोंका विशेषण है। 
तभी तो कहीं भी असत्‌ आकाखवाली प्रतीतिका विषय अवरतु नहीं माना गया है | किन्तु अभावोंको 
जाननेवाली प्रतीति भी भावके अंशोंको ही विषय करती ( जानती ) है | जैसे कि शुह्ृपना, 
पण्डितपना, धनाद्यपना आदिको जाननेवाली प्रतीतियां हैं। अर्थात्‌ शुछ्ठ बस्तुमें काले, नीले आदि वर्णांका 
अभाव है, वह शुछ्त्वरूप ही है | अन्य अभावरूप कोई न्यारा तुच्छ पदार्थ नहीं । तथा मूर्खपना, 
मत्तपना, आदिका अभाव पण्डितपनारूप ही है | अन्य ख्॒तन्त्र अभावतत्त नहीं । और दख्पने, 
र्क्तिताका अभाव धनाक्यपना रूप ही है | स्वतन्त्रतत्व नहीं । अथवा शुहृता, मधुरता, छुगन्ध 
आदि धर्म जैसे भावके ।वरीषण ही देखे जा रहे हें, तेसे ही असत्‌ ( अभाव ) भी भावपदार्थका 
अंरा है। असत्‌ भी सदा सत्‌ ( भाव ) का विशेषण होकर देखा ( जानां ) जा रहा है । जैसे मूत- 
लगें घटाभाव, पुद्ठलमें ज्ञानका अभाव, आत्मामें रूपका अभाव | यहां भाव पदार्थ विशेष्य हैं और 
अभाव पदार्थ विशेषण हैं। विशेष्यको अपने अनुसार रंगता हुआ विशेषण विशेष्यके साथ तदात्मक हो 





१५८ ह तत्तार्थ छोकवार्तिके 
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जाता है। सभी प्रकार भावोंसे रहित होता हुआ खतन्त्र अभाव पदार्थ देखा नहीं गया है । जैसे 
कि श्रेत और छाल रंगसे मिला हुआ पाठल रंग या हरा पीला रंग, खट्टा मीठा रस, सुगन्ध, शीत उष्ण 
स्पर्श ये खमाव सभी प्रकार भावोंसे रहित होते हुए नह्टीं देखे जाते हैं। अतः सात तत्तवोके विशेषण 
रूप अभाव पदार्थ उन सातोंमें ही गर्मित हो जाते हैं। आठवें, नोवें आदि अतिरिक्त तत्त माननेकी 
आवश्यकता नहीं है । अर्थात्‌ विशेषण और विशेष्यका कथश्चित्‌ अभेद होता है। संयुक्त अवस्थामें 
दण्डीपनसे पुरुषपनका अभेद है । सर्व कार्य द्वव्यों या पयोयोंके अनादिपनेका प्रसंग तथा अनन्त- 
पनेका प्रसंग और एक द्वव्यको अन्य द्वव्यरूप हो जानेका प्रसंग, एवं एक द्रब्यजातिकी पर्योयोंका 
परस्पर संकर होनेका प्रसंग आवेगा, इन प्रसंगोंके निवारणार्थ तत्तोंमें प्रागभाव, प्रध्वंसाभाव, अल्न्ता- 
भाव और अन्योन्याभाव ये प्रतिजीवी गुण खरूप अभाव अंश माने जाते दें । परचतुष्टयकी अपेक्षा 
नास्तिपन छिद्ध करनेमें मी इनका उपयोग है। वस्तुके अंशभूत अभावोंकी भित्तिपर नास्तित्व धर्म 
कल्पित किया जाता है । अनुजीवी, प्रतिजीबी, पर्यायशक्तिरूप और आपेक्षिक ( वस्तुकी भित्तिपर 
कल्पित ) धर्म इन चार ग्रकारके गुणोंका समुदायरूप (फिण्ड ) ही वस्तु है। प्रमेयकमलमार्त- 
ण्डमें अप्रिके दाहकत्व, पाचकत्व, आदि पर्यायशक्तिरूप गुण और आपेक्षिक स्थूछपना, छोटापना 
आदि गुणोंको भी वस्तुमूत माना है। युक्तियोंसे ये बातें अन्य न्याय शाख्रोंमें भी पुष्ट की गयी हैं । 

न हाभावः सर्वया तृच्छः प्रत्यक्षतोन्रुमानतो वा प्रतीयते यतोस्य सबेदा भावविशे- 
षणतया दर्शनमप्रसिद्ध स्यात्‌ तत्मसिध्यदभावस्य भावांशत्व॑ साधयति सितत्वादिवत्‌ । 
ततो न क्ाचिदवस्तुनि फस्यचिदसत्त्यप्रतीतिव॑स्तुन्येव तत्मतीतेस्तत्वाग्तराभावस्य सप्ततत्त्व- 
विप्रकषेभावस्य सिद्धेरन्यमततत्वासंभावनैवेति सर्वसंग्रह । 

वैशेषिकोंके द्वारा माना गया सभी प्रकारोंसे तुष्छ ( निरुपाल्थ ) स्वतन्त्र अभाव पदार्थ 
प्रत्यक्षप्रमाणते नहीं जाना जाता है, और अनुमान प्रमाणस मी नहीं ज्ञात होता है । जिससे कि 
इस अभावको सदा भावका विशेषण दहोकर दीखना अप्रसिद्ध या असिद्ध हो सके। भावार्थ-- 
स्वतेत्र अमाव तत्त्व जाना नहीं जा रहा है | जो कुछ ज्ञात हो रहा है वह -अभाव तो भावोंका 
विशेषण होकर ही दीख रहा है | अभावको वह भाव विशेषणपना सिद्ध होता हुआ उसको भावका 
अंशपना सिद्ध करा देता है। जैसे कि शुक्ल पटमे झुक्छता पटद्रव्य ( अशुद्ध ) का विशेषण है। 
या गुड, खांड और मिश्रीमें मधुरता, मधुरतमता ये विशेषण गुड, खांड, मिश्रीके होते हुए उनके 
ही अंश है, तिस कारण सिद्ध हुआ कि किसी भी अवरतु [ तुच्छ ] में किसी प्राणीको असद्पनेकी 
प्रतीति नहीं होती है। यानी अश्वविषाणके समान सर्वेथा असत्‌ माने गये अभाव पदार्थमें असत्‌- 
पनेकी प्रतीति नहीं होती दै। किन्तु वस्तुमें ही असत्पनेकी प्रतीति होती है । भावितीर्थड्डर श्री 
समन्तमद्राचार्य कद्दते हैं कि “' प्रक्रियाके बिपयेय करनेसे वस्तु ही अवस्तु हो जाती है ” 
४ बस्वेवावस्तुतां याति ग्रक्रियाया विपयेयात्‌ ”' | अतः तत््चान्तरोंके अभावकों सात तक्‍्तोमें ही 
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व्यवधायकरुपसे पड़े हुए भाषांशपनेकी सिद्धि है । वह अतिरिक्त तक्त नहीं है और अन्य नैयायिक, 
बैशेषिक आदिके मन्तन्यानुसतार माने हुए तत्त्वोंकी सम्भावना तो है ही नहीं । इस प्रकार सभी 
वास्तविक तत्ततोंका इन सातोंमें ही संग्रह हो जाता हे। 


प्रमाणादय एव स्युः पदार्था षोडशेति तु। 
ब्ु॒वाणानां न सर्वस्य संग्रहो व्यवातिष्ठत ॥ ५४ ॥ 
तत्रानध्यवसायस्य विपर्यासस्थ वाउगतेः । 
नास्याप्रमाणरुपस्य प्रमाणग्रहणाद्धतिः ॥ ५५ ॥ 
संशीतिव्मेयान्तर्भावे तत्तद्॒यं भवेत्‌ । 

संशयादेः एथरभावे प्रथग्भावोधस्य कि ततः॥ ५६ ॥ 


जैनोंके अनुसार माने गये सात त्तोंमें तो सर्वे पदाथोका अन्तर्मांव हो जाता है। किन्तु 
प्रमाण आदिक ही सोलह पदार्थ है इस प्रकार कहनेवाले नैयायिकोंके यहां तो सर्व ही तत्तोंका 
संप्रह होना व्यवस्थित नहीं हो पाता है । नैयायिकोंने प्रमाण, प्रमेय, संशय, प्रयोजन, दृश्टंत, 
सिद्धान्त, अवयव, तर्क, निर्णय, वाद, जल्प, वितण्डा, हेल्वाभास, छछ, जाति, निम्रहस्थान ये 
सोलह पदार्थ माने हैं । तिनमें मिध्याज्ञानका एक भेद संशय ही लिया है, उससे अकेले संशयकी ” 
ज्ञप्ति हो सकती है । अनध्यवसाय ओर विपर्ययज्ञानकी ज्ञप्ति नहीं हो सकेगी । अर्थात्‌ दो मिथ्या 
ज्ञानोंका संप्रह नहीं हुआ । प्रमाणके पग्रहणसे तो प्रत्यक्ष आदि अमाण पकडे जा सकते हैं। अप्रमाण 
रूप अनध्यवसाय और विपर्यासका प्रमाण तत्तके कहनेसे संग्रह या परिज्ञान नहीं हो सकता है, जैसे 
कि संशयका ग्रमाणमें अन्तर्भाव नहीं हो सकता है | तभी तो संशयको खतन्त्र तीसरा पदार्थ माना 
है । यदि अनध्यवसाय और विपयेयका प्रमेयतत्तमें अन्तर्भाव करोंगे, तब तो प्रमाण और ग्रमेय दो 
ही तत्त हो जावेंगे । सभी तत्त्वोंका इनमें गर्भ हो सकता है । शिष्यकी बुद्धिको विशद करनेके लिये 
यदि संशय, प्रयोजन आदिको पृथक तत्तपने करके निरूपण करोगे तो क्या अमभध्यवसायका या 
विपर्ययका उन संशय आदिकसे भेदभाव है ?-भावार्थ--शिष्यकी व्युत्पत्ति बढानेके लिये विपर्थय 
अनध्यवसायका भी तत्त्वोमे खतन्त्ररूपसे निरूपण करना चाहिये | अथवा संशयके समान अनध्यव- 
साय और विपयेयका भी प्रृथग्माव रूपसे क्‍यों न निर्देश किया जावे ? । | 


प्रमाणविधिसामथ्यांद्प्रमाणगती यदि । 
तत्रनानध्यवसायादेरन्तर्भावो विरुध्यते ॥ ५७ ॥ 


१६० ! तत्वाथछोकवार्तिके 


2८-४० २२३७६ बे ड अंक अडब० भआ५० भ०; अपन ७०००-४४ ३८०००५५७++०+५+८०५८००+० 32339... ७ 


>> सदायत्थ तदामिष वोल्समात किकियतेन, तदात्रेव नान्तर्भांवः किमिष्यते । 


प्रमाणाभावरुपत्वाविशेषात्तस्य सर्वथा ॥ ५८ ॥ 
प्रमाण तत्त्वकी त्रिधिके सामर्थ्यसे अप्रमाण ज्ञानोंकी निषेष्यकोंटिमें खवय॑ अर्थापत्तिसे ज्ञप्त 
हो जाती है, यदि ऐसा कहोगे यानी प्रमाणतत्त्के कहनेसे ही अप्रमाणोंका अन्तर्भाव करोगे, तब 
तो उस प्रमाणमें अनध्यवसाय, विपर्ययरूप अग्रमाण ज्ञानोंका अन्तर्भाव होना विरुद्ध पढता है। 
सम्यस्ज्ञानमें मिथ्याज्ञानका प्रवेश करना कैसे भी ठीक नहीं है । दूसरी बात यह है कि तब तो इस 
प्रकरणमें ही संशयका भी अन्तर्भाव क्‍यों नहीं माना जाता है । क्योंकि नेयायिकके मतालुसार अप्रमा- 
णको प्रमाणमें प्रविष्ट किया जारहा है | सभी प्रकारोंसे प्रमाणोंका अभाव-रूपपना उस संशयको 
अन्तररहित समान है । भावाथ--जैसे ही विपयय, अनध्यवसाय अप्रमाणरूप हैं वैसे ही संशाय भी 
अप्रमाणरूप है । फिर क्या कारण है कि संशयका तत्तवोंमं प्रथक्ु निरूपण किया जारहा है 
और शेष मभिथ्याज्ञानोंका नहीं । 
प्रमाणदत्तिहेतुत्वात संशयश्रेत्‌ ए्थक्क्ृतः । 
तत एवं विधीयेत जिज्ञासादिस्तथा न किम्‌ ॥ ५९ ॥ 
प्रमाणोंकी प्रद्कत्तिका कारण संशय है | अर्थात्‌ पर्वत वहिवाल्ा है या नहीं । ऐसा संशय 
होनेपर अनुमान प्रमाणकी प्रवृत्ति होती है। किसी पदार्थका तरतमरूप करके प्रत्यक्ष करना, 
विशेष विशेषांशोंका निर्णय करना, अथवा ईहाज्ञान करना, इन ज्ञानोंके पूर्वमें संशय बर्तता है । 
आप जैनोंने भी सप्तभंगीके उत्थान होनेमें संशयको कारण माना है । अतः प्रमाणोंकी प्रवृत्तिका 
मुख्य कारण होनेसे संशायका प्रथक्‌ निरूपण किया है। शेष दो मिथ्याज्ञानोंका प्रमाण तक्तके 
अभावमें अन्तर्भाव हो जाता है। जैसे कि वैशेषिक मतके अनुसार तेजोद्रन्यके अभावमें अन्धकार 
का संग्रह हो जाता है । यदि नेयायिक ऐसा कहेंगे तो हम जैन कहते हैं कि तिस ही कारण 
यानी प्रमाणोंकी प्रदृत्तिका मुख्य हेतु होनेसे ही जिज्ञासा, प्रयोजन, शक्यग्रात्ति, प्रश्न आदिका 
निरूपण भी तेसे ही संशयके सद्ृश क्यों नहीं किया जावे ! प्रमाणकी प्रदृत्तिमे पघंशयसे अधिक 
_जिज्ञासाकों कारणपना प्रसिद्ध है, इसको हम पूर्व प्रकरणोंमें समझा चुके हैं। 
अभावस्याविनाभावसम्बन्धादेरसंप्रहात्‌ । 
प्रमाणादिपदार्थानामुपदेशों न दोषजित्‌ ॥ ६० ॥ 
बैशेषिकोंके सात पदाथोमें अभाव पदार्थकों स्वीकार किया है, नेयायिकोंका वैशेषिकोंके साथ 


मित्रताका सम्बन्ध है । किन्तु दूनेसे अधिक भी पदार्थोकों मान लेनेपर नेयायिकोंके सोलह पदाथोमें 
प्रागमाव आदि अभावोंका संग्रह नहीं हो पाया है । तथा अविनाभाव सम्बन्ध ( व्यात्ति ), स्मरण, 


पिन तस्वार्यचिन्लामणिः १६१ 
सामान्य आदि पदार्थोका मी सोलह पदाथोौमें गर्म नहीं दो सकता है | अतः सम्पूर्ण तत्त्वोंके संम्रद 
न हो सकनेके कारण नेयायिकोंके प्रमाण आदि सोलद्द पदार्थोका अक्षपाद ( गौतम ) ऋषिके द्वारा 
उपदेश देना दोषोंको जीतनेवाला ( निर्दोष ) नहीं है | अर्थात्‌ सोलह पदार्थोके माननेमें अधिक 
कहने और न्यून कहनेका दोष आता है। 


ब्ब्यादिषट्पदार्थानामुपदेशो5पि ताहशः 
सर्वार्थसंग्रहाभावादनापतोपज्ञमित्यतः ॥ ६१ ॥ 


कणाद ऋषिके द्वारा कह्टे गये वेशेषिकोंके द्रब्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष और समवाय- 
रूप भावात्मक छह पदाथोौका उपदेश भी तैसा ही है, यानी नेयायिकोंके सोलह पदार्थ सरीखा ही है 
सातवां पदार्थ तुष्छ अभाव मिलनेपर भी पूर्णता नहीं आती | अतः वह उपदेश सम्पृण पदार्थोका 
संप्रह न हो जानेके कारण निर्दोष नहीं है | प्रत्यमिज्ञान, तदात्मक सम्बन्ध, अवष्छेदकत्व, निरूप- 
कत्व, आदि पदाथोंका अन्तर्मीव न होनेसे प्रतीत होता है. कि वह सर्वज्ञ सत्यवक्ता आपके आथज्ञान 
द्वारा उपदिष्ट नहीं है। अतः रथ्यापुरुषके वचन समान आप्तोपज्ञ न होनेसे इस प्रकारका उपदेश 


मुमुक्षपुरुषोंको श्रद्धान करने योग्य नहीं है। 
सूत्रेधवधारणाभावाच्छेषार्थस्यानिराक्ृतो । 
. तत्वेनेकेन पर्यातमुपद्ष्टेन धीमताम्‌ ॥ ६२ ॥ 
यदि नैयायिक और वैशेषिक यों कहें कि हमने तत्तोंकी संख्या करनेवाले सू्नोंमें उन्हीं ही 
उतने डी तत्तोंका अवधारण करनेवाछ्व एवकार तो नहीं छगा दिया है। अतः बचे हुए अविनामाव; 
जिज्ञासा, और प्रद्मभिज्ञान, तादात्य, निछत्व, मोक्ष आदि पदाथोंका निराकरण नहीं हो पाता है | 
भावार्थ--जैनोंके परिणामिक भावोंमें अन्य कर्दृत्व, प्रदेशवत्त, अस्तित्व, नियत्व आदि भाषोंका जैसे 
समुन्चय दो जाता दै, तैसे दी हमारे यहां भी कोई पदार्थ शेष नहीं रहता दे । अनन्त पदार्थोकी 
गिनती कहांतक गिनायी जाबे | जगदौश पण्डितजीने स्वरचित जागदीशीमें यही प्रगट किया है । 
' ऐसा कंहनेपर तो हम जैन कहेंगे कि तब तो एक ही तत्तके उपदेश देनेसे बुद्धिमानोंको पूर्णता प्राप्त 
हो जावेगी । सोलद और छद्द सात तत्ततोंकी बढाकर कह्दनेसे कोई प्रयोजन नहीं सघता है। पदार्थ, 
या भाव कढ़ देनेसे अथवा प्रमाणतत्त्व या द्वन्यतत्त कहनेसे ही अवधारण न करते हुए अखिल 
प्रमेय, संशय आदि या गुण, कर्म आदिका समुच्चय हो जावेगा | 


प्रमाणादिद्नत्रे दृब्यादिस्त्े वावधारणाभावादनध्यवसायविपर्ययजिज्ञासाधबिन/भाव- 
विशेषणविशेष्यभादमानभावादयः संएृहीता एवेति सर्वसंग्रदे मकाणं तर्व॑ द्रव्यं तत्वमिति 
9 ह 








२ तस्वार्यश्लोकवार्तिके 
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चोपदेशः कर्तव्यस्तत्रानवधारणादेव प्रभेयादीनां गुणादीनां वानध्यवसायादिवस्संग्रहोपपत्ते 
रिल्याइलतल्वादनाप्तमूछ एवायं प्रमाणाुपदेशो द्रव्याद्पदेशों वा प्रकृत्यायुपदेशवत्‌ । 

४ ग्रम्माणप्रमेयसंशयप्रयोजनइशन्तसिद्वान्तावयवर्तर्कनिर्णयवादजल्पवितण्डाहेत्वामासच्छलजाति- 
निम्रहस्थानानां तक्तज्ञानानिःश्रेयसाधिगमः ” इस न्यायदर्शनके सूत्रमें और “ धर्माविशेषप्रसूताददवव्यगुण- 
कर्मसामान्यविशेषप्तमवायानां पदार्थानां साधरम्यवेधर्म्याम्य, तत्ज्ञानाक्नि!श्रेयसम “” इस कणाद ऋषिसे 
: कहे गये वैशेषिक दर्शनके सूत्नमें इतने ही तत्ततोंका अवधारण ( एवकार ) नहीं कर दिया है। अतः 
नैयापिकोंके यहां अनष्यवसाय, विपर्यय, जिज्ञासा, प्रश्न आदिक तथा अविनाभाव, विशेष्यविशेषण 
भाव, आगमाव, प्रध्वंसाभाव आदि पदाथोंका संग्रह किया जाचुका हो ही जाता है। ऐसे ही वैशे- 
पिकोंके यहां भी अवच्छेदकत्व, निरूपकत्व, मोक्ष, बन्ध, आदिका भी संग्रह हो ही जाता है । यदि 
इस प्रकार सम्पूर्ण तत्त्वोंका संग्रह करोगे तब्र तो आप नैयायिकोंकों प्रमाणतत्तत है ऐसा ही उपदेश 
करना चाहिये। और वैशेषिकोंको द्॒व्यतत्त्त है ऐसा उपदेश देना चाहिये। क्योंकि उन दोनों सृन्नोमें 
एक ही तत््वका नियम करना रूप अवघारण नहीं करनेसे ही प्रमेय, संशय, प्रयोजन आदिका और 
वैशेषिकोंके गुण, कर्म, सामान्य आदिका संम्रह होना बन सकता है। जैसे कि अनष्यवसाय, विपर्यय 
आदिका आपने संग्रह कर लिया है । इस प्रकार प्रतीत होता है कि उपदेश देते समय आपके 
दर्शनकार ब्याकुल ( घबडाये हुए ) हैं । आकुछित होनेसे दिया गया यह प्रमाण आदिकका उपदेश 
और द्रव्य आदिकका उपदेश दोनों ही आप्त पुरुषको मूल मानकर नहीं हुए हैं। जैसे कि कापिल 
ऋषिके द्वारा प्रकृति, महत्तत्त, अहंकार, पञच तन्मात्रा, ग्यारह इन्द्रियां, पांच मूत, और एक आत्मा 
इन पर्च्चात ( २५ ) तत्ततोंका दिया गया उपदेश सर्वज्ञ सत्यवक्ताको मूल कारण मानकर नहीं हुआ 
है । सूक्ष्म, विप्रकृष्ट, व्यवहित इन अतीन्द्रिय तत्त्तोंका उपब्ष॒(आध ज्ञान) सर्वज्ञकों ही होता है। वे 
सम्पूर्ण पदार्थोका केवलज्ञानके द्वारा प्रत्यक्ष कर भव्यजीबोंको उपदेश देते हैं । अहन्तदेवके कटे 
हुए सात तत्तोंमें कोई वास्तविक पदार्थ छूटता नहीं है। अतः जीव और अजीव आदि सात तक्‍्तोंका 
उपदेश ही सर्वश्षमूलक है । शेष नहीं । 


रतत्रयस्य तद्गाध्येप्ययुक्ततवमितीतरे ॥ ६३ ॥ 

यहां किसीकी शंका है कि इस प्रकार तो जाँव आदिक सात तत्ताथीके कथन करनेसे भी - 
सम्यग्दर्शन, सम्यग्झ्ञान, सम्यकूचारित्र इन रक्षत्रयका संग्रह नहीं हो पाता है | इस कारण सर्वइकी 
आज्ञायसे चले आये हुए बे श्रीउमासख्वामीके वचन मी अयुक्त हैं । यदि -ये आप्त मूलक होते तो अत्या- 
बश्यक रत्त्रय तत्त्वका अरसंप्रद क्यों हो जाता ! इस प्रकार अन्य कोई विद्ान-सकटाक्ष कह रहे हैं। 








न हि रलत्यं जीवादिष्वन्तवलद्रव्यत्वादासवादित्वाभावच्च । तस्य तस्वान्त- 
रत्वे क्य सप्रैव तक्त्वानि यतो जीवादिश्वेण सर्ववल्वासंग्रहात्‌, तदप्ययुक्त न भवेदिति 
केचित | ह 

उक्त शंकाको व्याख्याके द्वारा कोई पुष्ट कर रहे हैं कि ख्मत्रयका जीव आदिक तच्तोंमें 
अन्तमीव नहीं हो पाता है । क्योंकि वे द्रव्य नहीं हे और आज्रव आदि रूपपना भी उस रत्नन्नयमें 
नहीं दे (अर्थात्‌ आपने रत्नत्रयकों आत्माके स्वाभाविक परिणाम माना है | अतः द्रव्यरूप जीव और 
पुद्टल, धर्म आदि अजीव द्रब्योमि रत्नन्नयरूपी भाव गर्मित नहीं ह सकते हैं | तथा योग, ग्ुपति, 
तपः, रुकना, निशरना, क्षय होना रूप न होनेसे आस्रव आदिरूप भी रत्नन्नय नहीं है । यदि उस 
रत्नत्रयको आप जैन छोग सात तत्तवोंसे निराछा तत्त्व स्वीकार करोंगे तो सात ही तत्त हैं यह 
सिद्धान्त कैसे ठद्वर सकेगा ? जिससे कि “जीवाजीवालवबन्धसंवर्रनिर्जयमोक्षास्तत्तम!” इस सूत्र करके 
ध्षम्पूर्ण तत्तोंका संग्रह न हो जानेसे वह आपका सूत्र कद्दना भी अयुक्त न होवे। भावार्थ--रत्नत्र- 
यका संम्रह न होनेसे आप जैनोंका तत्त्व प्रतिपादक सूत्र भी अयुक्त है। सर्वज्ञेक्त नहीं है।इस 
प्रकार कोई पण्डित कह रहे हैं | अब आचाये कहते हैं कि-- 


तदसत्तस्य जीवादिखभावत्वेन निर्णयात्‌ । 
तथा पुण्यालवत्वेन संवरत्वेन वा स्थितेः ॥ ९४ ॥| 

- _ जीवाजीवप्रभेदानामनन्तत्वेषपि नान्यता । 
प्रसिदयलासवादिभ्य इव्यव्याप्यायसम्भवः ॥ ६५॥ 

. सो शंकाकारका वह कट्दना प्रशंसनीय नहीं दे । क्योंकि उस रत्ननत्रयका जीव तत्त्त, संबर, 
निर्जरातत्त आदिके स्वमावपनेसे निर्णय कर दिया है। अर्थात्‌ जीवद्रन्यके अनन्तग्रुण, अनन्तानन्त 
पर्याय, अविभागग्रतिष्छेद, आपेक्षिक धर्म इन सबका अखण्ड पिण्ड ही जीवतत्त है। संवर और 
निर्जरा. भी र्नत्रयसे भिन्न तत्त नहीं है | तथा तीयकर प्रकृति, आद्वार्क शरीर और आह्वारक 
अंगोपांग आदि पृण्यप्रकृतियोंका प्रद्त्ति-मार्गमें युक्त होरह्े रतनन्नयवाले जीवके ही आलब होता है। 
अतः पुण्यालवरूप तत्वपनेसे भी रत्नत्रयका निर्णय अथवा निवृत्तिमार्गमें ढगे हुए जीवके. ८ंबर 
तत्त्वपने करके भी रत्नत्रयकी स्थिति हो ही रही है। अतः र्नत्रय संतररूप है। निजरा और 
मोक्ष भी निश्चय नयसे रत्नन्नयरूप ही है। अतः जीब्र, आखब, - संबर, निजता और मोक्ष ये सब 
रत्नन्नयका ही न्यूनाधिक परिकर द्वै। जीव अजीवके भेद प्रभेद अनन्त हैं तो मी वे आख्रव, बन्ध 
आदिकोंसे भिन्न होते हुए प्रसिद्ध नहीं हो रहे हैं । जीवोंके अनेक भावोंका आम्रव आदिकमें 


१६३ ह तत्तवार्थछोकवार्तिके 
अन्तर्भाव हो जाता है। इस प्रकार अव्याति, अतिव्यात्ति और असम्मव आदि दोषोंकौ सम्भावना 
नहीं है । 

न हि जीवों द्रव्यमेव पर्याय एवं वा येन तत्पर्यायविश्वेषाः सम्यम्दर्शनादयः तबूब्र३- 
णेन न गहान्ते, द्रत्यपर्यायात्मकस्य जीव॑त्वस्यामिप्रेतत्वात्‌ | ततो नाद्न्यत्वेअपे रज्नतयस्प 
जीवे<न्तर्भावाभावः! तथास्रवादित्वाभावो प्यसिद्धस्तस्य पुण्यासव॒त्वेन संवरत्वेन व वक्ष्य- 
प्राणत्वात्‌ इदि नाखवादिष्वनन्तर्भावः । 

श्रीउमाखामी महाराजके कह्दे गये सूत्रमें जीवतत््वसे जीव द्रव्य ही या जावकी पयौयों डी 
का ग्रहण नहीं है, जिससे कि उस जीवकी विशेष पर्योयरूप सम्यग्द्शन आदिकोंका जीवके प्रहणसे 
प्रदण न होता । किन्तु द्रव्य और पर्यायोंसे तदात्मक होती हुयी जाँव वस्तु जाबितत्तसे अभिप्रेत दो 
रही दे । तिस कारण जीव द्रव्यसे कथर्चित्‌ भिन्न होते हुए भी रक्ञत्रय मारबोका जीवद्रन्यमें अन्त- 
भीव न होना नहीं बनता है | भावार्थ--जीवके पर्यायस्वरूप रक्षत्रयका जीवतच्चमें अन्तर्भाव हे । 
तया आप द्वारा अभी कहा गया रक्नत्रयकों आलव आदिपनेका अभाव भी असिद्ध दे । क्योंकि उस 
रक्ञत्रयको पुण्याश्नतपने करके और संबरपने करके छडट्ठे, सातवें और नौवें अध्यायमें आगे कहनेबाले 
हैं । इस प्रकार रज्ञत्रयका आज्रव आदिकोंमें अन्तर्भाव न होवे, यह न समझना | 


येअपि व्‌ जीवाजीवयोरनन्ताः प्रभेदास्तेडपि जीवस्य पृण्यागमस्य हेतव! पापागमस्य 
वा पृण्यपापागमननिरोधिनो वा तद्धन्धनिर्णरणहेतवो वा मोक्षखभावा वा, गत्यन्तराभावाद। 
इति नास्रवादिभ्योअ्न्यतां रूभ्यन्ते येनाव्याप्तिरतिव्याप्यसम्भवी तु द्रोत्सारिताबेबेति 

निरयधं जीवादिसप्ततत्त्प्रतिपादकं सत्र, ततस्तदाप्तोपब्मेव । 

तथा जो भी जीव और अजीवके अनन्तमभेद प्रमेदरूप तत्त्व हैं, वे सभी जाविके पृण्य 
आगमनके कारण या जीवके पापास्नवके कारण अथवा पुण्य पाप दोनोंके आगमनकों रोकनेवाडे, 
एवं उनकी बन्ध ओर निजराके कारण तथा मोक्षके स्वभावरूप परिणाम भी सब जीव अर्जाबोंके 
ही भेद हैं, दूसरा कोई उपाय नहीं है । इस प्रकार रत्नन्नयस्वरूप भाव या जीवके अन्य कोई भी 
वास्तविक भाव इन आत्नव आदिक तक्तोंसे भिन्नताको प्राप्त नहीं होते हैं, जिससे कि रत्नत्नयके नहीं 
संग्रद् होनेसे अब्याति दोष होता, तथा “जीवाजीवात्नव ”” आदि सूत्रमें अतिव्याप्ति और असम्भव दोष 
तो दूर ही से फैंक ( भगा ) दिये जाते हैं । इस प्रकार जीव आदिक सात तत्तोंका प्रतिपादन 
करनेवाला यह्द प्रकृत सूत्र निर्दोष होकर सिद्ध हो गया। तिस कारण वह सर्वज्षके आधज्ञान द्वारा 
'ही आम्नायसे चछा आया हुआ आचार्य मद्दाराज श्रीउमास्वार्माने कण्ठोक्त कह्टा है । 


न---++#»९#&)८न+----+ 


तत्वार्थचिन्तामणिं! १६७५ 
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चत॒र्थमृत्रका सारांश 


इस सूत्रके प्रकरणोंका संक्षिप्त निर्देशके अनुसार प्ररूपण इस प्रकार है कि मोक्ष चाहनेवाले 
जीवको श्रद्धान करने योग्य सात ही तत्त्त हैं। तभी तो सर्वज्देबने सातही तत्त्तोंका भाषण किया 
और उसीके अनुततार श्रीउमास्वामी महाराजने अपने त्तार्यसृत्रमें सात ही तरवोंका निरूपण किया 
है। जो कोई मध्यमरुचिवार्लोकी अपेक्षासे सात ही तत्तोंका उपदेश देना सिद्ध करते हैं बे सृत्रकारके 
भ्मिप्रायकों अन्तस्तलत्परशी द्वोकर नहीं जानते हैं। मध्यम रुचिवालोंके लिए तो दो, छह्द, दस, तीस, 
दि तस्‍्तवोंका भी सूत्रण हो सकता था | ग्रन्थकारने बडी विद्वत्ताके साथ इस प्रन्थिको सुख्झाया 
है कि मुमृक्षुको सात दी तत्तत उपयोगी हैं। दो, छह, नो आदि नहीं । सातोंके श्रद्धानकी अत्याव- 
श्यकताको पुष्टकर पुण्य, पाप पदार्थोकों बन्ध और आल्व तत्त्वका ही भेद ( विकल्प ) इष्ट किया 
है । केवछ अक्षर और मात्राओंके संक्षेपतों चाहनेवालों करके माने गये छह, चार तत्त्वोंते कार्य 
नहीं चछ सकेगा। मोक्षके कारण और बन्धके कारण तस्वोंका व्यक्तिमुद्रांस स्वतन्त्र कण्ठोक्त 
कहना न्याय्य है इसमें गद्दरा तत्त बताया है | जीव आदिक शब्दोंकी निरुक्ति करके उनका 
छक्षण अप्रिम प्रन्थमें क्दा जावेगा ऐसा संतोष देकर इन्द्र समासमें पडे हुए जाँव आदिकोंका 
शाब्दबोध प्रक्रियाके अनुसार संगति दिखलाते हुए क्रम सिद्ध किया है। त्तों का 
उपदेश जीवके लिए ही है | जड प्रकृति, निर्वय विज्ञान या उसकी कल्पित 
सनन्‍्तानके लिए नहीं हैं । जढ शरीरको भी तस्‍्वोपदेश छामदायक नहीं है । 
चैत्यन्यका चैतन्यमें चेतन्यके लिये तत्त्तोपदेश होता है। इसके पीछे अजीव, आख्रव, आदिके 
निरुपणमें खवरस बतलाया है। तत्तका निर्दोष छक्षणकर भाव ओर भाववानके साथ हुए तामा- 
नाविकरण्यको तर्क द्वारा सिद्ध किया है। विशिशद्वेतवादियोंके पहह्मरूप एक जीवतस्‍के ही एकान्तका 
विशिष्ट युक्तियोंसे खण्डन कर अनेक जीबोंको सिद्ध करते हुए शुद्धादैतवादियोंके प्रति भी अनेक 
सन्‍्तानोंकों सिद्ध करा दिया है। अद्वैतवादियोंके अनुमान, आगम और प्रत्यक्षका प्रतिविधान कर 
अनेकत्वको सिद्ध करनेवाले प्रत्यक्ष, भनुमान और आगमोंकों समीचीनपना दिखलाया है। यदि प्रलक्ष- 
प्रमाणकों वस्तुका सद्भाव साधनेवाला ही माना जावे, निषेधक न माना जावे तो भी कथश्चित्‌ निषे- 
घकपना उसमें आ ही जाता है। अनेक आत्माओंका- विधायकपना भी उनके ही प्रत्यक्षसे चोडेकर 
दिखला दिया है । दूसरोंके प्रति आत्मतत्वको समझानेके लिये प्रशस्त उपाय वचनतत्त्त ही हो 
सकता है| वह वचन अजीव है। उपेयसे उपाय मिन्न है। 'चेतनात्मक पदाथीका सर्वज्ञ और 
स्वन्यक्तिके अतिरिक्त किसी अन्य जीवको प्रत्यक्ष नहीं द्वोता है । किन्तु वचन, प्रतिपाधका शरीर, 
छिपिजक्षर, घट, आदिका अनेक पुरुषोंको बदिरिन्त्रिय द्वारा प्रत्यक्ष हो रद्ा है। अतः ये सब 
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अजीव तल हैं, जीवात्मक नहीं हैं। अविधाकों भी अविधा हो जानेसे विधापन आजाता है। अछय 
यदि असत्य हो जावे तो वह सत्य हो जाता है। इसके आंगे जीवको न मानकर अकेले जडतत्त्वको 
ही माननेवाले चार्वाकका खण्डन कर जड और चेतन्यके उपादान उपादेय भावका निरास किया 
है। कई वादी आत्नवतत्त्कों स्वीकार नहीं करते हैं | व्यापक आत्माके कोई क्रिया नहीं हो सकती 
है। इसका प्रत्याव्पान कर आत्मा और काहलद्र्यका अन्यापकपना सिद्ध किया है। आकाश, काल, 
धर्मद्रव्य, और अधरमद्रव्य इनको स्व॒तन्त्र तत्व मानना आवश्यक है । सर्वव्यापक एक काढद्वव्यसे 
परस्पर विरुद्ध अनेक क्रियायें न हो सकेंगी । अतः परमाणुके समान॑ आकारवाले असंख्यात काल- 
द्रब्योंको सिद्ध कर दिया है । जीवद्रब्य असंख्यात प्रदेशोंमें रहता है । छोक और अलोकमें व्यापक 
नहीं है । अतः अव्यापक आत्मामें क्रिया हो जानेसे क्रियारूप आसवतत्ततकी सिद्धि हो जाती है । 
बन्ध होना भी आत्माका विभावभाव है । वह जीव पुद्ठक दोनोंमें रहता है । संसारी जीव निर्लेप 
नहीं हैं। किन्तु बहिरंग पुद्ठल्से बन्चकर तन्‍्मय हो रहा है । इसके आगे संवर और निर्जराको अकेले 
जीवका ही भाव इृष्ट किया. है। बन्धके समान मोक्ष भी जीव पुद्ठछ दोनोंका धर्म है, इस प्रकार धर्मी 
और धर्म रूप सातों तत्वोंका मुमुक्षुको श्रद्धान, ज्ञान और ध्यान करवा चाहिये। इन सातों तत्त्वोंसे 
आठवां, नौषां अन्य कोई तत्त्व नहीं है | इनसे न्यून तत्त्व माननेमें भी मोक्षके लिये त्रुटि रहेगी। 
अभावरूप धर्म वस्तुके ही प्रतिजीवी अंश हैं। जीव और अजीवतत्त्वोंमें अनुजीबी, प्रतिजीवी, आपे- 
क्षिक, आदि सभी अंझोंका तादात्म्य हो रहा है, अभाव तुच्छ पदार्थ कोई नहीं है । प्रकाशके समय 
अन्धेरेका अभाव प्रकाशरूप ही है और अन्धेरेके समय प्रकाशका अभाव भी अन्धेरारूप है। नेयायिक 
और वैशेषिकोंके तत्त्व सर्वशोक्त नहीं हैं। मोक्षकी सिद्धिमें मी उनका विशेष उपयोग नहीं होता है । 
सोलद्द तत्तवोंसि अनेक उपयोगी तत्तत अवशेष रद्द गये हैं ओर उनमें इशन्त, छक्व, निम्रदस्थान 
आदि निस्तत्त पदार्थ भर ढिये गये हैं। जिनका कि भद्र मोक्षगामियोंको कभी उपयोग भी. नहीं 
पडता है । वैशेषिकोंसे माने हुए छह पदाथों या अमाव सद्दित सात पदार्थोका उपदेश मी अब्याति 
अतिब्याति, आदि दोषोंसे गता नहीं है | किन्तु सर्वज्ञ अईन्तदेवकी आम्नायसे आये हुए सात 
तत्त्तोंका उपदेश निर्दोष है । रनत्रय सात पदाथोंसे मित्र नहीं है, प्रदृत्ति और निदृत्तिमें उपयोगी 
स्नत्रयजीव, आस्रव और संवरतत्तोंमें ही गताथे हो जाता है । जीवके सम्पूर्ण अंश जीवतत्त्वरूप 
हैं | अतः इन्हीं जीव आदि सात तत्त्वोंका प्रतिपादन कस्नेवाला सूत्र सर्वज्ोक्त होता हुआ हमको 
बहुत अच्छा छगा है | सात तक्‍्त्वोंमें जीव, अजीव ये दो धर्मी हैं, आल तत्त्व अछुद्ध द्वन्‍्यका गुण 
है, शेष तत्व पर्यायें हैं। द्रल्य, गुण और पर्योयके अतिरिक्ति जगतमें कोई अन्य पदार्थ नहीं है। सह- 
भावी और क्रमभावी पर्यायोंका अखण्डपिण्ड ही द्रव्य है । जेसे कि नव देवताओंमें अईन्त, सिद्ध, 
आचार्य, उपाष्याय और सर्व साधु ये पांच चेतनद्रव्य हैं। जिनबिम्ब और जिन चैत्याल्य ये दो 
जडद्व्य हैं, जिनधर्म आत्मद्रव्यका ख़ामाविक परिणाम द्वे । तथा ज्ञानरूप जिनागम जीदद्वन्यका 


तत्वार्थचिन्तामणिः १६७ 
गुण है और शद्गमय व्रव्यश्नत पुद्वलद्वव्यकी पयांय है, तेसे ह्वी सात तत्त्योंका द्रव्य, गुण और 
पयोयरूपसे गुम्फन हो रहा है। विचारशील भव्यइंसोंके मानसमें उनका अविकल आकछन हो जाता 
है। यह जैनशासन सदा जयशील बढता रहे । 


मुपक्ष अ्रदाविषयाः सप्तेवेति प्रयोधयत्‌ । 
जीवादयो मनीषिभ्यों जीयात्की कछोकवारत्तिकम्‌ ॥ १॥ 
मिट कम 2 मीट बह 

नन्‍्वेते जीवादयः श्रद्धजह्मणो विवतोः झद्धबरहौव नाम तस्व नान्यदिति केचित्‌ । 
तेषां कल्पनारोपभात्रत्वात्‌। तस्य च स्थापनामान्रमेवेत्यन्ये, तेषां द्र्यान्त+प्रविध्त्वात्‌ । त्- 
तिरेकेणासम्भवात्‌ द्रव्यमेवेस्पेके । पर्यायमात्रव्यतिरेकेण सर्वस्याधटनाद्धाव एवेत्यपरे। तन्रि- 
राकरणाय लोकसमयव्यवहारेष्वप्रकृतापाकंरणाय प्रकृतव्याकरणाय च संक्षेपतों निश्ेष- 
प्रसिध्यर्थमिद्माह-- 

अग्रिम सूत्रके लिये शंका करते हुए अबतरण उठाते हैं कि ये जीव आदिक सात तत्व शद्द 
ब्रह्मकी पर्याय हैं, शब्वत्नप्म ही नाम तत्त्व है। अन्य स्थापना, द्रव्य, भाव कोई पदार्थ नहीं हैं, संसा- 
रके सभी पदार्थ शहद्गत्रह्मरूप हैं। शब्त्रक्ष अनादि अनिधन है। शद्जहमसे जिसका तादात्म्य 
नहीं है उसका ज्ञान भी नहीं हो सकता है । अव्यक्त और व्यक्त रूपसे सभी पदार्थ नामरूप ही हैं। 
स्थापना, द्रव्य और भाव निक्षेपके अभिषेय पदार्थोमें अन्तजल्प, बहिजेल्परूप संज्ञा करना छगा हुआ 
है। शब्दोंके वाष्यार्थसे अधिक गुणपन न्यून ग्रुणपन भी देखा जाता है ।संसारमें अनभिलाप्य पदार्थ 
कोई भी नहीं है, तमी तो अभिषेय और प्रमेयका सहचरमभाव है, सर्वत्र नाम निक्षेपका ही दोड दौरा 
है। अतः एक नाम निक्षेप ही मानना आवश्यक है । जगतकी प्रक्रियाका प्रधान कारण एक शद्व 
ब्रंध ही है | उसीके परिणाम जीव आदिक पदार्थ हैं, ऐसा कोई कह रहे है | दूसरोंका यह मन्तब्य 
है कि जीव आदिक सात पदार्थ मुख्यरूप नहीं हैं | उनका केवल कल्पनासे जीवपना, अजीवपना 
आंदि आरोप कर लिया जाता है। अतः उस कल्पनाके आरोपकी केवल स्थापना द्वी कर ली जाती 
है। इन्द्र नामके पुरुष या काष्ठके इन्द्र इन दोनोंके समान सुधर्मा सभामें बैठनेवाले पहिले सगंके भुख्य 
इन्द्रमें भी परम ऐश्वयपनेकी स्थापना ही है। तथा भावरूप मुख्य घटमें चेतनमें होनेवाली चेष्टा कर- 
नेकी स्थापना है। भविष्यमें राजा होनेवाले राजपुत्रमें भी सूर्य या चन्द्रमें रहनेवाली दौतिकी स्थापना 
है । नाम निक्षेपमें मी शद्धानुपूर्वीके द्वारा स्थापना की गयी है। संसारमें पुत्र, मित्र, धन, गृह, कुटुम्ब 
आदियें सर्वश्र स्थापना ( कल्पना ) का ही साम्राज्य है। इस कारण स्थापना ही उपाय तत्त्व है। अन्य 
नाम, द्व्य, भाव ये तीन नहीं, ऐसा कोई अन्य एकान्तवादी कद्द रदे हैं। तीसरोंका कहना है कि उन 
नाम, स्थापना, भाव, तीनोंका द्रव्यके अन्तरंगमें प्रवेश हो जाता है। सभीमें भविष्यके परिणमन होनेकी 
. शक्ति विधमान है । द्रन्यसे मिनपने करके कोई नाम, स्थापना, भाव यें तीन तस्‍्त्र नहीं संभवते हैं । 


१६८ ह तस्वार्यक्रोकबार्तिके 
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नाम निक्षेपवाले पदार्थ उसके वाच्य अर्थके अनुसार भूत, भविष्यमें परिणमन होनेकी शक्ति रखते 
हैं। मूर्स अज्ञानी जीव कर्म फल चेतनाके समय अजौवके समान है। अजीब कर्म, शरौर भी 
आत्माके सम्बन्धसे चेतनवत्‌ हो जाते हैं, घरघुछी या भौंरी शद्व करते करते मृत झौँगुर या गिडारोंको 
अपना बच्चा बना लेती है । तीन चार दिनके लिये बना लिये गये समापतिपनकौ स्थापना पहिंले 
और पीछे समयोंमें उन गुणोंकी निष्ठापक हो जाती है । वर्तमानकी भावरूप पर्यायोंसे आक्रान्त होरडे 
पदार्थका भूत भविष्यत्‌ कालमें वैसा परिणमन करना प्रप्तिद्व ही हो रहा है। अतः द्रव्य ही एक 
निश्षेप है । ऐसा कोई एक प्रतिवादी कष्ट रद्दे हैं। चोथेका यद्ट भाव है कि केवल पर्यायोंसे मिन्न 
नाम, स्थापना, द्रव्य इन सबकी घटना ( सिद्धि ) नहीं हो सकती है। नाम निक्षेपके वाष्य अर्थके 
अनुसार कुछ देरके लिये उसका वैसा परिणाम हो जाता है । आल्सी शिष्यको मूल कह देनेसे 
अल्पकालके लिये वह्द वक्ताकी ओरसे मूखत्व धर्मका आश्रय बन जाता है| तभी तो छुंदर, भव्य, 
और पवित्र नाम रखनेका उपदेश है । स्थापनामें तो तदनुसार परिणाम हो ही जाते हैं । इस बातकों 
भूर्तिपूजक जन समझते हैं। द्ल्यमें शक्तिरूपसे वर्तमानमें भी भाव शक्तियां विधमान हैं । वस्तुका 
अर्थक्रियाकारीपन छक्षण भावोंमें ही समीचीन घटता है ।। सर्वन्न मावका प्रमाव है, अतः भाव ही 
एक न्यास है। इस प्रकार कोई अन्य वादी कह रहे हैं। उन चारों एकान्तवादियोंके निराकरण करनेके 
लिये और सम्पूर्ण छोकोंमें प्रसिद्ध संकेतके अनुसार होते हुए व्यवद्वारोंमें अप्रकरण प्राप्तके दूर करनेके 
लिये तथा प्रकरणगत पदार्थके ब्युत्पादनके लिये संक्षेपल्ते निक्षेपतत्वकी प्रस्तिद्धक अर्थ श्रीउमाखामी 
मद्दाराज इस सूत्रकों कहते हैं। 


नामस्थापनाद्रव्यभावतस्तन्न्यासः ॥ ५ ॥ 


नामनिक्षेप, स्थापनानिक्षेप, द्रव्यनिक्षेप ओर मावनिक्षेपसे उन जीव आदिक पदाथोंका 
न्यास होता है। अर्थात्‌ जगतके अनन्त पदाथोंकी ज्ञप्ति होनेमें प्रधान कारण हान है । इससे 
उतरता हुआ दूसरा प्रधान कारण शद्ग ही है। शद्गके द्वारा पदार्थों प्रतिपाधपना नाम आदि 
चार्रनिष्षेपोंसे होता है । वाध्य पदार्थके अतिरिक्त बहुमाग अवाच्य पदा्थोमें मी नाम आदिका 
अवलम्ब लेकर न्यास किया जाता है| लोकप्रसिद्द व्यवद्दारोंमे नाम आदिक निश्षेपोंकी पिषयानीषि 
अत्युपयोगी है । अतः जीव आदिक पदाथोंको समझने और समझानेके लिये नाम, स्थापना, ब्रब्य 
और भावोंसे उनका न्यास ( ग्रतिपादित्व ) करना अनिवार्य है । 
न नामपात्रत्वेन स्थापनामान्रत्वेन द्रज्यमात्रत्वेग भावमात्रत्वेन वा संकरव्यतिरे- 
काम्यां वा जीवादीनां निश्षेप इत्यर्य! | तज-- 
नामपनेसे ही या अकेले स्थापनापनेसे ही अथवा कोरे द्रव्यपनेसे दी एवं केवल भाव 
, तच्चसे ही जीव आदिकोंका न्यास नहीं होता है, किन्तु. चारोंसे होता है | पूर्वम,ं कह 'पये  मये 
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शकान्तवादियोंके माने गये सर्वथा एकांतोंमें अन्याति दोष आता है | तथा संकर और व्यतिरिकसे 
भौ जीव आदिकोंका निश्षेप नहीं है। इसका भावार्थ--यों है कि एक पदार्थ दूसरे पदार्थके संकर 
( एक दूसरेके गुणपर्योयोका मिल जाना ) से भी नहीं समझाया जाता है और व्यतिरेक ( कोरे 
अभावोंसे अथवा एक दूसरेमें विषयगमन करनेसे ) से भी बोद्धव्य नहीं है, इसमें अतिव्यात्ति दोष 
आता है। इसका अभिप्राय यही है कि चारोंसे ही भिन्न मिन्न पदार्थीका अपने अपने स्वरूपमें झ्ागके 
उपयोगी छोकन्यवद्दार होता है। तहां सबसे पढ़िके नाम निक्षेपका ठक्षण करते हैं--- 


संज्ञाकमोनपक्ष्येव निमित्तान्तरमिष्टितः । 
नामानेकविध लोकव्यवहाराय सूत्रितम्‌ ॥ १॥ 


दूसरे निमित्तोंकी नहीं अपेक्षा करके ही केवल वक्ताकी इच्छासे छोक व्यवद्दारके लिये अनेक 
प्रकांरकी संज्ञा करना, नामनिक्षेप है। ऐसे नामकों प्रकृत सूत्रमें गूंथा है । 


न हि नापन्नोअनमिषाने लोके तथवहारस्य प्रदृत्ति्टते येन तम्न क्षज्यते। नापि तदे- 
कविपमेद विशेषतो5नेकविधत्वेन प्रतीते! । 

नाम निश्षेपता कथन न करने पर छोकमें उस इन्द्रदत्त, जिनदत्त आदि नामोंके व्यवद्वार की 
प्रशृत्ति नहीं घटित होती है जिससे कि उस नामको सूत्रमें न कष्ठा जावे, अर्थात्‌ नामके द्वारां 
व्यवद्दारकी प्रवृत्तिके लिये सूत्रमें सबसे पहिले नाम निश्षेषतत कथन करना आवश्यक है। दूसरी बात 
यह भी है कि वह्द नाम एक प्रकारका ही नहीं है । किन्तु विशेषोंकी अपेक्षासे अज्, गौ, मद्दिष, 
देवदतत, वीरदत्त, ग्राम, दुर्ग, विधालय, आदि अनेक प्रकारोंसे प्रतीत होरहा है। 

किथ्चिद्धि प्रतीतमेकजीवनाम यया दित्थ इति, किश्चिदनेकनीवनाम यथा यूथ 
हैति, किंध्चिदेकाशीवनाम यथा थट हति, किल्थिदनेकाजीवनाभ यथा प्रासाद इति, 

यथा प्रतीहार इति। 

कोई कोई नाम तो ऐसा निश्चित हो रद्दा है कि वह एक दह्वी जीवका नाम है, जेसे कि 
एक विशेष पुरुषका नाम ढित्थ रख दिया है यह एक ही जीवका नाम है, अन्य जीव या अजीब 
पदार्थ तो ढित्य नामसे नहीं कद्दें जा सकते हैं | काठके हार्थीपनरूप निमित्तकी नहीं अपेक्षा कर 
किसी व्यक्तिका नाम डित्थ रख दिया है। ऐसे ही जयचन्द्र, नेमीचन्द्र, आदि शहद्द हैं। तथा कोई 
कोई नाम ऐसा है जिससे कि अनेक जीव कहे जाते हैं, जैसेकि अनेक हाथियोंका झुण्ड यूथ दे यूथ 
शद्द एक है । किन्तु उसके वाध्यार्थ अनेक जीव हैं । ऐसे दी सेना, जनता आदि शब्द हैं। तथा कोई 
एक अजीवका वाचक नाम है, जेसे कि घट । इसी प्रकार थाली, दण्ड आदि भी एक अजीबके 
माचक नाम हैं। और कोई अनेक अजीवोंका वाचक एक नाम है, जैसे कि आसांद (हवेली, कोठी, 
99 
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महल ) एक सुन्दर गृंहमें ईंट, चूना, पत्थर, छोहा, कोठ आदि अनेक -आअजौक पक्कार्थ हैं.। सबको 
मिलाकर बनाये हुए संयुक्त द्वव्यकों महछ शद्से कहा जातां है | इसी प्रकार: दुकान; यन्त्रोंलय, 
शौदाम, आदि भी अनेक अजीबोंके वाचक एक एक शब्द हैं | तथा कोई शब्द: एक जावे -और 
एक अजीवका नाम है, जैसे कि प्रतीहार पद है | स्वामीसे मिलानेवारां द्वारपर खडो हुआ द्वारिपाँ 
लिया द्वार और व्यक्रिकी अपेक्षासे अथवा प्रतीहवारपनेक्के दण्ड, तलवार, बन्दूक, चंपरास इनमें से 
किसी भी चिन्ह और पुरुषकी अपेक्षासे एक जीव और एक अजीव ये दो हैं। इसी प्रकार पत्रवाहक, 
न्यायकर्ता आदि शब्द भी एक जीव और एक अजीवके वाचक हैं । 


किंव्िचिदेकजीवानेकाजीवनाम यथा काहार इति, किज्चिदेकांजीवानिफर्जीवनाम यथा 
प्रन्द्रेति, किज्चिदनेकजीवार्नीवनाम यथा नगरमिति प्रतिविषयभवान्तरभेदाडेहुंघा मिथते 
संव्यवहाराय नाम लोंके। तच्च निमित्तान्तरमनपेक्ष्य संज्ञाकरणं वक्तुरिच्छातः भंवर्तते) 


कोई नाम तो एक जीव और अनेक अर्जावोंका वाचक है, जैसे कि काहार थानी थोडा 
भोजन, यहां एक भोक्ता पुरुष है, खाद्य जड पदार्थ अनेक हैं । इसी प्रकार कठंपुतलियोंसे खेले 
दिखलाने बाला बाजीगर या बहुरूपिया अथवा अनेक भूषण व्रोंसे शोमित देंबदतत आदि राद्व भी 
है। एवंच कोई शहद एक अजीब पदार्थ और अनेक जीव पदार्थंके समुदायफो कहते हैं,” जैंसे कि 
मन्दुरा यानी घुडसाल एक गृह है, उसमें अनेक धोडे रहते हैं। इसी प्रकार विधालय, सभागृह आर्दि 
नाम भी हैं। कोई कोई वाचक शद्व अनेक जीव ओर अनेक अजीव पदार्थोंके नाम हैं जैसे कि नगगरें] 
देखिये, एक नगरमें अनेक गृह, घट, पट, स्तम्म, आदि अनेक जडरूपं सामग्री है और : अनेक 
मनुष्य, पशु भी नगर विद्यमान हैं । ऐसे ही उद्यान, समुद्र, ग्राम आदि शबह .हैं। इस रातिके 
अनुसार प्रत्येक वाष्य अथके मध्यवर्ती भेद प्रभेदोंसे बहुत प्रकार नाम शद्व समीचीन व्यवहारंके 
लिये लोकमें न्यारा न्यांरा हो रहा है | वह नाम निष्षेप विचांरा प्रकृति, -अ्रत्यय' और उनके अर्थ * 
अथवा अन्य लोकिक निमित्तोंकी नहीं अपेक्षा करके मात्र वक्ताकी इच्छासे यथेष्छ किसीकी संज्ञा 
फर देनारूप प्रवर्त रहा है । 


कि पुन) नाम्नो निमि्् कि वा निमित्तान्तरम्‌ १ इत्याह-- 
थद्वां किसी जिह्मासुका प्रश्न है कि उस- नामनिक्षेपका फिर निमित्त सया है“ और उस 
भामका निम्मित्तान्तर यानी दूसण निमित्त क्या हो सकता है। जिसकी कि नहीं अपेक्षा करके .वक्ताकी 


इच्छा मात्रसे नामकी श्रद्मति हो जाती है । इस प्रकार दो प्रश्नोंके उत्तरमें आचार्य मद्ठाराज बरातिकको 
कहते. हैं.। अमन्यचित्त होकर छुनिये । 
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. नास्‍्नों वक्तुरभिष्रायो निमित्त काथितं समम्‌। 
तस्मादल्यत्तु जाल्यादिनिमित्तान्तरमिष्यते ॥ २ ॥ 
नाम मिक्षेपका सम्पूर्ण कारण वक्ताका अमिप्राय कहा गया है । पिता जैसे अपने पुत्रका नाम 
चाहे जो रख देता है । उसी प्रकार वक्ता छोकव्यवहारकी प्रसिद्विके लिये गुणोंकी नहीं ' अपेक्षा 
रंखतों हुआ अपनी इच्छासे पदाधोंमें नाम निक्षेप कर लेता है । और उस अभिप्रायसे भिन्न जात, 
गुण, क्रिया, संयोगीदव्य, समवायीद्वव्य ये सब तो निमित्तान्तर माने गये हैं। 


जातिद्वारेण शढ्गो हि यो द्रव्यादिषु वतेते। 
... जातिहेतुः स विज्ञेयो गोरशव; हति शहवत्‌॥ ३ ॥ 
. ,..जातावेव तु यत्सेज्ञाकम तन्नाम मन्यते । 
तस्थामपरजात्यादिनिमित्तानामभावतः ॥ ४ ॥ 


अव्यभिचारी सह्शपने करके अनेक अथोंका पिण्डरूप अर्थ जाति है । व्यक्तियोंसे अभिन्न 
होरदे सादश्यरूप तियकृसामान्यसे अनेक पदाथोंका संम्रह्ठ कर लेना जातिका प्रयोजन हैं.। इस 
जातिके द्वारा जो शब्द नियम करके द्रव्य, गुण, पयायों आदियमें वर्त रहे हैं, वह शब्द जातिकों 
निमित्त मानकर व्यवहृतत हो रहा संमझ लेना चाहिये | जैसे कि गौ, अश्व, गेहूँ, चना, इन शब्दोंमें 
कहनेसे इन जातियोंसे युक्त पदार्थोका प्रहण हो जाता है | जातिमें ही जो संज्ञाकम किया जाता है। 
वह तो जाति नामनिक्षेप म्राना जाता है । यहां जाति शब्दको केवछ स्वकीय अंशरूप जातिके 
अभिप्रायकी अपेक्षा है | इससे मिन्न दूसरे बहिरंग जाति, गुण आदि निमित्तोंकी अपेक्षाका अभाव 

। उस जातिमें पुनः दूसरी जातिंकी आकांक्षा नहीं हैं । 


गुणे कर्माणि वा नाम संज्ञा कर्म तथेष्यते । 
ग्रुणकर्मान्तराभावाज्जातेरप्यनपेक्षणात्‌ ॥ ५ ॥ 
गुणप्राधान्यतो छत्तो द्र्ये ग्रणनिमित्तकः । 
शुक्ल: पा्टल इत्यादिशद्ववत्संप्रतीयते ॥ ६ ॥ 
कर्मप्राधान्यंतस्तंत्र कर्महेतुनिवुध्यते । 
-बरतिखवते थद्वत्‌ कश्निदित्यतिनिश्चितस्‌. ॥ ७.॥ 
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गुणमें अथवा क्रियामें नामनिकेपरूप संज्ञा कर्म किया जाता है | वह तिसी प्रकार गुणश्ध 
. और क्रियाशद्व इष्ट किये गये हैं | गुणशद्वमें अपनी प्रदृत्तिके कारण गुणके अभिप्रायकी अपेक्षा है । 
अन्य बादिरके गुण और कर्मीके निमित्तकारणपना नहीं है, जातिकी भी अपेक्षा नहीं है। ऐसे दी 
क्रियाबाचक दाद्वोंमें मी वक्ताके अभिप्रायरूप क्रियाकी आकांक्षा है | अन्य वास्तविक क्रिया, ग्रुण 
और जातिकी अपेक्षा नहीं है । गुण, क्रिया, जाति, संयोग, समवाय, आदिके अखण्ड पिण्डरूप 
द्रब्यमें गुणकी प्रधानतासे प्रवृत्त हो रहा शद्व गुणशद्व कट्दा जाता है| वह गुणके अभिप्रायको 
निमित्त मानकर वक्ता द्वारा व्यवहारमें आरदा है। जैसे कि शुक्लरंगकी अपेक्षासे शुक्ठ शव है। 
श्वेतरंगस मिला हुआ छालरंग पाटल कद्दा जाता है | मीठे रसकी अपेक्षासे मधुर रस है । घुरामि, 
शीत, कठोर, ज्ञान, सुख, चारित्र इत्यादि शबद्दोंके समान गुण शद्व समीचीन व्यवहारमें प्रतीत हो रहे 
ः हैं। तथा क्रियाकी प्रधानतासे उस अखण्ड पिण्डरूप द्रव्यमें प्रदत्त हो रहे शब्व क्रियाशद्व कहे 
. जाते हैं । उनमें वक्ताका क्रियाकी ओर लक्ष्य देनेवाला अभिप्राय कारण है। इन रश्ठोंमें किया निमित्त 
जाना जारहा है, जैसे कि गमन करता है, भक्षण करता है, ऐसा चरतिक्रिया स्वरूप शब्व है। 
तर रहा है, या गमन कर रहा है, इस अभिग्रायकों कहनेवाछा छवते यह शढ्य नामनिष्षेप है । 
ऐसे ही और कोई भी पाचक, पाठक, छावक हव्यादि शाद्व भी परिस्पन्दरूप पकाना, पढाना, छेदना, 
रूप क्रियाके अवलम्बसे क्रियाशद्द बोले जाते हैं । इस प्रकार इन नाम शह्दोंसे व्यवहारमें निक्षेप 
कर पंदायोंका अधिक निश्चय किया जा रहा है । 


द्व्यान्तरमुखे तु स्थात्यइत्तो द्रव्यहेतुकः। 

शद्ट स्तट्द्विविधस्तज्जेनिराकुलमुदाह्म॒तः ॥ ८ ॥ 

संयोगिद्रव्यशदः कुण्डलीलयादिशद्ववत्‌ । 

समवायिद्रव्यशद्दों विषाणीत्यादिरास्यितः ॥ ९ ॥ 

कुण्डलीलादयः शद्दा यदि संयोगद्वेतवः । 

विषाणीतद्यादयः किं न समवायनिवन्धनाः ॥ १० ॥। 

दूसेरे द्रन्योंकी प्रधानता होनेपर व्यवहारमें प्रवृत्त हुआ शद्व तो द्रन्य शब्द है। इसके प्रच- 

लित होनेमें कारण युतसिद्धि और अयुतप्तिद्विसि सहित होरहा द्रन्‍्य है। उस शद्वकी शक्तिको जानने 
वाले बिद्वानोंने आकुछता रहित द्वोकर उस द्रव्य शद्दको दो प्रकारका निरूपण किया है | कुण्डल- 
युक्त देवदत्त है। दण्डसहित जिनदत्त है, इलादि प्रयोगोंमें कुण्डली, दण्डी आदि शद्ब तो संयोगी 


द्रव्य झ्ड हैं, देवदत्तमें कुण्डलका संयोग सम्बन्ध है | एक द्न्यका दूसरे द्वव्यसे संयोग सम्बन्ध ही 
झोत्र है । भत; संग्रोगवाले द्वन्यकी मुख्यतासे संयोगी वन्य शब्य प्रसिद् दो रहा है । वन्य शहका 
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दूसरा भेद समवायीद्रव्य शद्य दै। जैसे कि सींगवाछा बैल है, शाखावाछा दक्ष है, ज्ञानवान्‌ आत्मा 
है । ये विषाणी, शाखी, हानी इल्यादि शद्व समवायी द्रव्य शद्व निर्णीत हो चुके हैं। नेयापिकोंने 
गुण और गुणीका तथा अवयव और अवयवाका समवाय सम्बन्ध इष्ट किया है। यह समवाय 
सम्बन्ध कथश्चित्‌ तादात्म्य सम्बन्धसे मिन्न नहीं ठहरता है । अतः कोई विरोध नहीं किया जाता 
है । गोका और सींगका अवयव अवयवाभाव होनेसे समवाय सम्बन्ध है । वैशेषिकोंके सिद्धान्तानुसार 
अबयवोंमें अबयवी समवाय सम्बन्धसे रहता है, अवयवीमें अवयव नहीं । किन्तु जैनसिद्वान्तके 
अनुसार अवयवोंमें भी समवाय सम्बन्धसे अवयवी रद्द जाता दे ओर अवय्वामें भी अवयब समवाय 
सम्बन्ध ( कथश्चित्‌ तादात्म्य ) से ठद्वरते हैं । नैयापकोंने स्कत्ध की उत्पत्ति संघातसे ही मानी 
है | भेद ( विक्लेष ) से नहीं, परन्तु आहतोंने भेद, संघात और दोनोंसे स्कन्धकी उत्पाति मानी है 
परमाणुकी तो भेदसे ही उत्पत्ति होती है | भर्ले ही अनन्तानन्त परमाणु ऐसे हैं जो अर्भातक स्कन्ध 
अवस्थामें प्राप्त नहीं हुए हैं, वे अनादिसे परमाणुरूप हैं | फिर मी जो स्कन्ध होकर पुनः परमाणुरूप 
हो गये हैं उनकी उत्पत्ति स्कन्‍्धके विस्तेषणसे ही हुयी है । नैयायिकोंका मत हे कि दो परमाणुओंसे 
बणुक बनता दे, तीन श्रणुओंसे उयणुक बनता है, चार त््यणुकोंसे एक चतुरणुक बनता है और 
पांच चतुरणुकोंसे एक पंचाणुक बनता है, तथा छट्द पंचाणुकोंसे एक षडणुक निष्पन्न द्वोता है । 
ऐसे द्वी कपा७ कपाडिका और घटकौ उत्पत्तितक यही व्यवस्था चछी जाती हैं । नेयायिकोंका 
अनुमव है कि सृष्टिके आदियें ईश्वरकी इच्छासे श्यणुक बननेके लिये सभी परमाणुओंमें क्रिया दो 
जावेगी तो वे दो दो मिहकर सब शणुक बन जावेंगे, एक भी परमाणु शेष न बचेगा। इसी प्रकार 
सभी बणुकोंके तीन तीन मिलकर त्र्यणुक बन जावेंगे। तब एक भी परमाणु तथा एक भी थणुक न 
बचेगा | ऐसे दी आगे महापिण्डपर्यन्त छाष्टि बन जावेगी | हां ! फ़िर कमी नाशका प्रकरण उपत्थित 
यदि ढ्ोवे, तब कहीं मर्ले ही परमाणु ओर श्रणुक मिल सकें । यही दशा कथ्चे घडेको अवाममें 
पकाकर छाल दूोनेके पूर्वमें होती है, अप्नि संयोगसे क्रिया, क्रियासे विभाग, विभागसे पूर्वसंयोग- 
नाश, उत्तरेश संयोग आदि हम्बी प्रक्रिया होकर पुनः शणुक, प्यणुक, आदि क्रमसे नवीन रक्त 
घट बनता माना है | यों पीडुपाकवादी या पिठर पाकवादी नैयायिक वैशेषिकोंने मान रखा है । 
किन्तु जैनसिद्वान्तमें इस उक्त व्यवस्थाका खण्डन किया है | दो परमाणुओंसे थणुक बनता है | तीन 
अणु या एक बणुक और एक अणुसे तयणुक बन जाता है | एवं चार अणु या दो श्णुक अथवा 
एक श्यणुक और एक अणुसे भी चतुरणुक हो जाता है । ऐसे ही पञचाणुक आदिको समझ ढेना | 
नाझमें भी चतुरणुकमेंसे एक परमाणुके निकल जानेपर या एक ब्यणुकके बिछुद जानेपर अथवा एक 
अयणुकके निकछ जानेपर चतुरणुकका नाश द्वो जाता है । चतुरणुकका नाश ( भेद ) होनेपर एक 
कणु ओर एक श्यणुक बन जाता है, या आणुकरूप भेद होनेपर दो थणुक बन जाते हैं। 
बैश्ेषिकोंकी मानी हुयी नाशप्रक्रिया अयुक्त है। वैशेषिकोंका यह्द सिद्धान्त है कि एक सो गज उम्बे 


७9 तरबॉध छोकेवार्दिक 
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बल्लके थानमें एक सूत यदि मिलाया जावेगा, तो शीघ्र ही उसे वल्का अँवयवबोंके नाशक्ंमंसे संर्वथा नोंडी 
हो जावेगा। पीछे मिलाये हुए उस सूत (तन्तु ) को अनेक अवयेबोंमें सम्मिलित कर उने अंवयंबों्म 
क्रिया उत्पन्न होगी, फिर विभाग, पूर्वसयोंगनाश और उत्तरदेशसेयोग होते हुए शंशुक, अयणुकंफे 
क्रमते बडा थान बन जावेगा । ऐसे हीं सौ गज ठम्बे थानमेंसे एक छोटासा सूंत भी. थदि निकोर्ल 
लिया जावे तो भी सब थान नष्ट हो जावेगा | बडे छोटे अवयवबोंका नाश द्वोते होते केवरे थानके 
परमाणु रद्द जावेंगे | निकाले हुएं सूतसे अवशिष्ट रद्दे परमाणुओंमें क्रिया, विभाग आदि होकर अणुर्क, 
भ्यणुकके क्रमसे एक सूत कम नवीन थान उत्पन्न होगा।, किन्तु जैनतिद्वान्त ऐसा नहीं है। 
थानमें एक सूत मिलानेसे या निकालनेसे अशुद्धद॒व्यकी व्यंजनपयाय दूसरी हो (बदर्) जाती है] 
षहां अवयवक्रमसे पूर्व थानका नाश और नवीन थानका उत्पाद होना नहीं' प्रतीत होता है" 
वैशेषिकोंका मानना प्रत्यक्ष प्रमाणसे द्वी विरुद्ध पडता है। ऐसी उत्पाद और विनाशकाँ  अँयुक्ते 
प्रक्रियाका ढोल पीठना निस्सार है। अतः थोथे कल्पित कणादद प़िद्दान्तोंके हम परवश नहीं हैं.। 
इस कारण अवयबीमें अवयवोंका समवाय भी हम इृष्ट कर छेते हैँ। विषाणी, ज्ञानी, शांखावान 
आदि शद्व समवायी द्रव्यशद्द हैं | कुण्डली, छत्ती, गृहीं, धनवान्‌ आदिक शद्वध यदि संयोगकी 
'देतु मानकर प्रवृत्त हो रहे हैं तो विषाणी, सुखी, रूपी, कुकुद्दान्‌ आदि शाद्व समवायकों कारण 
मानते हुए क्यों नहीं प्रवृत्त हो सकेंगे ! यानी अवश्य ग्रवर्त रहे हैं । 


तथा सति न शद्दानां वाच्या जातिगुणक्रियाः । 
द्रव्यवत्समवायेन स्वसम्बन्धिषु वर्तनात्‌ ॥ ११ ॥ 
यथा जात्यादयो द्रव्ये समवायबलात्‌ स्थिता । 
शद्ानां विषयस्तद्वत्‌ द्रव्यं तत्रास्तु किज्चन ॥ १२॥ 
संयोगबलतश्चिवं वर्तमान तथेष्यताम्‌। . 

द्रव्यमात्रे तु संज्ञानं नामेति स्फुटमीक्ष्यत -॥ १३ ॥ 
तेन पञ्चतयी बृत्तिः शद्बानामुपवर्णिता । 

' शास्त्रकारेन बाध्येतं न्यायसामथ्यंसंगता ॥ $४ ॥ 


और तैसा द्वोते सन्‍्ते द्ृब्यके समान सम्बन्ध करके अश्वत्व,-गोत्व आदि लातियां यो * शुक्त; 
रक्त, मधुर आदि गुण-अथवा चलना, तैरना, पढनां आदि क्रियायें उन शब्दोंके वाध्य/नहीं: : हैं १ 
भले ही वे जाति आदिकं अपने अपने .' सम्बन्धियोंमें समवाय सम्बन्धंसे बंर्तती हें । किन्तु 5उसे 
“अंथोपरः नामनिद्षेप्का छंदेय नहीं है । जैसे जाति; गुंणं और - कर्म: ये शंसवीद तम्वन्धकी सा 
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शोसे: हब्यमें स्थित हो रहे-शब्दोंक्रि-विषय' हैं, तैसे कोई कोई द्रव्य भी तो - तिस दल्यमें समवायसे 
स्ित हो रहा है...।.: वृक्षदृन्य, अपने अवयब  विठप, शाखा, पत्र आदि द्रब्योंमें समवाय 
हनस्ब॒से रहता! हैः तथा पददन्य [.. अशुद्ध पुद्लद्वब्य ] तस्तुद्वब्योंमें समवाय, सम्बन्धसे ठदवर्ता है 
फ़िर तेंसे ही संग्रोग: स्जन्भकी शक्तिसे दण्डी, #त्रीरूप द्वव्यके ज्ञान दो जाते हैं। इस प्रकार द्वन्य 
प्मान्यमें, क्ते. प्रकारसे वर्तरहा तो ज्ञान हो जाना इष्ट किया है। इस रातिपर संयोग समवाय सम्बन्ध 
की/शक्ति:करके स्पष्ट रूपसे द्॒व्यंशद्व ब्यवहारमें आते हुए: देखे जाते हैं जो कि नाम निश्षेप है । 
माला भ्र----गति आदिक निमित्तान्तरोंक्री. नहीं अपक्षा करके केवछ वक्ताके अभिप्रायसे व्यवहारमें 
म्िमिकीं प्रदृत्ति हो रही है, नामका-निष्षेप करनेमें जाति, गुण आदि द्वार हो जाते हैं।तिस कारण 
शद्दोंक्री जाति, गुण; क्रिया, संयोगीदन्य, 'समवायीद्रव्य इस प्रकार पांच अवयब वाली, शह्ठोंकी 
म्बृत्ति छोकमे कही गयी है बह न्यायकी सामर्थ्यसे अच्छी तरह घटित होती हुयी शाख्रकारोंके द्वारा 
भी बाधित नहीं:होती है । भावार्थ--द्म पांच ही प्रकारके शढ्बोंका एकान्त नहीं करते हैं. इनके 
अंतिरिक्त परिभाषिक शद्व, यद्च्छा शद्व, सांकेतिक शब्द और अपमन्न॑श शद्व भी हैं। तथा द्ौच्धिय 
भादिक जीबेंके अन्यक्त राद् भी-प्रयोजनोंसे सहित हैं। किन्तु लोकमें जाति आदि पांच भकारके शहद 
माने हैं। अतः हम शासत्रमें उनका विरोध भी नहीं, करते हैं। न्‍्यायके बल्से प्राप्त हुए सिद्धान्तको 
मान लेना ही बुद्धिमत्ता है। यहांतक नामनिक्षेपके निमित्तान्तर माने गये जाति आदिका 
निरूपण कर दिया गया: है। 

बक्तुविवक्षायामेष शब्दस्य प्रवृत्तिस्तत्मपूत्तेः सेब निमित्त न तु जातिद्वन्‍्यगुणक्रिया- 
स्तदभावात्‌। स्वक्ृक्षणेउ्ध्यक्षतस्तदनवभासनात्‌, अन्यथा सर्वस्य तावतीनां बुद्धीनां सकु- 
दुदग्रमसंगात्‌ । पत्यक्षपृष्टभाविन्यां तु करपनायामवभासमाना जात्यादयों यदि शभ्रद्धस्य 
विफ्पास्तदा फल्पनेव तस्य विषय इति केचित्‌ । 
, .: : यहां बौद्ध कह रहे हैं कि वक्ता जीवके बोलने की इच्छा होनेपर दवी शद्द की प्रदृत्ति देखी 
जाती है। अतः उस शबद्ग की प्रवृत्तिका निमित्त कारण वक्ताकी इष्छा ही है। किन्तु जाति, द्वब्य, 
गुण, क्रियायें' जो शद्कके निमित्त नहीं है, क्योंकि इनको निमित्त मानकर वह शढ्दोंकी प्रद्मात्ति नहीं 
हो रद्दी है । अतः ये निमित्तान्तर ( दूसरे निमित्त ) मी नहीं हैं । जगतमें वस्तृमूत पदार्थ खलक्षण 
है, घट; पठ, गृह, गो, अध आदि स्थूछ अवयवी पदार्थ तो कल्पित हैं। क्षाणिक परमाणुरूप 
निर्विकल्पक: . खलक्षण ही. परमार्थमूत है प्रत्यक्ष प्रमाणसे केवछ स्वलक्षण जाना जाता है, तमी 
तो श्ञानका नाम भी.निर्विकल्पक होगया हैं। प्रत्यक्षसे जाने गये स्वरक्षणमें उन जाति, 
मुण आदिका : प्रतिभासः नहीं होता है । अन्यथा यानी प्रल्मक्षंम जाति आदिका प्रतिमांस 
स्वीकृत ; कर .लिया :जावेमा तो समी जीवोंको जाति आदिकोंसे सद्दित उतनी अनेक बुद्वियोंका 
एक समयमें : उत्पन्न छोनेका प्रसंग होगा। भावार्थ--जो वस्तुभूत धर्म हैं, उनका बस्तुक्रे 
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देखनेपर ही अन्यकी अपेक्षा बिना ज्ञान हो जाता है । मिश्री सबके लिए मौठी है | बच्चा,पश्च,गूंगा, 
बहरा, अन्धा आदिके मुंहमें प्राप्त हुयी मिश्री मीठी छगती है। चन्द्रमाको देखकर उसके रूपकां 
ज्ञान पशु या उत्पन्न हुआ उसी दिनका बच्चा, अथवा मकक्‍्खीतककों हो जाता है। किन्तु पदार्थोकों 
देखते, सूंघते चाठते, ही विकल्प पनाओंसे रद्दित रूप, गन्ध, रसका निरपेक्ष होकर जीवोंको जैसे 
ज्ञान हो जाता है, वैसे जाति, गुण, मेरा, तेरा आदिपनेका ज्ञान नहीं होता है। भूमवन (तलघर 
में उत्पन्न हुए बच्चेको रूप आदिकका ज्ञान हो जाता है । किन्तु गोल, अश्वत्व, आदि जातियोंकां 
ज्ञान नहीं हो सकता है। आमको खाकर रसका ज्ञान हो जाता है । किन्तु बह आम आज ट्रूटा है | 
एक आनेका है । इसको देवदत्त छाया । चार दिन तक ठहर सकता है । इत्यादि ज्ञान प्रत्यक्षसे नहीं 
हो पाते हैं। अन्यथा सभी देखनेवालोंकों होने चाहिये । आपके जैनसिद्धान्तमें भी इनको श्रुतहानकां 
ह्ेय माना है | मत्यक्षज्ञान विचार करनेवाला नहीं है, वैसे ही हम लोगोंके निर्विकल्पक प्रत्यक्षमें 
जाति द्रव्य आदिका उल्लेख नहीं दै। हां ! प्रत्यक्ष ज्ञानके पीछे मिथ्यावासनाओंके अंधीन होनेवाली 
कल्पना ( मिथ्याज्ञान ) में तो वे जाति आदिक प्रतिमासित हो जाती हैं। ऐसी दशामें यदि वे शद्के 
विषय माने जवेंगे तब तो उस शद्वका विषय कल्पना ही हुआ | अतएवं हम मानते हैं कि शबह्द- 
जन्य ज्ञान कल्पित पदाथको ही विषय करता है | तमी तो हम ( बौद्ध ) आगमको प्रमाण नहीं 
मानते हैं। इस प्रकार कोई बौद्ध मतानुयायी कद्द रहे हैं । 

तेप्यनाछोचितवचनाः । प्रतीविसिद्धत्वाजात्यादीनां शद्धनिमित्तानां वक्तुरमिषाय- 
निमित्तान्तरतोपपत्तेः | सदशपरिणामों हि जातिः पदार्वानां प्रत्यक्षतः प्रतीयते विसहश्षप- 
रिणामास्यविशेषवद्‌ | पिण्डोय गोरय वे गोरिति प्रत्ययात्‌ खण्ढोयं झुण्दोयमिति पत्पयवत्‌ । 

अब आचार्य कहते हैं. कि उनके ये कहे हुए वचन भी बिना विचारे हुए हैं अथवा उन्होंने 
शद्गपिद्वान्त और शाद्बोध प्रणाल्लका विचार नहीं किया दहै। क्योंकि जाति, द्रव्य, गुण ओर क्रिया 
आदि ये सब प्रतीतियोंसे सिद्ध दो रहे हैं। नाम शद्वका निमित्त कारण वक्ताकां अमिम्राय है। किन्तु 
शद्धके निमित्तते अतिरिक्त निराठे कारण जाति आदि हैं। जैनसिद्वान्तमें नैंयायिकोंके समान निल, 
व्यापक, एक और अनेकमें रहनेवाली ऐसी जाति नहीं मानी है, जिस कारणसे कि अनेक पदायोंका 
सदश परिणाम रूप जाति प्रलक्ष प्रमाणते जानी जा रही है। अनेक गौओमें सींग, सास्‍ना, पशुत्व, 
ककुद्‌ ( ढांट ), पूंछके प्रान्तमें इकड्टे बाठ होना, आदिकी समानतारूप सइृश परिणाम देखा जा 
रहा है। जैसे कि विजातीय मैंस, घोडे, ऊंट आदिसे तथा सजातीय अन्य गौओंकी अपेक्षासे प्रकृत 
एक गौमें विभिन्न परिणाम नामका विशेष पदार्थ प्रमाणों द्वारा देखा जाता है। आप बौद्ध अन्योंकी 
अपेक्षासे रहनेवाडे विशेष परिणामकों वस्तुमें जैसे स्वीकार करते हैं, वैसे साइश्यपारिणामरूप सामा- 
नन्‍्यको भी स्वीकार कीजिये। अर्थात्‌ विशेष और सामान्य इन दोनोंसे तदात्मक हो रहा वस्तु ही प्रभा- 
णका विषय है । जैसे यह खण्ड गौ व्यक्ति है। यह म्यारी मुण्ड गो हे। इस प्रकार विशेष अशकों 
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जाननेवाले ज्ञान होते हैं, तेसे ही ये समुदित गौ हैं | यह भी गो है | यह भी गौ है । इस प्रकार 
न्यारी गौ व्यक्तियोंमें अन्यय अंशको विषय करता हुआ सामान्यका ज्ञान होता है । “ गोबलीवर्द ” 
न्यायके अनुस्तार गाय कइनेसे बैठ और बेल कट्टनेस गाय भी समझी जाती है। मिन्न भिन्न प्रका- 
रकी गोओंको देखकर गाय हैं, गाय हैं, ऐसी अन्वय प्रतीति होती है। उसका विषय गीत्व जाति 
है। ऐसे दी अनेक प्रकारके घोडोंको देखकर यह घोडा है, यह भी घोडा है। ऐसे प्रयययसे 
घोडोंके सशश परिणामको विषय करनेवाछा अश्वत्व जातिका हान होता है। उस जातिकों 
अवरम्ब करनेवाले .जातिराद हैं । 

आनन्‍्तो<्य साहश्यप्रत्ययः इति चेत्‌ विसहत्मप्रत्ययः कयमश्रान्तः ? सोअपि आंत 
एवं खक्षक्षणप्रत्ययस्थैवाश्रान्तत्वात्‌ तस्य स्पष्टाभत्वादविसंवादफत्वाच्चेति चेत्‌, नाक्षणरव 
साइश्यादिभत्ययस्थ स्पष्टभत्वाविशेषाद अ्रान्तत्वस्य निराकतुमशक्ते!। साधइ्यवैसहृश्यव्यति- 
रेकेण खरक्षणस्य जातुचिद्म्रतिमासनात। सह्झेेतरपरिणामात्मकस्यैद सर्वदोपलम्भात्‌ ! 
सर्वतों व्याइचानंशक्षणिकस्व॒लक्षणस्य भ्रत्ययविषयतया निराकरिष्यमाणत्वाद । 

बौद्ध कहते हैं कि सदृशपनकों विषय करनेवाला यह ज्ञान श्रान्तिस्वरूप है। अर्थात्‌ मिथ्या- 
ज्ञानसे जाना हुआ विषय वास्तविक नहीं कट्टा जा सकता है। अब आचार्य उत्तर देते हें. कि यदि 
ऐसा कद्दोगे तो बतछाओ ! तुम्हारा विलक्षणपनको विषय करनेवाला विशेषज्ञान अभ्रान्त (प्रमाण) कैसे है !। 
इसपर आप बौद्ध यदि यों कहें कि विशेषपनेको जाननेवाला ज्ञान भी श्रान्त ही है। विशेषपना 
असाधारणपना, अस्थिरपना, अणुपना ये भी तो एक प्रकारकी कल्पनायें ही हैं। सर्व कल्पनाओंसे 
रद्दित अकेले शुद्ध स्वलक्षणकों विषय करनेवाला निर्विकल्पक ग्रत्यक्षद्दी अश्रान्त है | क्‍योंकि वह 
विशदरूपसे अपने विषयका आभास करता है। तथा वह निर्विकल्पक प्रत्यक्ष अविसंवादी भी हे । 
झानसे जिसको जाना जावे, उसीको प्राप्त किया जावे, वह ज्ञान अविसंवादी कष्ठा जाता है । 
विशेषपना और सामान्यपना ये दोनों धर्म कल्पित हैं । अतः प्रत्यक्ष प्रमाणके विषय नहीं हैं। प्रन्थकार 
कद रहे हैं कि इस प्रकार बौद्धोंका कद्ना तो ठीक नहीं है । क्योंकि सच्शपना ( सामान्य ) विसइ- 
शपना ( विशेष ) स्थूलपना, स्थिरता आदिका भी इन्द्रियजन्य प्रदयक्षमें स्पष्टरूपसे प्रतिमात हो रहा 
है, कोई अन्तर नहीं है अर्थात्‌ प्रमाणरूप प्रयक्षसे जैसे खलक्षण जाना जा रहा है तेसे ही सामान्य, 
विशेष भी जाने जा रहे हैं | सामान्य या विशेषकों जाननेवाले ज्ानके अश्रान्तपनेका निराकरण 
नहीं किया जा सकता है । सामान्य और विशेषकों छोडकर अकेले खलक्षणका कभी एकबार भी 
ज्ञान नहीं होता है | सदशपने और विसदृशपने परिणामोसते तदात्मक हुये पदार्थका ही सदा प्रति- 
मास हो रहा है | आप बौद्ध छोगोंने सभी धर्मोसे प्रथग्मूत और अंशोंसे सर्वथा रक्षित तथा क्षणमें 
दी नष्ट होनेवांठा ऐसा स्वलक्षण पदार्थ मान रखा है, वह तो किसी भी ज्ञानका विषय नहीं होता है | 
धर्म और अंशोंसे स्तित तथा कुछ कालतक ठ्हरनेवाले पदार्थ दी ज्ञानके विषय होते हें । श्री 
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अकलझ्डदेवने जायते, अस्ति विपरिणमते, वर्द्धते, अपक्षयते, विनश्यति, ये भावोंकी छद्द परिणतियां 
मानी हैं। अस्विषाणके समान आपके माने हुए खरक्षणकां ज्ञानमें विषय पढनेपनेसे खण्डन कर 
दिया जावेगा । अर्थात्‌ वष्ट किसी भी ह्लानमें विषय नहीं हो सकता है । वह खलक्षण पदार्थ जगतमें 
बस्तुमूत है भी तो नहीं | तो फिर ज्ञान किसका ! । | 
... सविकस्पत्त्यक्षे सहशपरिणामस्य स्पष्टमवभासनात्‌ सर्वया बाधकाभावात्‌ 
वृत्तिविकल्पादिदूषणस्यात्रानवतारात्‌ । न हि सहक्परिणामों विशेषेभ्यो्त्यन्तं मिन्नो 
नाप्यभिन्नो येन भेदाभेदैकान्तदोषोपपातः । कथश्चिझेदामेदात्‌ । न च॑ तेषु तस्य 
कथब्चित्तादात्म्यादन्या शत्तिरेकदेशेन सर्वात्मना वा यतः सावयवत्व॑ साहश्यपरिणामस्य 
व्यक्श्यन्तरा इचियाँ स्थाद । 
प्रमाणरूप सबिकल्पक प्रद्नक्षमें सदशपरिणाम ( सामान्य ) का स्पष्ट रूपसे प्रकाश हो रहा 
है । समी प्रकारोंसे इसमें बाधक प्रमाणोंका अमात्र है। वह सामान्य अपने आधारभूत बस्तुमें 
किस सम्बन्धसे तथा कहां किस प्रकार ठहरेगा । ऐसे दृत्ति ( सम्बन्ध ) के विकल्प उठाना आदि 
दोषोंका यहां अवतार नहीं है । हम स्याद्ादीजन विशेष व्यक्तियोंस सद्दश परिणामको सर्वथा मित्र 
नहीं मानते हैं, और व्यक्तियोंसे सर्वथा अभिन्न मी नहीं मानते हैं, जिससे कि नैयाथैकोंके ऊपर भेदके 
एकान्त माननेपर आये हुए दोष हमारे ऊपर भी छागू हो जाबें। अथवा कापिलोंके ऊपर अमभेद वादके 
अनुंसार आये हुए दोष हमारे ऊपर भी गिर सकें । निणेय यह है कि हम छोग कथज्चित्‌ भेद 
अमेदसे व्यक्तियोंमे॑ सादश्यस्वरूप जातिकी बृत्ति मानते हैं, इसीका नाम कर्थाअ्चत्‌ तादात्म्य हे । 
उन विशेष व्यक्तियोंमें उस सद्ृशपरिणामरूप जातिका वर्तना ( सम्बन्ध ) कर्थचित्‌ तादात्य सम्ब- 
न्वसे निराला नहीं है | यदि सादश्य परिणामकी एकदेश ( अंश ) करके मिन्न मिन्न व्यक्तियोंमें 
बृत्ति मानी जावेगी ऐसी दशामें तो सदश परिणामको सावयवपनेका प्रसंग होगा। भावार्थ--जैसे कि 
सींधे ( जीमने ) हाथके पश्चागुलुकों डेरे हाथके पञ्चागुलके ऊपर रखा जाता है, तो वह एक 
एक अंगुलीरूप अंशसे दूसरे हाथकी अंग्रुल्योंके ऊपर ठह्दरता हे | ऐसी दशामें आधेयरूप सीधे 
हाथका पश्तचांगुल सावयवरूप है | अथवा एक अंगरखा मित्र मिन्न अवयवोंसे शरीरके अनेक 
अवयकोपर संयुक्त -होरहा है, अतः वह्द अंगरखा सावयव है । ऐसे ही गोल्वका कुछ अंश आगरेमें 
बैठी हुयी गौमें माना जावे और अन्य अंश सहारनपुरकी गौमें स्थित रहे, तीसरा अंश पटनाकी 
गौमें रहे, ऐसा माननेपर नेयायिकॉके सामान्यमें अवश्य अवयव सहितपनेका गसंग आता है। किन्तु 
हम- जैन छोगोंके ऊपर नहीं। क्योंकि आगरेकी गौका सामान्य वहींकी गौमें है और सहारनपुरकी 
गौका सध्शपरिणाम . सहारनपुरकी गौमें ही है, अन्वयज्ञान हो जानेसे सद्शपनेका व्यवद्दार है । 
झुन्दरू मुखके धर्म मुखम ही हैं, चन्द्रमामें नहीं और चन्द्रमाके खमाव चन्द्रमामें दी हैं, मुखमें नहीं। 
गोलपना और आल्ह्वदकपनेसे मुखकी ठंपमा चन्द्रमासे है, वस्तुतः सामान्य धर्म व्यक्तिरुप ही है | 
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अतः सदृश परिणाम ( जाति ) को मिन्न मिन्न देशोंमें अंशरूपसे रहनेवाडे अवयव सहितपनेका 
प्रसंग नहीं है | तथा आप वैशेषिकोकी मानी गयी एक गोतल्वजातिको सम्पूर्ण खरूपसे एक व्यक्तिमें 
ही वृत्ति मान लिया जावे तो अन्य व्यक्तियोंमें गोपन। नहीं वर्त सकेगा। ऐसी दशामें एक गौ व्यक्ति 
तो गौ बनी राह सकेगी। अन्य गो व्यक्तियां अगो हो जावेंगी। एकान्तवादियोंके यहां ये दोष अवश्य 
आते हैं | किन्तु कथश्चित्‌ भेदाभेद पक्षम नहीं | प्रक्ृत गौमें गोपना है ओर अन्य गौमें उसका 
गोपना है । संग्रईंनयकी अपेक्षासे अनेक सद्श परिणामोंको एक भी कह सकते हैं | जेसे कि अनेक 
अवान्तर सत्ताओंके समुदायको महासत्ता कह देते हैं । 

न चास्य सर्वग॒तर्त्व येन ककोदिषु गोत्वादिपत्ययसांकर्य, नापि स्वथ्यक्तिषु सर्वा 
स्वेक एवं येनोत्पित्सुव्यक्तो पूर्वाधारस्य त्यागेनागमने तस्य निःसामान्यत्व तदत्याग्रेनागतो 
सावयवत्व प्रागेव तहेशे5स्तित्वे स्व॒म्रप्रत्ययहेतुत्वं प्रसज्यते, विसहशपरिणामेनेव सह्झपरि- 
णामनाकान्ताया एवोतिस्सुव्यक्तेः स्वकारणादुत्पत्तेः । 

नैयायिकोंके समान इस सद्श परिणाम ( जाति ) को हम सर्वन्यापक नहीं मानते हैं । 
जिससे कि धौछा घोडा, रोझ, गेंडा आदि मध्यवर्तियोंमें गोपना, महिषपना आदिके ज्ञानोंका सांकर्य 
हो जावे। अर्थात्‌ गोत्को व्यापक माननेसे गोके सद्ृश शुह् घोडेमें भी गोत्वके विधमान रह जानेपर 
गोबुद्धि हो जावेगी । किन्तु स्थाद्मादसिद्धान्तमें गोत्वको व्यापक नहीं माना है । एक, एक गोन्यक्तिमें 
न्यारा न्यारा सदृश गोत्व रहता है | शुरू घोडेमें वह गोत्व नहीं है। तथा अपनी सभी गोव्यक्तियोंमें 
वह गोत्व सामान्य एक ही रहता है यह भी नहीं समझना, जिससे ये तीन दोष आ सकें कि उत्पन्न 
होनेवाली एक गोन्‍्यक्तिमें पहिले आधारको छोडकर उस गोत्वका आगमन माना जावेगा तो उस 
पहिली गो व्यक्तिको सामान्य रहितपनेका प्रसंग होगा। तथा यदि पाहिके आधारकों न छोडकर वह 
गोतल्व नवीन उत्पन्न हुयी गौमें आ जावेगा, तब तो गोत्वको अवयव सह्तिपनेका प्रसंग होगा । 
क्योंकि कतिपय अंशोंसे गोत्व पदिले आधारमें स्थित रहा और उसके दूसरे कतिपय अवयब अन्य 
स्थलमें उत्पन्न हुए नवीन गौमें आगये हैं, वेशेषिकोंने द्रन्यमें ही क्रिया मानी है। जातिमें तो 
आना, जानरूप क्रिया नहीं बन सकती हैं। तथा नवीन गोके उत्पन्न होनेवाले उस प्रदेशमें पह्टिलेसे 
ही गोलका अस्तित्व माना जावेगा तो वह आधार बिना ठहरा कहां ! तथा गो उत्पत्तिके पूर्वकालोंमें 
भी अपने गोपनेके ज्ञान होनेकी कारणताका प्रसंग तीसरा होता है । न्यायदीपिकामें कहा है कि 
«८ ज्ञयाति न च तत्रास्ति, न पश्चादस्ति नाशवत्‌ | जहाति पूर्व ना धारमहो व्यसनसन्ततिः ”। 
म तो कहीं जाती है ।न वहां है। व्यक्ति नष्ट हो जानेके पीछे वहां रहती भी नहीं, 
तथा पढ़िके आवारको छोडती भी नहीं | किर भी नित्य एक जातिको मानते रहना यह च्यूस- 
तियोंका कोरा . आप्रद्द है | वास्तवमें बात यह है कि उत्साह सहित उत्पन्न हो जानेवाणी व्यक्ति 
जो अपने अपने कारणोंसे उत्पन्न हो रही है, वद्द जैसे विशेष परिणामसे सती हुयी उपज रदी है, 
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तैसे ही समान परिणामसे आक्रान्त होकर ही उत्पन्न हो रही है। मावाथे---विशेष और सामान्य 
दोनों धर्मोसे युक्त व्यक्ति अपने अपने कारणोंसे उत्पन्न हो रही हे, सामान्य और विशेष दोनों एक 
मातासे जाये हुए भाई हैं, दोनों वस्तुभूत हैं । 

कयमेव नित्या जातिरुत्पत्तिमक्तिवदिति चेत, द्रण्यायोदेशादिति बृमः, व्यक्ति- 
रपि तया नित्या स्थादिति चेत्‌ न किस्चिदनिष्ट, प्योयायोदेज्षादेव विश्षेषपयोयस्थ सामा- 
न्यपर्यायस्य वाउनित्यत्वोपगमात्‌ । 

यहां कोई पूंछता है कि सदश परिणामरूप जातिको आप अपने कारणोंसे उत्पन्न हुआ 
मानेंगे तो इस प्रकार माननेपर मछा जाति नित्य कैसे रह सकेगी ! जैसे उत्पन्न होनेवाली व्यक्ति 
अनित्य है, वैसे ही जाति अनित्य हो जावेगी। फिर जातिके नित्यपनेकी प्रसिद्विका जैनेके यहां 
निवाह कैसे होगा ! ऐसा कहनेपर तो हम इस प्रकार स्पष्ट कहते हैं कि द्रव्यार्थिक नयकी अपेक्षासे 
जाति नित्य है। भावार्थ--व्यक्तिके उत्पन्न होनेपर उससे अभिन्न जाति भी ठत्पन्न हो जाती है। 
किन्तु द्रव्यदशिसे जाति पदार्थ नियय है। जातिनामक परिणामके परिणामी पुद्ठलद्वब्य जीवद्रन्य आदि 
नित्यपदार्थ हैं । यदि कोई यों कहें कि तिस प्रकार द्रन्यदश्टिसे तो घट, पट, गौ आदि व्यक्तियां भी 
नित्य हो जावेंगी । ऐसा कहनेपर तो हम जैन कहेंगे कि व्यक्तियोंको भी नित्य हो जाने दो | हम 
स्वाद्ादियोंकों कुछ भी अनिष्ट नहीं है | हमने पर्योयार्थिक नयकी अपेक्षासे ही विशेषरूप पर्यायको 
और सामान्यरूप पर्यायको अनित्यपने करके स्वीकार किया है । द्रव्यइृष्टसि तो सम्पूर्ण पदार्थ निल हैं दी। 

नोत्पत्तिमत्सामान्यमुणित्सुव्यक्तेः पूर्व व्यक्स्यंतरे तत्परत्ययादिति चेत | तत एवं 
विशेषोप्युत्पातिमान्मा भूत | पूर्वों विशेषः श्वप्रत्ययहेतुरन्य एवोत्पित्सुविशेषादिति चेत्‌, 


| 

यहां कोई वादी कद्वता है कि सामान्य (जाति) नित्य है। यानी सामान्य उत्पत्तिवाढा नहीं 
है। क्योंकि उत्पन्न होनेके लिये उत्सुक हो रही व्यक्तिके पढ्िके भी अन्य व्यक्तियोंमें उस सामान्यका 
ज्ञान हो रहा है। अथौत्‌ सामान्यकी यदि उत्पत्ति मानी जावेगी तो उतपत्तिके पह्चिले सामान्यका ज्ञान 
नहीं द्वोना चाहिये, किन्तु द्वोता है । अतः सिद्ध है कि सामान्य नित्य है। ग्रन्थकार कद्दते हैं कि यदि 
ऐसा कद्ोगे तो उस ही कारणसे विशेष भी उत्पत्तिवाठा न हो सकेगा। क्योंकि विशेषसह्तित उत्पन्न 
द्वो रही व्यक्तिके पूर्व समयोंमें अन्य व्यक्तियोंमें भी विशेषका ज्ञान दो रहा है | यदि यों कद्ोगे कि 
वह पह्िझा विशेष इस उत्पन्न हो रहे विशेषसे भिन्न होता हुआ ही अपने पझ्लानका हेतु है | यानी 
विशेष पदार्थ अनेक हैं, उत्पन्न हो रद्दे विशेषसे पहिले उत्पन्न हो चुका विशेष न्यारा है। गौका विशेष 
मिल हे, और महिषका विशेष निख्रछा है। आचार्य समझाते हैं कि ऐसा कद्दनेपर तो सामान्यको भी 
ऐसा ही मान लो! उत्पन्त हो रहे सामान्यसे पढिली व्यक्तियोंका सामान्य न्यास ही है । 
सामान्य भी अनेक हें । ह 
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तह सामान्य समानप्रत्ययविषयो न स्यात्‌ व्यक्त्यात्मकत्वाश्नक्तिस्वात्मवदिति चेत्‌ 
न, सहश्षपरिणामस्त्र व्यक्तेः कयश्चिद्धेदप्रतीतेः। प्रथममेकव्यक्तावपि सहश्षपरिणामः समा- 
नप्रत्ययविषयः स्यादिति चेत्‌ न, अनेकव्यक्तिगतस्यैवानेकस्प सहशपरिणामस्य समानप्र- 
स्ययबिवियतया मतीतेः विशेषभत्ययविषयतया वैसहशपारिणामवत्‌ । । 

यहां कोई कड्ते हैं कि तब तो यह इसके समान है, यह इसके समान है, इस प्रकार 
समान झ्ञानका विषय सामान्य पदार्थ न हो सकेगा । क्योंकि वह सामान्य व्यक्तियोंस तदात्मक है । 
जैसे कि व्यक्तिका अपना व्यक्तिस्‍्ूप आत्मा सर्वथा एक व्यक्ति होनेसे अन्वयरूप करके समान- 
ब्ानका विषय नहीं है | एक घटब्यक्ति अनेक घटोंमें अपने डील्से अन्वित नहीं हो सकती है । 
ऐसे द्वी न्यक्तिरूप सामान्य भी अन्वय ज्ञान न करा सकेगा । अन्थकार बोलते हैं कि इस प्रकारका 
कड्ना तो ठीक नहीं है। क्योंकि सदश परिणामका व्यक्तिसे कथश्चित्‌ भेद प्रतीत हो रहा दे। 
यानी व्यक्ति और सद्शरूप पयोयका सर्वथा अभेद नहीं है। भावार्थ--एक व्यक्ति ब्यवत्यन्तरमें 
भठे ही आन्वित न होते । किन्तु व्यक्तिसे कथर्चित्‌ भिन्न सामान्य अनेक व्यक्तिओंमें ओतप्रोत होकर 
रद सकता है । यहां कोई यों कद्दे कि यदि व्यक्तिरूप ही जाति मानी जावेगी तो अकेली विशेष 
व्यक्तिमें भी पहिले से ही वह सादश्यपरिणामरूप जाति समानज्ञानका विषय हो जावे यानी केवल 
एक दी व्यक्तिके देखनेपर यह समान है । ऐसा ज्ञान हो जाना चाहिए | क्योंकि आप जैनोंके मन्त- 
व्यानुस्तार एक व्यक्तिम पूरा सदवशर्पारेणामरूप समान्य पहिलेसे ही विद्यमान है । अब आचार्य 
कदते हैं कि यह कहना तो ठीक नहीं है । क्योंकि आप बौद्ध या नेयायिकोंने भी विसदश परिणाम 
रूप विशेषको एक व्यक्तिमें ही रहनेवाला स्वीकार किया है। फिर भी अन्य की अपेक्षासे ही यह 
इससे विशेष दे । यद इससे विलक्षण दे । ऐसे ही विसद्श परिणामकों विशेष ज्ञानके विषयपनेसे 
स्वीकार किया दे । तेसे ही यहां अनेक व्यक्तियोंमें रहनेवाले न्यारे न्यारे अनेक विशेष, जैसे विशेष 
ज्ञानके विषय हैं तेसे ही अनेक व्यक्तियोंमें निज निज सम्बन्धी प्राप्त हुए अनेक सच्श परिणामोंकी 
समान ब्ञानके विषयपनेसे प्रतीति हो रही है । भावार्थ--अनेक सामान्य ही अनेक व्यक्तियोंमें 
समान है, या इसके समान है, ऐसा ज्ञान कराते हैं । एक सामान्य नहीं । वैशेषिकोंने द्वित्व संख्याको 
समवाय सम्बंन्धसे एक एक व्यक्तिमें न्यारा रहता माना है | फिर भी दो व्यक्तियोंके होने पर ही _ 
५ दो ” ऐसा ज्ञान होगा, अकेले में नहीं. 

नह च प्रतिव्यक्तिभिश्नो यदि सहक्षपरिणामः पर सहश्परिणाममपेक््य समानमत्य- 
यविषयस्तदा व्यक्तिरेव परां व्यक्तिमपेक्ष्य तथास्तु विश्ेषाभावादर्ल सुहृशपरिणामकस्पन- 
येत्रि चेत्‌ न, विसहक्षव्यक्तेरपि व्यकत्यन्तरापेक्षया समानप्रत्ययविषयत्वमसंगात्‌, तथा च 
दृषिकरमादयोपि समाना इति प्रतीयरेन्‌ । । 
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यहां कोई दूसरी शंका करता है कि आप जैन यदि प्रत्येक व्यक्ति में न्यारा न्यारा सदश 
परिणामरूप सामान्य मानेंगे, तब तो वह व्यक्तिस्वरूप हुआ और व्यक्ति तो दूसरे सच्श परिणामकी 
अपेक्षा करके समान इत्याकारक ज्ञानका विषय होती है | अतः वह सदृशपरिणाम भी दूसरे ब्यक्ति- 
रूप ही ठहरेगा, तब तो एक एक व्यक्ति ही दूसरी व्यक्तिकी अपेक्षा करके तिसी प्रकार समान- 
ज्ञानका विषय द्वो जाओ ! व्याफ़्े और सद्दश परिणाममें कोई विशेषता नहीं है। अतः सद्दश परिणा- 
मकी कल्पनासे कुछ भी प्रयोजन नहीं सधा, व्यक्तिके ऊपर व्यक्तिरूप सद्ृश परिणामका बोझ छाद- 
नेसे कुछ छाम नहीं है । अर्थात्‌ मूल व्यक्तियोंसे ही समान ज्ञान या अन्वयज्ञान हो जावे । अब 
आचार्य कहते हैं कि ऐसा तो नहीं कहना। क्योंकि यदि व्यक्तिसे मिन्न एक सदश परिणामकी कल्पना 
न की जावेगी तो विछक्षण व्यक्तिको भी अन्य व्यक्तिओंकी अपेक्षासे समान ज्ञानके विषयपनेका 
प्रसंग द्वोगा | भावार्थ--गौ व्यक्ति है, मद्दिष मी एक अन्य व्यक्ति है। यदि व्यक्ति ही समान ज्ञान 
करा देवेगी तो मैंस गौके समान है, यह ज्ञान भी हो जावेगा। और तिसी प्रकार दही, ऊंटका बच्चा 
रासम आदि व्यक्तियां मी समान हैं, इस प्रकार निर्णीत कर ली जावें | मावार्थ--“ चोदितो दाधि 
खादेति किमुष्दू नामिधावति ” दही खाओ ! इस निर्देशसे प्रेरित हुआ पुरुष ऊंटकी ओर क्‍यों 
नहीं भागता है। मिन्‍न भिन्न व्यक्ति होनेसे उनमें भी अनेक दधिव्यक्तियोंके तुल्य समान ऐसा 
ज्ञान हो जाना चाहिये। किन्तु दही और ऊंटमें समान ऐसा समीचीन ज्ञान नहीं होता है। अतः 
अनुमित द्वोता है कि व्यक्तिसे कथर्चित्‌ मिन्‍न सदृशपरिणाम द्वी समानज्ञानका विषय है, वह्द दह्दीका 
समान परिणाम ऊंटमें नहीं है । ऊंटमें ऊंठोंका समान परिणाम है. और दाधिमें अन्य दधि व्यक्ति- 
योंका समान परिणाम है । 

नत्लु चेकस्यां गोव्यक्तो गोत्व॑ सह्शपरिणामों गोव्यक्त्यन्तरसदशर्परिणाममपेक्ष् 
यया समानप्रत्ययविषयस्तया सक्त्यादिसदश्षपरिणामं ककादिव्यक्तिगतमपेक्ष्य स तथास्तु 
भेदाविश्वेषाचदविश्वेषेषि भक्ति! तादशी तस्य तया किज्चिदेव सहक्षपरिण/मं सन्निघाय 
तया न सर्वेभिति नियमकल्पनायां दधिव्यक्तिरपि दधिव्यकत्यन्तरापेक्ष्य दृषित्वप्रत्ययता- 
मिय तादशश्नक्तिसंपानात्करभादीनपेक्ष्य मास्मेय इति चेत्‌ सा तहिं शक्तिव्यक्तीनां 
कासाभ्चिदेव समानप्रत्ययत्वहेतृर्यश्येका तदा जातिरेवेकसाइश्यवत्‌ । तदुक्त जातिवादिना। 
४ अमेदरुप साहश्यमात्मभूताश्र श्क्तयः। जातिपयोयशद्धत्वमेषाम भ्युपवण्येते” इति। अथ. 
प्क्तिरपि तासां भिन्ना सैव सहक्षपारिणाम इति नाममाज भिद्ते | । 

फिर किसीकी शंका है कि एक विशेष गोन्यक्तिमें सदश परिणामरूप गोत्व यदि अन्य गो 
व्यक्तियोंके सदश परिणामरूप गोत्वकी अपेक्षा करके जैसे समान ज्ञानका विषय है, तैसे ही 
श्वेत घोडा, रोक, आदि व्यक्तियोंमें प्रात हुए उत्पाद, व्यय, प्रौग्यरूप सत्व या अर्तिपनां, वस्‍तु- 
पना, प्रमेयपपना, आदि ख़मावोंकी अपेक्षा करके वह सद्रश परिणाम तिस प्रकार हो. जाजो ! यानी. 
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सत्त्त, प्रमेयत्व आदि घमोकी अपेक्षासे श्रेत जश्न, रोझ, महिष आदि भी सदृश हैं। अतः यहां मी 
समानपनेका ज्ञान हो जाना चाहिये। अनेक गोन्यक्तियोंके सच्श कर्क आदिकोंमें भी भेद वैसा ही 
है कोई अन्तर नहीं है। उसका अन्तर न होते हुए भी उस सद्श परिणामकी तैसी एक शक्ति 
मानोगे जिस शक्तिसे कि कोई विवक्षित ही सद्शपरिणामको निकट कारण मानकरके तिस प्रकार 
समान ज्ञान होता है। समी यहां वहांके सदरश परिणामोंकी अपेक्षा करके समान ज्ञान नहीं होता है । 
इस प्रकार नियमकी कल्पना करनेपर तो दह्दीरूप व्यक्ति भी अन्य दहीरूप अनेक व्यक्तियोंकी 
अपेक्षा करके दधिपनेके ज्ञानकी विषयताको प्राप्त हो जाओ ! क्‍योंकि तेसी शक्तिका प्रेछ दधि 
व्यक्तियोंमें ही है, ऊंट, रोध्न आदिमें नहीं । अतः ऊँट आदिकोंको अपेक्षा करके दहीके समान ब्ञानकी 
विषयता नहीं है। अतः शक्तिसे ही काये निर्वाह हो जावेगा, संद्श परिणाम मानना व्यर्थ है | यदि 
इस प्रकार तुम शैकाकार कहोगे तब तो हम जैन पूंछते हैं कि किन्हीं द्वी व्यक्तियोंका समान हान 
करानेकी वह कारणरूप शक्ति यदि एक है तब तो वह्द शक्ति जाति ही है। नित्य और एक होती 
हुयी अनेकोंमें समवाय सम्बन्धसे रहनेवाली जो वस्तु है वह जाति ही हो सकती है। जैसे कि 
अनेकोंमें रहनेवाला एक सादृश्य वेशेषिकोंके यहां जातिरूप ही माना गया है | वैशेषिक छोग साइ- 
श्यको सात पदाथोसे अर्तिरिक्त नहीं मानते हैं | मुख और चन्द्रमामें रहनेबाली आल्द्वादकत्व जातिको 
साइश्य माना है। तेसे ही किन्ही विवक्षित व्यक्तियोंमें समान ज्ञान करानेवाली शक्ति भी एक जाति 
रूप ही पडेगी। जातिको माननेवाढे नेयायिक या वैशेषिकने उसी बातको अपने प्रन्थमें इस प्रकार 
कहा है कि अनेक व्यक्तियोंमें रहनेवाला अभेदरूपी एक सादश्य और पदार्थोकी एक आत्मारूप 
शक्तियां तथा जाति इन तीनोंको पर्यायवाची शद्गपना स्वीकार किया जाता है। यदि अब आप यों 
कहें कि उन ब्यक्तियोंकी शक्ति भी मिन्‍न भिन्‍न हैं एक नित्य जातिरूप नहीं है | तब तो वही 
हमारे यहां सदशपरिणाम माना गया है। आप उसको शक्ति कहते हैं, हम उसको सद्श परिणाम 
कहते हैं, इस प्रकार यहां केत्रछ शद्वसे भेद है। अर्थसे नहीं। आपने भी अनेक व्यक्तियोंमें रहने 
वाली नाना शक्तियों ( सामान्थों ) को भिन्‍न भिन्‍न खीकार कर लिया है। हमने भी सामान्यको 
वैसा दी व्यक्तियों स्वरूप माना है । 

कर्य नियतन्यक्त्या धयाः केचिदेव सह्शपरिणामाः समानप्रत्ययविषया इति चेत्‌, 
शक्तयः कय॑ काथ्िदेव नियतव्यक्त्याश्रया/ समानप्रत्ययविषयत्वहेतव? इति समः पर्यज्योग॥ 
'भक्तयः स्वात्मभूता एव व्यक्तीनां स्वकारणात्तथोपजाता इति चेत सदच्नपरिणामास्तयैव संठु। 

यहां कोई कद्दता है कि नियमित विशेष व्यक्तिरूप आधारमें रहने वाले कोई ही आधेयभूत 
सइश परिणाम मछा समान ज्ञानके विषय कैसे हो जाते हैं ! बताओ । मावार्थ--उष्टू, मद्दिष, 
आदि भी विशेष व्यक्तियां हैं। अनेक ऊठोंमें ऊंटपनेसे समानज्ञान द्वोता है और अनेक गौओं में 
गोपनेसे समानज्ञान होता है । किन्तु गौका ऊंटमें समान ज्ञान क्यों नहीं होतां है ! मिन्न मिन्न 
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व्यक्तियोंमें रहने वाला समान परिणाम तो वहां है ही। आचार्स कहते हैं कि यदि ऐसा कढ्ोगे तो 
तुम ही बतछाओ कि तुम्हारी मानी हुयी नियमित ब्यक्तियोंमें रहनेवाी ही कोई कोई शक्तियां 
कैसे समानज्ञानके विषयपनेकी कारण है ! इस प्रकार तुम्हारे ऊपर भी हमारी ओरसे प्रश्ष करनेका 
अवसर समान है | यदि तुम कहोगे कि शक्तियां तो व्यक्तियोंके निजात्मस्वरूप हो रहीं सन्‍ती ही 
अपने अपने कारणसे तिस प्रकारकी उत्पन्न हो गयी हैं। ऐसा कह्दने पर तो हमारे माने हुए सच्श 
परिणाम भी तिस ही प्रकार अपने कारणोंसे उत्पन्न हुए समानज्ञानके हेतु हो जाओ अर्थात्‌ जिन 
कारणोंसे गौ उत्पन्न होती है उन्ही कारणोंसे गौके सदश परिणाम भी उत्पन्न हो जाते हैं। वे गोओं 
में समानज्ञान करानेमें कारण हैं, विसमान व्यक्तियों नहीं । | 

नन्ु च यथा व्यक्तयः सपाना एता इति प्रत्ययस्तत्समानपरिणामविषयस्तथा 
समानपरिणामा एते इति तत्र समानप्रत्ययोपि तदपरसमानपरिणामहेतृरस्तु | तथा चानव- 
स्थानम्‌ । यदि पूनः समानपरिणामेषु स्वसमानपरिणामाभावेडपि समानप्रत्ययस्तदा 
खण्दादिव्यक्तिषु कि समानपरिणामकल्पनया । नित्यैकव्यापिसामान्यवत्तदलुपपत्तेरिति 
चेत्‌ कथमिदानीमथोनां विसदश्पारिणामा विशेष्रत्ययविषयाः ! स्वविसइश्षपरिणामान्स- 
रेस्य इति चेदनवस्थानम्‌ । स्वत एवेति चेत्सवैत्र विसडशपरिकल्पनानथक्यम्‌ । 

पुनः किसीकी शंका है कि जैसे कि ये ( अनेक गौ ) व्यक्तियां समान हैं, इस प्रकारका 
ज्ञान समानपरिणतिको विषय करनेवाछा है, तेसे ही ये ( अनेक गौअओंमें रहनेवाले ) समान 
परिणाम हैं। इस प्रकारका उन समानपरिणामोंमें होनेवाला समान ज्ञान भी उनसे न्यारे दूसरे समान- 
परिणामोंको कारण मान कर होगा और उन दूसरे समान परिणामोंमें मी समानज्ञान तीसरे समान- 
परिणामोंको कारण मानकर होगा । तैसा होते होते अनवस्था दोष हो जाबेगा । अनवस्था दोषके 
निवारणके छिये फिर यादि समान परिणामोंमें अन्य अपने समान परिणामोंके बिना भी 
समानज्ञान हो जाना मान छोंगे तब तो खण्ड, मुण्ड, शाबलेय, बाहुलेय आदि गौब्यक्तियोमिं भी 
अपने समान परिणामके विना ही समानज्ञान हो जावेगा। ऐसी दशा सादश्यरूप समान 
परिणामकी कल्पनासे क्या छाम है ! अर्थात्‌ कुछ नहीं । जैसे वैशेषिकोंका माना गया 
गया निल्य एक और अनेक व्यक्तियोंमें व्यापक माना गया सामान्य ( जाति ) पदार्थ नहीं बनता है, 
उसीके समान आप जैनोंसे माना गया वह्द सदृशपरिणाम भी सिद्ध नहीं हो पाता है । अब प्रन्थकार 
समझाते हैं कि यदि ऐसा कहोगे तो हम जैन कहते हैं कि इस समय पदाथोके पिसमानपरिणाम- 
ज्ञानके दवेतुरूप विशेष कैसे सिद्ध हो सकेंगे ! ये ब्यक्तियां परस्प्रमें विशेषतायुक्त हैं, विशिष्ट हैं, 
विकक्षण हैं, जिस प्रकार विशेषज्ञानके लिये विस॒दश परिणामोंकी आवश्यकता है। उसी प्रकार विसह- 
शपरिणामोंको भी परस्परमें विशेषता छानेके लिये अपनेसे अतिरिक्त दूसरे विसदश . परिणामोंकी 
आकांक्षा होगी। वे विसइशपरिणाम भी अन्य तीसरे विसदश परिणामोंसे ही विशेषतायुक्त हो सकेंगे । 





- शरवायचिम्तामंणिः श्८ण 
'ऐसा माननेपर तो तुमको भी अनवस्था दोष होगा | उस अनवस्थाके वारणके लिये विशेष परिणा- 
मोंकी विशिष्टताको अपने आप ही होता हुआ मानोगे, तब तो सभी विशेष व्यक्तियोंमें विसदश 
परिणामकी लम्बी कल्पना करना व्यर्थ है, क्‍योंकि विसद्श परिणामके माने विना भी अपने आप . 
विशेष ज्ञान हो जाबेगा, अर्थात्‌ जैसे आपने समान परिणामको माननेमें .हमको दोष दिया हैं, - 
बैसा ही अंनवत्था ओर वैयध्यदोष आपके विसद्श परिणाममें भी छागू होते हैं। 


स्वकारणादुपजाताः सर्वेया विसदश्मम्रत्ययविषयाः स्वभावत एवेति चेत) समानप्र- 
त्पयविषयास्ते स्तभावतः स्वकारणादुपजायमानाः किं नाजुमन्यंते तथा प्रतीत्यपछापे फला 
भावाद । केवल स्वस्वभावों विश्वेषत्त्ययविषयोईर्थानां विसदशपरिणामः, समानप्रत्ययविषय 
सरक्षपरिणाम हृति व्यपदिश्यते न पुनरव्यपदेश्यः | सामथ्य वा तत्ताइशमिति पर्यन्ते व्यव 
स्वापनितु युक्त, ततो छोकयात्रायाः प्रवृत््यनुपपत्तेः । 

अपने अपने कारणोंसे उत्पन्न हुए सम्पूर्ण अर्थ बिचारे खमावसे ही विसदशज्ञानके विषय दो 
रहे हैं, ऐसा कद्दोगे तो अपने अपने कारणोंसे उत्पन्न हो रहे वे गौ, घट, आदि पदार्थ भी खभा- 
वसे ही समान इस ज्ञानके विषय हें, यद्द क्‍यों नहीं मान लिया जाता है। तैसी प्रसिद्ध प्रतीतिके 
छिपानेमें कोई फ् नहीं है, बात इतनी दी है कि विशेष परिणामके समान सादश्य परिणाम भी 
अपने ज्ञानका विषय द्वो रहा है। सामान्य और विशेष दोनों ही बस्तुके निज स्वभाव हैं । केवल 
बस्तुका अपना खमाव जो पदायोंके विशेषज्ञानका विषय हो रहा है वह अंश विसदृश परिणाम है, 
ओर जो वस्तुका अपना तदात्मक स्वमाव पदा्ीके समानज्ञानका गोचर हो रहा है वह अंश सद्टश 
परिणाम, ऐसा कद्दा जाता है, किन्तु वह खमाव फिर सर्वथा अवाच्य नहीं है जेसा कि बौद्ध लोगोंने 
विशेष पदार्थकों अवाध्य माना है वैसा विशेषपदार्थ या सामान्यपदार्थ अवाध्य नहीं है। मीमांसकोंके * 
द्वारा मानी गयी वह वैसी सामर्थ्य ( शक्ति ) समानज्ञान करा देती है, इस प्रकार भी अन्तमें जाकर 
व्यवस्था करना युक्त नहीं है, क्‍योंकि उससे छोकयात्रा ( व्यवहार ) की प्रद्कत्ति न बन सकेगी । 
मौम॑सैक छोग गो इस पदकी शक्ति गोत्व जातिमें स्वीकार करते हैं, यानी गो शद्गका वाध्य गोत्व 
जाति है, किन्तु लोकमें देख जाता है कि बोझ छादना, गाडी खींचना, दूध देना, व्याना आदि 
क्रियाओंमें गो व्यक्ति उपयोगी है। गोत्व जाति नहीं । शद्वजन्य सम्पूर्ण व्यवहार सादश्यकी मित्ति 
पद डटे हुए हैं, एकको जान लेनेपर सद्दश शद्व द्वारा अनेकोंका ज्ञान हो जाता है | धूम आदि हेतु 
भी सादश्य रखते दुए वह्धिहवानके साधन हैं, अतः बौद्ध और मीमांसकोंको छोकप्रदत्तिके अनुसार 
साइश्यको वास्तविक और वाष्य मानते हुए पदका अथ्थ जान लेना चाह्टिये अन्य उपाय नहीं है । 


समिनेशनिशेषस्तत्मत्ययापिषयों न्यपद्श्यत इति चेत्‌, स कथं परिमितास्वेव न्यक्तिपु 
भ झर्याए स्वात्‌ । स्वरेतुबशादिति चेत्‌ स एव हेतुस्तर्मत्पयदिषयं5स्तु कि सलिवेश्षेन, 





रुक !] 


*६८६ तस्वायक्ोकेमारिके 

-सो$पि हेतु! छृठः परिमितास्वेद व्यक्तिषु -स्यादिति .समात़ः:. पृैतुुयोगः ख्वदेतोरिति 
-चैत्सोपिं कुत इत्यनिष्ठानं । 

'नैयायिक छोग जाति, आकृति और «व्यक्ति . इनः -तीनक्ो प्रदकाःवाच्य जर्थ मानते हैं । 
८८ ,जात्याकृतिव्यक्तय;. पदार्थ: ” गो शद्वसे गोत्व. जाति. तथा मौका आकारः( रचनां: विशेष ) और 
गो व्यक्ति कद्दी जांती हैं । केवल आकृतिको ही पदका. वाच्य - अर्थ मानने वाले कहते हैं कि उस 
अन्वय सहित समानझनका विषय तो रचना विशेष कहा जाता-है-। छ्ख्शिः पुर तो हम जेन 
पूंछेगे कि वह रचनाविशेष परिमित ही कतिपय व्यक्तियोंमें कैसे है ! किन्तु फिए अन्य, न्यक्तिओंमे 
क्यों नहीं है ! बताओ । अर्थात्‌ वह गौकी रचना अनेक सजातीक गौओंमें है।रोझ, ऊंट, आदिमें 
क्यों नहीं है । उत्तर दीजिये । इसके उत्तरमें यदि-आप यों कढ्ढेंगे- कि अपने, अपने. कारणोके कहा 
वह विशेष रचना परिमित व्यक्तियोंमे ही. हुयी दे अन्य सबमें नहीं | ऐसा कद्दनेपर तो: हम जैन 
कहेंगे कि वह अपना अपना हेतु ही उस समान ज्ञानका विषय हो जाओ ! .बौचमें सन्निवेशके 
माननेसे क्या झाभ है ! सिरके चारों ओर द्वाथकों घुमाकर नाक पकडनेसे सीधे दंगसे नाक. पक- 
डना अच्छा है। दूसरी बात यद्द है कि उस रचना विशेषका कारण वह हैंतु भी गिनती की गई 
हुयी दी कुछ व्यक्तियोंमें क्‍यों दे ! अन्य मह़िष आदिक व्यक्तियोंमें क्‍यों नहीं। इस प्रकीरका प्रश्न 
उठाना तुम्हारे ऊपर भी समानरूपसे छागू होता है। पुनः उस हेतुके लिये भी अपने अन्य हेतुको 
नियामंक मानोगे तो किर भी वहीं प्रश्न उठाया जाबेगा । यानी वह हेतु भी किससे और क्यों 
विशिष्ट हेतुका जनक है! कहिये । इस प्रकार अनंवस्था हो जायगी | 


पर्यन्ते नित्यों. हेदुरुपयते, . अनवस्थानपरिह्रणसमय -इति चेत प्रश्ममत- एव सो: स्पु- 
पेयतां सन्निवेश्वविशेषप्रसवाय । सोषि .कुतः प्ररिमितास्वेव ल्यक्तिष सशिवेश्नविश्षेष मद्ते 
न पुनरन्यास्विति वाच्यम्‌। स्वभावात्तादश्ात्सामर्थ्याद्दा -व्यप्रदेश्यादिति-चेत तडडि ..तेन 
पारगोचरातावेन स्वभाषेन सामथ्येंन वा वचनभ्रार्गावतारिषस्तुनिबन्धना छोकयात्रा प्रवर्तत 
इवि । डक भा 83 व्यपदेश्यो था सामथ्ये वावतिष्ठते । सुईस्यान्ते 
य्रतस्त न ! इति। तस्माद्वागोचरवस्तुनिषन्धूनं- कोकव्यव्नर॒मनुरध्य 
मानेव्यपदेश्येव जातिः सदकझ्षपरिणामलक्षणा स्फुट्रेषितव्या । 

कुछ कोटि चछते हुए अन्तमें जाकर अनवस्था- दोषकें : परिहार करनेमें- प्रमर्थ - होरहे 
:नित्य -हेतुको .हम स्वीकार करते हैं। यदि ऐसा कहोगे तो विशेष स्वनाको उत्पन्म॑ करनेके - लिये 
पहिढ़ेसें ही वह निल्य हेतु स्वीकार कर लिया जावे | जातिरूपः.,नित्य: हेतुके माननेपर भी हम 
ज़ही प्रश्न चल सकता है कि बह नित्य हेतु भी परिमाण की मर्सी कुछ नियत व्यक्तियों. ( गो मात्र ) 
में ही रचना विशेषको क्‍यों उत्फुन करता है किन्तु.फिर “कम व्यक्तिजोंमें/शकर्योस्लडी+कृफ्ता 
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करता है ? इसका उंत्तर आंपकों कहना चाहिये । यदि आप यों कहेंगे कि उस नित्यहेतुर्मे तिस 
प्रकारका एक स्वभाव है । अथवा वचनसे नहीं कट्टी जाय ऐसी विशेष सामर्थ्य है,जिससे कि वह नित्य 
विश्ञांरां परिमित न्यक्तियोंमें ही विशेष रुचनाकों बनाता है। ऊंठ, मैंसा आदियें नहीं। ऐसा 
कहनेपर। संधः/ तो ' यही : आया: कि. उस वंचनके विषयपनसे अतिक्रान्त हो रहे उस 
“करके ःअ्थेंवा /अकिं करके :वंचनके मार्गमें उतारी हुयी. बस्‍्तुको कारण मानकर 
वर्चनेव्यवहार सम्बन्धी छोकेयत्रा:प्रंबरंत रही है | इसी बातको मतद्वरीने भी बहुत अच्छे ढंगसे कहा 
था कि जिस कारण सब हेतुओंके अन्तमें जाकर पदार्थका नहीं कहने योग्य स्वभाव अथवा विशेष 
सामर्थ्य: ही हेतुपनेसे व्यवस्थित होता है | -तिस कारण निर्विकल्पक स्वभावोंसे छोकिक व्यवद्वार 
नहीं चल सकता है, अथोत्‌ वस्तु निर्विकल्पक है । फिर भी छोकंयात्राके अलुरोधसे वस्तुके कतिपय 
अंश शद्के द्वारा वाच्य माने गये हैं | अथवा यह उपहास वचन है अवक्तन्य पदार्थीसि छोक 
व्यवद्गार नहीं प्रवृत्त हो सकता है। तिस कारण सिद्ध द्वोता है कि वचनके गोचर वस्तुको कारण 
मानकर. उत्पन्न हुए छोक न्यवहारके अनुकूल चढनेवाले पुरुषों करके सद्ृश परिणाम स्वरूप जाति 
शद्वोंके द्वारा कही-गयी ही जाती है यद्द स्पष्ट रूससे मान ठेना चाहिये। भावार्थ--गौ, अश्व 
आदि जातिंके प्रतिपादक शह्वोंसे सदश परिणामरूप जाति कद्दी जाती है । 
तत्साध्यस्प कार्यस्य तदधिकरणेन आसापयितुमश्क्तेः | पुरुष दण्ढीतिग्रत्ययवहृण्ड- 
सम्बन्धेन साध्यस्य तदधिकरणेंम पुरुषमात्रेण वा साधयितुमश्नक्यत्वात्‌ । दण्डोपादित्सया 
द्टीतिप्रत्ययः साध्यंते इति चायूक्त॑/ ततो दण्ढोपादित्सावानिति प्रत्ययस्य प्रद्ते! अन्य- 
थास्‍्मापीस्छाकारणेः संस्तवोपकारंगुणदर्शनादिभिः साध्यत्वप्रसंगात्‌ । 
उच्च जातिसे साधने योग्य कार्यकां उसके अधिकरण हो रही विशेष व्यक्ति करके साधन 
नहीं हो सकता है:। जैसे दण्डयुक्त पुरुषमें दण्डवालों ऐसा ज्ञान होना दण्डका कार्य है, दण्डके 
सम्बन्ध करके बनाये. गये कॉर्यकी उस दण्डके आधारभूत केवल पुरुष करके साधन करनेके छिए 
अशक्यता है । यदि यों: कहें कि यहं दण्डवाछा ऐसा ज्ञान तो दण्डके ग्रहण करनेकी इच्छासे भी 
साधा जा सकता है। फिर आप उसको केवल दण्डके सम्बन्धस ही साध्य होना कैसे कहते हैं! 
आचाये, समझाते हैं कि किसोक्रां इस प्रकार कहना तो युक्तियोंसे रहित है । क्योंकि उस दण्डके 
ग्रहण करनेकी इच्छासे. दण्डके अहणकी इच्छावाा है, इस प्रकारके ज्ञानकगी उत्पत्ति होती है। 
५ द्दवात् है ”' इस-आंकारवाछा शान नहीं उत्पन्न हो पाता है, अन्यथा यानी ऐसा न मानकर 
दूसरे प्रकार मानोगे तो “ दण्ड ग्रहणकी इच्छावाछा है ”' इस ज्ञानकों भी इच्छाके कारण माने 
गये स्तुति करना, उपकार दिखाना, गुण दर्शन कराना, निर्दोषता, आदि करके साध्यपनेका 
प्रसंग हो जावेगा। मावार्थ--किसी क़िसी ब्वानमें इच्छा निमित्त कारण हैं, किन्तु. नियत नहीं । 
ड्रोनका अवरम्ब कारण विषय ही माना है | यदि दण्डज्ञानमें दण्डकौ इच्छाको कारण कह दोगे तो 


१८८ ै तत्त्वाथ छोकवार्तिके 
दण्ड इच्छाके ज्ञानमें इच्छाके निमित्त कारंण स्तुति, उपकार, गुणदर्शन॑ आदि भी उसके कारंण बन 
बैठेंगे, जो कि किसीने नहीं माने हैं । 

ततः सर्वस्य स्वानुरूपप्रत्ययविषयत्व बस्तुनोंइमिमेषस समानपारिणामस्पैद समान 
प्रत्ययविषयत्वममिप्रेतव्यम्‌ । एकत्दस्वभावस्य सामान्यस्यैकत्रप्रत्ययाविषयत्वंप्रसंगात्‌ । स 
एवायं गोरित्येकत्वप्रत्यय एवंति चेत्‌ न, तस्योपचरितत्वात्‌। स हद से इति तत्सभाने 
तदेकत्वोपचारात्‌ स गौरयमपि गौरिति सकझजनसाक्षिकस्पास्लसदूपत 
यातुपचरितत्वसिद्धे! । ै 

तिस कारण सर्व पदाथो ( वस्तुओं ) को अपने अपने अनुकूछ ज्ञानका विषयपना इष्ट करते 
हो तो बस्तुके सदश परिणामकों द्वी समान इस ज्ञानका विषयपना मान डछेना चाहिये। वे समान 
परिणाम प्रत्येक व्यक्तिमें रहनेवाले एक एक होकर अनेक हैं । यदि वैशेषिकोंके समान सामान्यका 
एकपना खभाव माना जाबेगा तो एकपनेके ज्ञानकी विषयताका असंग होगा यानी एकपनेका ज्ञान 
भर्ठे ही हो जावे । किन्तु “* यह खण्ड गौ इस मुण्ड गोके समान हैं ” ऐसे सदृश परिणामको विषय 
करनेवाला ज्ञान न हो सकेगा । यदि यहां कोई यों कहे कि “ यह गौ वी दे ” इस प्रकारंके 
एकपनेको जाननेवाला ही ज्ञान होता है, समानताका ज्ञान नहीं दोता हैः4-प्रन्थकार समझाते हैं कि 
ऐसा कहना तो ठीक नहीं है । क्‍योंकि अनेक गौओंमें “ यह वही गौ है ' इस प्रकार एकलको 
विषय करनेवाला वह ज्ञान उपचरित है । बस्तुतः चितकवरी गौकों देखकर धौली गौको देखनेवाले 
पुरुषको उसके समान यह गौ है ऐसा ज्ञान होना चाहिये । किन्तु यह भी गौ है, और वह भी गौ 
थी, इस प्रकार गोत्वधर्मस एकत्वका उपचार ( आरोप ) कर लिया जाता है। जैसे कि उस देवदरके 
समान वह जिनदत्त था ऐसा उसके समान पुरुषमें या यमछकमें उसके एकपनेफा कल्पित व्यवद्वार 
कर लिया जाता है । यदि परमार्थरूपसे विचारा जावे तो वह बैल था । येह भी 'इृषभ ( बैल ) 
है। इस प्रकार सदृशपनेकों विषय करनेवाला ज्ञान सम्पूर्ण मनुष्योंके सम्मुख ( गवाददी होते हुए ) 
बाधारहित खरूप करके मुख्यपने रूपसे सिद्ध हो रहा है । मावार्थ--जाति श्ञानका विषय एकत्व 
नहीं है प्रत्युत सदरश परिणाम है यह बात सिद्ध दो गयी | 

कश्मिदाह-दण्टीत्यादिमत्ययः परिब्छियमानदण्हसम्बन्धादिषिषयतया नार्वान्तर 
विषयः फल्पयितें शक्यः समानप्रत्ययस्तु परिष्छियमानण्यक्तिविषयत्वाभावादर्थान्तर 
विषयस्तच्चायान्तरं सामान्य प्रत्यक्षतः परिच्छेद्यमन्यथा तस्थ यसनोपनेयप्रत्पेयत्वाथटनाव्‌ 
नीलादिवदिति, तदसद । 

यहां कोई वशेषिक मतानुयायी कद्द रहा हे कि दण्डवान्‌ , छत्रवान्‌ , कुण्दछवाछा इसादि 
ज्ञान तो परिमित दण्डका सम्बन्ध, जाने गये छतन्नका संयोग, इलादि नियत पदाथोकों षिषय करते हैं। 
जज: दण्ड, छत्र आदिकसे दूसरे अन्य अथोंको विषय नहीं कर पाते हैं। जो परिमित पदायोंको 








.. तत्वायचिन्तामानिः १८९ 
जानता. है उस ह्ञानका विषय अन्य व्यापकरूप अर्थ नहीं कल्पना किया जासकता है। किन्तु यद् 
इसके समान है ऐसा ह्वान तो न्यापक वस्तुको विषय करता है, यानी अनेक व्यक्तियोमें हो जाता है । 
कुछ थोडीसी ही परिमित व्यक्तियोंको विषय नहीं करता है। अतः व्यक्तिसे मिन्न किसी दूसरे अथेको 
विषय करने वाढा हो जावेगा और वह व्यक्तियोंसे भिन्‍न दूसंरा पदार्थ तो नित्य जाति ही है। वढ 
जातिरूप सामान्य पदार्थ प्रलक्ष प्रमाणते भी जाना जाता है। अन्यया यानी सामान्यका प्रलक्षसे ज्ञान 
दोनां नहीं माना जावेगा तो उस सामान्यको प्रयत्नके पीछे सामान्यछक्षणा प्रत्यासत्तिसे प्रत्यय किया 
जानापन नहीं घटित दोगा। जैसे नीछ, पीत आदिक गुण पुरुषार्थ करके प्र्कक्षते जान ढिये जाते 
हैं, तैसे दी प्रयन करनेपर सामान्यका ज्ञान हो जाता है। अर्थात्‌---यदि सामान्य नी, पीत 
स्वरूप ही मान लिया जावेगा तो उसको जाननेके छिये आत्माको न्यारा प्रयन न करना पड़ेगा। जिस 
बानसे नीलको जाना है उसीसे घटत्व, नीलत्व आदि सामान्यको भी जान लेगा, 'किन्तु ऐसा नहीं देखा 
जाता है। नीलको जान चुकनेपर भी पीछेसे विशेष प्रयत्न करके सामान्यको जान पाते हैं या उसी 
समय विशेष पुरुषार्थले जातिकों जानते हैं। अतः सामान्य पदार्य विशेंषोंसे भिन्‍न है | आचार्य कद्दते 
हैं कि इस प्रकार उन वैशेषिकोंका कददना सद्य नहीं है कारण कि--- 

सामान्यस्य विश्वेषयत्मत्यक्षत्वेडपि यत्नोपनीयमानपत्ययत्वाविरोधात्‌ | प्रमाण 
संप्कशस्पेफुआर्थे व्यवस्थापनात्‌ 

सदृदपरिणामरूप सामान्यको विशेष व्यक्तिके समान प्रत्यक्षका विषयपना मानते हुए भी 
प्रथलके द्वार चछाकर जान लेने की विषयताका कोई विरोध नहीं है। क्योंकि नेयायिक, जेन 
मामांसक ये सब प्रमाणत॑प्ठवको स्वीकार करते हैं। ““एकश्मिनर्थे विशेषविशेषांशावगाहिनां बहूनां प्रमा- 
णानां प्रवृत्ति: प्रमाणलंवः ”' एक अर्थमें बहुतसे अपूर्वाथप्राही प्रमाणोंकी प्रबुत्ति होना प्रमाणसंछु॒ब 
बद़लाता है । नी या घटको जानकर उससे अभिन्न सदृश पारिणामरूप सामान्यकों जाननेके छिये 
प्रयत्नपूर्वक दूसरा ्वान उठाया और उसके द्वारा वस्तुसे अभिन्न माने गये सामान्यकों पुनः 
जान डिया। इतनेसे ही बह सामान्य अर्थान्तर नहीं हो जाता है। एक अप्रिमें आगम, अनुमान, 
प्रत्यक्ष इन तीन प्रमाणोंके प्रदत्त दो जानेसे अप्रि मिन्न मिन्न नहीं हो जाती है | हां | स्वमभावमेद 
भरें ही दो जानें | एक अर्थमें अनेक प्रमाणोंके प्रवृत्त होनेकी व्यवस्था मानी नयी है । अतः पुरु- 
जार्थ करके भर्ले ही जातिको स्वतन्त्ररूपसे जान लो | किन्तु एतावता वद्द चौथा निराला पदार्थ (तत्त्व) 
चह्दी माना जा सकता है, वह व्यक्तियोंसे अमिन्‍न है । वसतुमें तदात्मक द्वोकर गुंथरदी असंख्य- 
अर्थपयांयें भी विषक्षितब्वानसे नहीं जानी जारडी हैं । क्या करें | 

साधषान्यदेद पएरिप्छियमानस्थरुप न विश्वेषास्तेषां व्याइसिप्रत्ययात्ञभेयत्वादिति 
बह़य़ो 


निषेध्दुनेशक्के! | 
यदि आप दण्डी, नी, पीत, आदिके ह्ानोंमें विशेषकों ही जानने योग्य वस्तुका त्वरूप 
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मानेंगे और सामान्यको अर्थान्तर स्वीकार करेंगे तो कोई यों मी कह संकला है कि सामॉन्य हीं 
जानने योग्य वस्तुका स्वरूप है विशेष पदार्थ कोई नहीं हैं.। काली गौ धौर्ी गौसे एंयक्‌ हैं। मेंस! 
गो पृथक्‌ है, इत्यादि व्याइत्तिको जाननेवाले ज्ञानोंसे उनें विशेषाका पीछे अंगुमान करें लिया जाली हैं) 
विशेषोंका प्रत्यक्ष नहीं होने पाता है, ऐसे कहनेवालोंका भी तुंम निषेध नहीं" करे सकते हों। 'नेये 
नये स्वरचित सिद्धान्तोंको गढनेवालोंका मुंह नहीं पकडा जा संकता है।  . -+ - 
न हि वस्तुस्वरुपम्रेव व्यावर्तमानाकारपत्ययस्य निर॑न्ध्न अपि तु तंत्संसर्गिणोंयरस्ति' 
थे भेदहेववों यदा सकझास्तिरयन्ते तदा सहस्तु पदार्थ इति वा निरंपापिसामास्येप्रत्यः 
प्रसृते, यदा तु ग्रणकर्मभ्यां मेदहेतवों अतिरोभूताः श्लेषास्तिरोधीयन्ते तदा द्वेंव्यंमितिं 
बुद्धिरियमवान्तरसामान्येष्वशेपेष्वपि बुद्धयः प्रवर्तन्तें भेदहेतूनां पुनराविर्ूतानों बसंतुर्तों 
सेसगें दत्र विश्लेषपत्यय! | तया च सामान्यमेव वस्तुस्वरूप विशेषांस्तूपांपिबल्यर्यकेमिबर्न 
हति प्रतान्तरप्तुपतिष्ठेत । । 
'.. बल्तुका जानने थोग्य खरूप ही पृथग्मूत हुए आकारका उलेख करानेवाले ज्ञानका कारण 
है। अतः विशेष पदार्थ ही वस्तुका तादात्मकरूप' है, सामान्य वस्तुभूत्त नहीं है, यह नहीं समझ 
बैठना, किन्तु उस वस्तुखरूपसे सम्बन्ध रखनेवारे जो पदार्थ (काला, नीला, मतिज्ञान, घटझ्ानं आदि ) 
हैं, थे स्व पदार्थ भी तो भेद ( व्याज्ञति ) के कारण हैं। जिस समय भेदके कारण संपूर्ण छिप 
जाते हैं तब सामान्यधमोकी अपेक्षासे सत्‌ है; वस्तु है, पदार्थ है, प्रमेय है। इस प्रकारका निर्विशिष 
सामान्यज्ञान उत्पन्न हो जाता है। किन्तु जिस समय ग्रुण और क्रियासे भेदके कारण प्रगठ हो जाते 
हैं, तथा शेष छुद्ध, व्यापक, सामान्य छिप जाते हैं, तब तो द्रव्य है, जीव है, इस प्रकारकी उपाधि& 
सह्दित बुद्धि ही उत्पन्न होती है। इसके मध्यवर्ती सम्पूर्ण सामान्योंमें भी तेसी तैसी - बुद्ठियां प्रवर्तती' 
रढती हैं । फिर प्रगट हुएं भेंदके कारणोंका बस्तुके साथ सम्बन्ध हो जानेपर वहां . विशेष ज्ञान हो 
जाता है। अतः विशेषकों जाननेके लिये चछाकर यक्षसे ज्ञान करनेकी आवश्यकता है.। सामान्यकों 
जाननेके लिये बादिरके पुंछल्लें छमानेकी आवश्यकता नहीं है। तिस कारण यों तिद्व होता है कि 
सामान्य ही वस्तुके गांठका स्वरूप है। और विशेष तो इधर उधरके विशेषणोंके- सामरथ्यका अवलम्य 
रखते हुए ओपाधिक भाव आ कूदे हैं, वास्तविक-नहीं। इस प्रकारका भी एक मिन्नमत ( सिद्धान्त ) 
उपस्थित हो जावेगा । किसी भी धर्मकी. पुष्टि करानेके लिये उसके विरुद्ध माने हुएं धर्मका खण्डन 
कर देना अच्छा उपाय है। अतः अन्तमें जाकर आपको विशेषके समान सामान्य भी. बस्तुका तदा- 
व्मक रूप इष्ट करना पड़ेगा । 

वस्तुविश्षेषा नोपधिका लत सा स्वयं अतीयमानत्वतदिति चेत्‌ 
तत एव सामान्यमौपाषिक माभूत्‌ सतुस्वभावत्ते. सर्वश्ोभगमत्वय 
प्रसक्तिरिति चेत्‌ |किं पुनस्तयोरैकेतरमत्यय एवं कचिदस्ति ! 


ह्ंवार्थनरिन्तामानि! १९१ 
बौद्ध फिर मी :बोलते हैं-कि. वस्तुके पिशेष वास्तक्षिक हैं । जपादुसुमके सम्बन्धसे स्फटिकरमें 
आधी-हुकी छोलिमाके:समान औपाधिक-नहीं है। क्योंकि विशेषोंके जाननेकें लिये प्वलाकर प्रयक्षसे 
-हान करन त्हीं देखा जोता है, वे बस्तुमें खये ही झर्टिति प्रतीत हो जाते हैं। आचार्य समझाते हैं 
कि! यदि ऐसा-कढ्ोगे. तब तो तिस ही कारण. सामान्य.मी औपाधिक न द्वोवे । क्योंकि सामान्य भी 
'पश्श्रिमसे: उठाए हुए “नवीन. शञानके द्वारा नहीं जाना जाता. हैं। किन्तु खय॑ उत्यित ज्ञानसे बिना प्रय- 
जकेडी वसतुमेंशीघ्र...जान लिया-जातां: है-। यदि कोई यों कद्टे कि सामान्य और विशेष दोनोंकों 
वस्तुका ख्माव.!मानोंगे तब तो सर्व ही . विषयोंमें सामान्य और विशेष दोनोंके ज्ञान होनेका प्रसंग 
होगा ऐसा कंहनेघर.४तो दम पूंछते-हैं.कि फिर क्‍या उन दोनोंमेंसे एक हीका कद्दी ज्ञान होना 

गया है! बताओ न ।-भावार्थ---समी स्थछोंपर दोनोंका दी एक साथ ह्ान हों जाता है | 
अकेछे' अफ्ेछेका नहीं,:अत: दोनों ही बस्तुके-तदात्मक अंश हैं। | 
पु सामान्यप्त्ययस्थामावाद्विशेषप्रत्यय एवास्तीति चेत्‌ न, तदापि सदृद्रष्य 
स्वादिसामान्यपत्ययरस्य सद्भावादुभग्प्त्ययंसिद्धे!। प्रथममेकां गा पश्यक्षपि हि सदादिना 
साहेश्यं तत्रार्थान्तरेण ध्यवस्पत्येव- अन्यथा तदेबावप्सगात्‌ । 
बोद्ध कहते हैं कि स्नेकक्षणको जाम॑नेवाले निर्विकल्पक . प्रत्यक्षरूप दर्शनके समयमें सामान्य 
को जाननेवाले ज्ञानका अभाव है| अतः वहां केवल विशेषका ही ह्ञान होता है । फिर आप 
जिमोंतें' कैसे कहा-थां कि. दोनोंमेंसे एकका जात कहीं होता है क्‍या ! ग्रन्थकार बोलते हैं. कि इस 
प्रकार को औद्वोको नहीं कडनो चाहिए। क्योंकि उस समय भी सतपने, द्वव्यपने, पदार्थणने आदि 
सामान्योंको जाननेवाला ज्ञान;विधमान,है | अतः सामान्य और विशेष दोनोंको जान छेना निर्षि- 
केल्पक अत्यक्षमें भी: सिंद्र;ह्टो जाता है । सबसे पहिले एक गौको देखनेवाला पुरुष भी संतपना, 
अऋब्यपत्ना:पदार्थीएना आदि धंमों करके दूसरे घट, अश्व आदि. पदार्थोके साथ साहश्यका वहां निश्चय 
-कर्‌ ही लेता, है.। अन्यथा ऊंसे सइृशपनेक़े अमावकां प्रसंग हो जावेगा। भावार्थ--गौको जानने 
'कछा. पुरुष भर्के ही -मुखले मो, मो ऐसा कट्टता उंदे, किन्तु साथमें उस गोकी विशेषताओंको जैसे 
जन हेता: दे; .. वेसें दी अत्य. गोओंके .साथः सदशपने और सत्व, दव्यल, पदार्यल्र करके मैंस, 
-घोडे आदिके साइंश्मको मी-श्ुतज्ञांचसे जान छेता -है । यों तो सामान्यधर्म और विशेषधमौका 
प्रिण्ठ ही बस्तु है | केतः सामाव्यका प्रत्यक्ष ही हो जाता है | फिर भी सामान्यपनेकी विकल्पनासे 
साहश्य भी क्र किया, जाता है | अंथांपाति, अनुमान, मातिहान, श्रुतज्ञानके विषयोंका परस्परमें 
संकलन हो जाती: हैं | प्रव्नेक-ज्ञानमें सामान्य, विशेष दोनोंका ही प्रतिमास द्वोता है। भर्के ही 
'एकका मुख्यरूपसें और .दूसरेका.गोणंरूपसे ज्ञान. होवे। अकरेढेका ज्ञान कहीं नहीं होता है । 
हम ज़ैनोंके. द्वारा माने गये चल्लुदशन अचल्लुदशनमें केवढ: सत्ताफा आलोचन द्वोता है, विशेषोंका 
नहीं ।. किन्तु वे तो दह्दौते हें; ज्ञान नहीं हैं,। हम. तो; ज्ञानसे:साभान्य, विशेष दोनोंके जाननेका 
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नियम कर रहे हैं, दर्शनके द्वारा नहीं | ज्ञानका कार्य आलोचन करना नहीं है और दर्शनका कार्य 
जान लेना नहीं है । दोनों मिन्न पयोवें हैं। दोनोंके शेय और इश्य विषय भी न्यारे नियत हैं। 

प्रथममवग्रहे सामान्यस्पेद प्रतिभा सनान्नोमयमत्ययः सर्वत्रेति चायुक्त, क्णेसंस्वा- 
नादिसमानपरिणामात्मनो वस्तुनो5योन्तराद्विसदक्षपरिणामात्मनआवग्रदे भ्रतिभासनाद । 

कोई कट्रक्ष करता है कि जैनोंके यहां सबसे प्रथम हुए अवभ्रहमें वस्तुके सामान्य घमोका 
ही प्रतिभास होता है विशेषोंका नहीं । अतः सभी ज्ञानोंमें दोनोंकी प्रतीति नहीं हुयी | अब आचार्य 
कहते हैं कि हम जैनोंके ऊपर किसीका यह कहना अयुक्त है | क्‍योंकि रूप, रस, तथा आकृति, 
रचना आदि समान परिणामखरूप वस्तुका और अन्य पदार्थोकौ अपेक्षासे प्राप्त हुए विसइश परिणाम 
स्वरूप उसी वस्तुका अवग्रहमें प्रतिभास होता है। अवग्नह्के द्वारा एक मनुष्यको जाननेपर उसके 
रूप, आकार, सिर, वक्षःस्थल आदि जो कि अन्य मनुष्यों मी वैसे पाये जाय॑ ऐसे सद्दश परिणा- 
मोंको हम जान लेते हैं. और उसी समय पशु, पक्षियों या अन्य सजातीय पुरुषोंकी अपेक्षासे विशेष- 
पना भी उस मनुष्यमें जान लिया जाता है। अतः गौ या मनुष्यके अवग्रह्न करनेपर सामान्य और 
विशेष दोनों धर्म-युगपत्‌ प्रतीत हो जाते हैं। किसी भी झ्ञानमें अकेले सामान्यका या केवल विशे 
षका तो प्रतिमास होता ही नहीं है, इसका विश्वास रखो । संशयहानमें मी यथायोग्य दोनों प्रतिभा 
सते हैं | बोलो अब कया चाहिये !। 

इचिदुभयप्रत्ययासत्तेपि वा न वस्तुनः सामान्यविश्वेषात्मफत्वविरोधः, प्रतियुरुष 
क्षयोपशमबिश्वेषापेक्षया प्रत्ययस्याविर्भावात्‌ । यया वस्तुखभाव॑ प्रत्ययोत्पतो फ्रस्यचिदना- 
धन्तवस्तुप्त्ययमसंगात्‌ परस्य खर्गप्रापणशक्त्यादिनिर्णयालरुषंगात्‌ । 

किसी किसी अप्रमाणरूप ज्ञानमें या चछाकर एककों ही जाननेवाले उठाये गये श्वूंढे 
आहार्य ह्ानमें यदि सामान्य और विशेष दोनोंकी प्रतीति न होबे तो भी वस्तुके सामान्य और 
विशेष दोनों धर्म खरूपपनेका विरोध नहीं है। प्रत्येक जीवर्मे विशिष्ट क्षयोपशमकी अपेक्षासे 
मित्र भिन्न प्रकारके ज्ञानोंकी उत्पत्ति हो जाती है। एक भींतका परढा भाग न दौखनेसे उस 
मित्तिके परमागका अमाव नहीं हो जाता है। चादे जिस भोंदू जीवके क्ञानकी अपेक्षासे 
वस्तुभूत अथोकी व्यवस्था नहीं मानी है । प्रमाणज्ञानोंसे प्रमेयकी व्यवस्था होती है । शश ( खर- 
गोश) के आंख मींच छेनेपर उसके विचारानुसार इस्य जगतका अभाव नहीं सिद्धे दो जाता है | हम 
अनेक प्रकार जीवोंके ज्ञानोंको कद्ठांतक सम्हालते रहेंगे। कोई सीपको चांदी जानता दे और कोई पौत- 
लको सुवर्ण जान रहा है। एतावता वस्तुभूत पदा्थका परिवर्तन नहीं दो जाता है। ह्ेयके अधीन हानका 
होना नहीं है । किन्तु क्षयोपरामोंके अधीन झूंठा सच्चा ज्ञान है । प्रत्येक जीवमें विशेष क्षयोपंशमर्की 
अपेक्षासे शान उत्पन्न हुआ करते हैं। वस्तुके खमावोंका अतिकमण नहीं करके यदि हानकी 
उत्पत्ति मानी जावेगी, यानी जैसी वस्तु होगी वैसा ट्रबहू श्ञान उत्पन्न होने तब तो चाहे जिस 
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किसीको अनादि अनन्त वस्तुके ज्ञान होनेका प्रसंग होगा | भावार्थ---अतीत, अनागत, अनन्त 
परिणमनोंके अविधग्माव सम्बन्धरूप पिण्डको वस्तु कहते हैं । किसी भी वस्तुकों देखकर उसके 
अनादि अनन्तपर्यायोंका ज्ञान हो जाना चाहिये | बौद्धोंके सिद्धान्तानुसार दान करनेवाले जीदोंमें 
स्वर्गको प्राप्त करानेवाढी शक्ति मानी गयी है, क्षणिकत्वशक्ति भी पदार्थमें विधमान है और भी 
अनेक अतीन्द्रिय धर्म हैं| किन्तु चित्त ( आत्मा ) का प्रत्यक्ष करते समय इन अतीन्द्रिय शक्तियेोका 
तो प्रत्यक्ष नहीं हो पाता है । तभी तो थोद्ध जन शक्तियोंकों जाननेके लिये अनुमान प्रमाण उठाते 
हैं । यदि जैसी वस्तु है ठीक वैसा द्वी उसका ज्ञान माना जावेगा तो दूसरे यानी बौद्धोंको निर्वि- 
कल्पक प्रत्यक्षद्वारा ही स्वर्गप्रापणशक्ति तथा हिंसा करनेवाले चित्तकी नरकपग्रापणशक्ति आदिका 
भी निर्णय उसी समय हो जाना चाहिये । जो कि दूसरोंने माना नहीं है। और यों तो संसारसे सर्व 
मिथ्याज्चान उठ जाबेंगे । जैसी वस्तु होगी वैसा ही सब्रको ब्वान हो सकेगा । 


ततो विश्वेष्रत्ययादिशेषभ्ररीकृषता समानप्रत्ययात्सामान्यम्ुररीकतंव्यमिति प्रतीति 
प्रसिदा जातिनिंमित्तान्तरं तथा द्रव्य वक्ष्यमा्ण गुणाः क्रिया च प्रतीतिसिद्धेति न तब्रि- 
मिचान्तरत्वसिद्धं वशमिम्रायात्‌ येन कल्पनारोपितानामेव जात्यादीनां शरद्धरभिधानाद 
करपनेब झ्द्धानां विषयः स्यात्‌, पंचतयी वा शद्धानां प्रवत्तिरवाधिता न भवेत्‌ । 

तिस कारण सिद्ध हो जाता है कि विशेषको जाननेवाले ज्ञानकी सामर्थ्यसे विशेष पदार्थको 
स्वीकार करनेवाले बौद्धों करके समीचीन समानज्ञानसे निर्णीत किये गये सामान्य (साद्श्य) को 
भी स्वीकार कर डेनां चाहिये । इस प्रकार प्रतीतियोंसे प्रसिद्ध हुयी जाति ( सदश परिणाम ) नाम 
निष्षेपका निमित्तान्तर हो जाती दे | अतः वक्ताके अभिप्रायको निमित्त पाकर और सदश परिणाम 
रूप जातिको निमित्तान्तर मानकर गौ, अश्व, मनुष्य आदि राद्व प्रचृत्त हो रहे हैं | तेसे ही मवि- 
ध्यमें कट्टे जाने योग्य सत्‌ रूप द्रव्य और सद्दमावी पारिणामरूप गुण तथा परिस्पन्दरूप क्रियायें भी 
प्रामाणिक अतीतियोंसे प्रसिद्ध हैं इस कारण निमित्तरूप वक्ताके अभिप्रायसे निराले द्रव्य, गुण और 
क्रियाओंको द्रव्यशद्ग, ग्रुणशद्व और क्रियाशद्वोका निमित्तान्तरपना अप्िद्ध नहीं है, णिससे कि 
शद्वको प्रमाण न माननेवाले बोद्धघोंके मतानुस्तार कल्पनामें आरोपित किये गये ही जाति, द्रव्य, गुण, 
और क्रियाओंका शद्दोंके द्वारा कथन किये जानेसे कल्पना ही शद्वोंका विषय होती ओर शह्दोंकी 
पांच प्रकारसे हो रदी प्रदत्ति बाधा रह्षित न होने पाती । अर्थात्‌ जाति, गुण, किया, संयोगी- 
समवायीद्रव्य यदच्छा ये सब वास्तविक पदार्थ हैं, उनको कह्नेवाले पांच प्रकारके शद्दोंकी निबोध 
प्रदतति हो रही है । यहांतक सदरश परिणामरूप जातिको सिद्ध करते हुए गढ्वोंकी प्रवृत्तिका मुझ्य 
कारण माने गये वास्तविक जाति, द्रव्य, आदिकका निरूपण कर दिया दे । 
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जातिः सर्वस्य शह्वस्य पदार्थों नित्य इल्यसन्‌। 
व्यक्तिसम्प्र्याभावप्रसंगाध्दनितः सदा ॥ १५ ॥ 


मीमांसक मतके अनुसार किसीका कहना है कि सर्व ही शबद्गोंका अर्थ जाति ख़रूप नित्य 
पदार्थ है अर्थात्‌ घठशद्व घठत्व जातिको और गो शब्व गोलत्व जातिको कहता है | तभी तो एक 
व्यक्तिमें संकेतग्रहण कर सम्पूर्ण वैसी व्यक्तियोंको जान जाते हैं। आचार्य समझाते हैं कि इस प्रकार 
किसीका कहना सत्य नहीं है। क्योंकि यों तो शद्दोंसे सदा ही विशेष व्यक्तियोंके ज्ञान हो जानेके 
अभावका प्रसंग होगा | यानी गो शह्ढकके द्वारा गोत्व जातिको जाना जावेगा तो गो व्यक्तिका गो 
शद्से कभी ज्ञान न हो सकेगा | 

कश्मिदाह-जातिरेव सर्वेस्य श्वस्पायंः सर्वदानुइत्तिप्रत्ययपरिच्छेधे वस्तुस्वभावे 
शाह्व्यवहारदर्शनातु | ग्रयैव हि गोरिति शद्धोलुशनत्तिपत्ययाविषये गोत्वे प्रवर्तत इति 
जातिस्तथा शुक्कशद्वस्तथाविषे शुक्ृत्वे प्वतेमानो न गुणशह्धः । चरतिशद्वश्रणसामान्ये 
प्रवत्तो न क्रियाशद्रः, विषाणीति शद्बो5पि विषाणित्वसामान्ये भृत्तिमान्नसमवायिद्रव्यशहः, 
दण्टीति श्रद्धथ्न दण्टित्वसामान्ये वृत्तिम्मुपगच्छन्न संयोगिद्रव्यशह्वः, दित्थश्नद्वोपि बाछूकु- 
मारयुवमध्यस्थविराडित्थावस्थासु पतीयमाने डित्थत्वसामान्ये प्रवतेमानो न यहच्छाभ्ह्वः | 

यहां कोई प्रतिवादी रम्बा पूर्वपक्ष करता हुआ कहता है. कि द्रन्यशद्व, गुणशद्द॒ आदि सर्व 
ही शाद्वोंका अर्थ जाति ही है। प्तर्व ही कालोंमें वेसाका वैसा ही अनुदृत्ति ज्ञानके द्वारा जाने गये 
जातिस्वरूप वस्तु स्वभावमें शद्वसे जन्य व्यवहार होता हुआ देखा जाता है । जिस कारणसे कि जेसे 
ही गी यह शहद्व तो गौ है, गौ है, गौ है, ऐसे वेसे के वैसे ही पछि वर्रनेवाले ज्ञानोंके विषय होरही 
गोल जातिमें प्रबर्त रहा है, इस कारण आप जैन उसको जाति शबद्व कहते हैं, तैसे ही आप 
जैनोंका गुणशद्वपने करके माना गया शझुकृशद्व भी तिसी प्रकारकी शुक्नत्व जातिमें प्रवर्त रहा है । 
शुक्ल गुणमें मी जाति रहती है, एक शुकुृको देखकर अनेक झुक वणोका ज्ञान हो जाता है। 
अतः शुह् शह्कको भी जाति राद्व मानो ! गुण शद्व नहीं | तथा गमन करना, भक्षण करना, 
रूप क्रियाकों कहनेवारछा चरति शद्ध भी चरनारूप सामान्यमें प्रवृत्त दो रहा है | क्रियामें भी 
सामान्य ( जाति ) रहता है। अतः चरति, गच्छति आदि क्रिया शब्द भी जातिशढ्न हैं। खतमन्त्र 
क्रिया शद्व नहीं | विषाणी ( सींगवाला बैल ) यह शाद्व भी विषाणित्व जातिमें वर्त रहा है, अतः 
जाति शबद्ग है, समवायवाले द्रव्यको कहनेवाला समवायीह्न्य शद्व नहीं है | और दण्डी यह शद्व भी. 
दाण्डित्वरूप जातिमें इृत्तिको प्राप्त हो रहा है, अतः जाति शब्द है, संयोगीद्रन्य शद्व नहीं । इस प्रकार 
किसी एक मनुष्यकों कहनेवाला डित्य शद्व भी उस डित्य जीवकी बालक, कुमार, युवा, मध्य, 


तस्‍्तार्थचिन्तामणिः १९५ 
बुद्धपनेकी अवस्थाओंमें व्यवहार किया गया प्रतीत हो रद्दा है, यही है, न कि वैशेधिक मत अनुसार 
जाति अनेकोंमें रहनी चाहिये सो यहां भी अनेक अवस्थाओंमें रहना बन जाता है। अतः डित्थत्व 
जातिमें प्रदत्ति करता हुंआ डित्थ शद्व भी जातिशढ्व है, एक व्यक्तिमें रहनेवाला धर्म जाति नहीं 
होता है, किन्तु एक व्यक्तिकी नाना अवस्थाओंमें रहनेवाला डित्यत्व धर्म जाति बन जाता है। अतः 
ढित्थ शद्व कोरी इच्छाके अनुसार कश्पित किया गया यद्च्छाशद्व नहीं है किन्तु जाति शबद्ठ है । यों 
जातिशद्व, गुणशद्ग, क्रियाशद्, समवायीरद्व, संयोगीशद्व, याद्च्छिकशद्व, ये सभी शद्व जाति 
शद्द ही माने जाय | 

कं जातिशढ्वों जातिविषयः स्याज्जातो जात्यन्तरस्याभावादन्यथानवस्थानुषंगा- 
दिंति च न चोद, जातिष्वपि जात्यन्तरस्योपगमाज्जातीनामानन्त्यात्‌ । ययाकांक्षाक्षर्य 
व्यवहारपारिसमाप्तेरनवस्थानासम्भवात्‌ ! 
प्रतिवादीके ऊपर किसीका कटाक्ष है कि वैशोषिक और नैयायिकोंने तो जातिमें पुनः अन्य 
जाति नहीं खीकार की है । “ व्यक्तेरमेदस्तुल्यत्वं, संकरो5थानवस्थिति: । रूपह्ानिरसम्बन्धो, जाति- 
बाधकर्संग्रह: ” ॥ व्यक्तिकी एकता उसमें रइनेवाली जातिकी बाधक है, यानी एक व्यक्तिमें जाति 
नहीं रहती है, तभी तो आकाशत्व जाति नहीं है | घटत्व और कलूशत्वमें तुल्यत्व दोष होनेके कारण 
लाघवसे घटत्व जाति है, समान ही व्यक्तियोंमें वर्त्नेवाली किन्तु अक्षरोंसे बडी ऐसी कलशत्व जाति 
नहीं मानी गयी है । परस्परमें समानाधिकण्य होते हुए परस्परके अभावका समानाधिकरणपना 
सांकर्य दोष है, प्रथिवी, अप्‌, तेज, वायु और मनः ये पांच मूर्तद्रव्य हैं. तथा वैशेषिकोंके यहां 
पृथिबी, अप, तेज, वायु और आकाश ये पांच भूत माने गये हैं। भूतत्वको छोडकर मूर्तपना मनमें 
है एंवं मूतपनेको छोडंकर मूतपना आकाशमें है। दोनों मूर्तत्न और भूतत्वका समावेश १८वी, जल, 
तेज, वायु इन चार द्वब्योंमें है। यों संकर दोष होनेके कारण भूतत्वको जाति नहीं माना है। किन्तु 
” सखण्डोपाधि हैं | नव्य नैयायिक यहां सांकर्यको दोष नहीं मानते हैं, अतः मूतत्व और मूर्त्॑त्व दोनों 
जाति हैं । अनवंस्था दोष हो जानेके कारण सत्तात्व जाति नहीं मानी गयी है,एक माने गये घटलवमें 
रहनेवाली घटत्वत्वको जाति होनेका निरास तो एक व्यक्तिमें वर्तनेके कारण ही हो जाता है, किन्तु 
दो चार जाति या कुछ जातिमान्‌ पदार्थामें रहनेवाले धर्मको अनवरथा होनेके कारण जातिपना नहीं 
है | जेसे घटत्व, गुणत्व, कर्मत्व और सत्ता इनमें सत्तात्व मान लिया जावे अथवा गुणत्वत्व, सत्तात्व, 
कर्मत्वत्व, इनमेंसे सत्तात्वत्व माना जांबे इत्यादि | तथा जातिमान्‌ पदार्थोका जातिके द्वारा ही पथक्क- 
रंण होता है । विशेष पदार्थ खत: व्यादृत्त हैं | यदि विशेषोंमें भी विशेषत्व जाति मानली जावेगी तो 
विशेषोंके खये व्यावर्त्तकपने खरूपकी हानि हो जावेगी । अतः रूपहानि हो जानेके कारण विशेषत्व 
जाति नहीं मानी है । एवं समवाय ,पदार्थमें प्रतियोगिता अनुयोगिता, इन दोनोंमें से किसी भी 
सम्बन्ध करके समवाय नहीं ठहरता है, किन्तु जाति जहां रहती है वहां समवाय स्म्बन्धसे ही रहँती 





१९६... तर्वार्थ छोकवार्तिके 
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है। अतः असम्बन्ध होनेके कारण समवायत्व जाति नहीं मानी है। किन्तु नित्यसम्बन्धपना रूप सख- 
ण्डोपाधि है । इस प्रकार ये छह धर्म जातिके बाधक माने गये हैं । एक व्यक्तिमें रहनेके कारण 
जातिमें पुनः दूसरी जाति नहीं मानी गयी है, यों जाति शबद्व फिर जातिकों विषय करनेवाढा कैसे 
हो सकेगा ! क्योंकि विवक्षित जातिमें पुनः अन्य जातियोंका वर्तना माना नहीं गया है, अन्यथा 
घटत्वमें घटत्वत्व और घटत्वल्वमें घटल्वत्वत्व आदि जातियोंके मानते जानेसे अनवस्था दोषका प्रसंग 
होगा । ऐसी दशामें जाति शद्वको आप जातिवाचक कैसे कद सकेंगे ! बताओ। भावाथे--गोल शहद 
यदि गोलत्व जातिको कद्दता होता तब तो सभी शब्दोंका अर्थ जाति ही माना जा सकता था, किन्तु 
गोलमें गोत्वत्व जाति ही नहीं रहती है। इस कारण आपके नियममें अन्यात्ति दोष हुआ, ऐसा कहने- 
पर अब जातिवादी मीमांसक उत्तर देता है कि यद्द उक्त प्रकार चोध तो नहीं करना चाहिये, 
क्योंकि जातियोंमें भी दूसरी अनेक जातियां स्वीकार की हैं। जातियां अनन्त हैं परिमित नहीं। 
मूछको क्षय करनेवाली अनवस्था दूषण मानी गयी दे किन्तु भूछको पुष्ट करनेवाली अनब्स्था तो 
भूषण है । जिस पुरुषकी जितनी दो, चार, बीस, सौ, पांच सौ कोटि 'चछकर आकांक्षाका क्षाय 
होते हुए तदनुसार व्यवहारकी परिसमाति दो जाती है उससे आगे अनवत्थाका होना सम्मव 
नहीं दे । किसी भी पुरुषका किसी भी अन्य पुरुषके लिये पिता, पितामद्द ( बाबा ) प्रपितामद 
( पडबावा ) आदिका प्रश्न करनेपर कुछ कोटिके पीछे आकांक्षा स्वतः शान्त हो ही जाती है, 
यदि आकांक्षा शान्त न होवे तो अनवस्था होने दो ! कोई क्षाति नहीं। कार्यकारणमावका भंग नहीं 
दोना चाहिये | ऐसे ही जातियोंमें भी समझ लेना। ज्ञापकपक्षमें कुछ दूर चल कर आकांक्षाओंका क्षय 
हो जानेसे अनवस्था वहीं टूट जाती है। 

कालो दिगाकाशमिति श्रद्धा कर्य जातिविषयाः कालादिषु जातेरसम्भवारीषांमेक 
द्रव्यत्वादित्यपि न शेकनीये, कालशह्॒स्य त्रुटिकवादिफालमेदेष्वजुस्पृतप्रत्ययावस्छेधे 
काठत्वसामान्ये प्रव्तनात्‌ । पूर्वापरादिदिरभेदेष्वन्वयज्ञानगम्ये दिकत्वसामान्ये दिकृछहृस्प 
प्रदू्ेः | पाटलिपृत्रचित्रकूटा धाकाशभेदेष्वनुस्पृतप्रतीतिगोचरे चाकाशसाग्रान्ये प्रवतमानस्पा 
कान्षशद्धस्य संग्रत्ययाज्जातिश्वद्धत्वोपपत्तेः कालादीनाध्रुपचरिता एवं भेदा न ॒परमार्थसन्त 
इति दर्शने तज्मात्तिरप्युपचरिता तेष्वस्तु। तथा च उपचरित जातिक्नद्धाः 
इति न व्यक्तिश्द्धा 

यदि कोई यों कद्ढे कि एक द्रव्य होनेके कारण काल, आदिकोंमें वर्तरही मानी गयी कालत्य 
आदि जातियोंका असम्भव है तो फिर काछ, दिक्‌ और आकाश ये शद्ग कैसे जातिको विषय करनेवाले 
जाति शबद्व कहे जा सकेंगे ! मीमांसक समझाते हैं कि इस प्रकारकी शंका नहीं करनी चाहिये, 
क्योंकि कालशद्व भी कालत्व जातिमें मली रीतिसे वर्तता है। काछ द्वन्य एक नहीं है. किन्तु पल, 
विपलछ, श्रुटि, छब, श्वास, घडी, मुहूर्त, दिन, पक्ष, मास, ऋतु, अयन आदि. कालमेदोंमें अन्यय- 
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रूपसे पिरोया गया होकर ज्ञानके द्वारा कालत्व सामान्य जाना जा रहा है। अतः काढ शबद्व ऐसा 
होनेपर जातिको कदनेवाला जातिशद्ध है। अनेक व्यक्तियींमें पाये जारहे काठल सामान्यमें 
प्रवर्त रद्ा दै। तथा यद्द ( पूर्व ) दिशा दे यद्द पश्चिम भी दिशा है और यहद्द ( उत्तर ) भी दिशा 
है इसादि प्रकारके अन्वय ब्ञानसे जाने गये पूर्व, पश्चिम, उत्तर आदि दिशाके मेदोंमें दिकुतत 
सामान्य ठीक ढंगसे वर्त रहा है। अतः दिक्शद्वकी प्रवृत्ति दिक्‍्व जातिमें है। एवं माछामे पिरोये 
हुए डोरेके समान पटना, चित्रकूट, बनारस, आगरा, सद्दारनपुर आदि आकाशके विशेष भेदोंमें 
अन्वयज्ञानका विषय होती हुयी ठद्दर गयी आकाशत्व जातिमें आकाइा शव बतंता हुआ भछे 
प्रकार जाना जा रद्दा है, अतः आकाश शबद्गको भी जातिशद्वपना सिद्ध हो जाता है ( बन जाता 
है )। यदि कोई कददे कि काठ, दिशा और आकाश तो वस्तुतः एक एक द्रब्य हैं, घडी, मास, पूर्व, 
पश्चिम, चित्रकूट, पटना, आदि भेद तो ब्यवह्यार्से ही कर ढिये गये हैं, परमार्थरूपसे अखण्ड द्रब्यमें 
सदुभूत भेद नहीं दो सकते हैं। ऐसा सिद्धान्त माननेपर तो दम जातिवादी कह्द देंगे कि उनमें बह 
काल्त्व, दिक्‍व, आकाशत्व, जातियां भी व्यवहारसे द्वी स्थापित करलीं जावे कोई हानि न होगी । 
तिस प्रकारसे मी तो यही सिद्ध हुआ कि का आदिक शद्व उपचारसे मानी गयी ब्ातिके प्रतिपा- 
दन करनेवाले शक्ग हैं. एकांतरूपसे व्यक्तिको कद्नेवाले शबद्व नहीं | 


कयमतसवज्द्धों जातो भवतत इति च नोपाझम्भ!, तस्वसामान्यस्येबाविचारितस्या- 
वस्वशद्वेनामिपानात्‌ । तदुक्त--/ न तस्वातक्योभेंद हति इद्धेम्य आगमः । अत्वमिति 
पन्यन्ते वर्वमेवाविभाषितम्‌ ? इति। 


फिर कोई यहां यों अन्यर्थ शक्तिके समान वाग्बाण चलछावे कि अतत्त्त रद्द जातिमें कैसे 
प्रवर्तेगा ! क्योंकि अतत्त कोई वस्तुमूत नहीं है, अतः उसमें रहनेवाली कोई अतत्तवत्व जाति नहीं 
हो सकती है, मीमांसक कहते हैं कि यद्ट उलाइना देना ठीक नहीं है। क्योंकि हम अतत्त्वको तत्तवोंका 
सर्वथा निषेध करनेवाला तुच्छ अभाव पदार्थ नहीं मानते हैं, किन्तु नहीं विचारी हुयी तत्त्त जाति ही 
अतत्तत इस शद्व करके कही जाती है, सो द्वी द्षम जातिवादियोंके यहां प्रन्थोंमें ऐसा कद्दा हुआ है 
कि “ तत्व ओर अतत्तोंमें कोई भेद नहीं है। इस प्रकार दृद्ध पुरुषोसे चछा आया इुआ आगम 
प्रमाण है । अच्छे प्रकार नहीं विचारे हुए तत्त्वो ही अतत्त्व ऐसा मानते हैं | अर्थात्‌ अभाव पदार्थ 
भावरूप है जैसे अनुपलम्मका अर्थ विवक्षित पदार्थका न दौखना किन्तु अन्य पदार्थोका दीख जाना 
है । सोते हुए मनुष्यके अनुपलम्म नहीं है, अज्ञान है, उसी प्रकार अविचारित दूसरा तत्त्त दी अतत्त 
है । उस अतत्त्व या अतस्‍्तोंमें वस्तुभूत जाति ठड़रती है | 


एतेन प्रागमादादिश्वद्धानां भावसामान्ये इृत्तिरुक्ता, प्रामभावादीनां भावस्वभाव- 
त्वादन्यवा निस्पारथ्यत्वापचोरिति | 
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इस पूर्वोक्त कथन करके यह बात भी कद्दी गयी समझ लेना चाहिये कि प्रागर्भांव, ध्वंस 
आदि पदार्थ तुष्छ अभावरूप नहीं है, किन्तु भावरूप पदार्थ हैं । अतः प्रागभाव, ध्वंस आदि 
शब्दोंकी प्रवृत्ति भावोंमें रहनेवाली जातियोंमें हे यदि प्रागमाव आदिकोंको भावस्वभाव न मानकर 
अन्य प्रकारस वैशेषिक छोग तुच्छ मानेंगे तब तो अभाव पदार्थवो उपाख्या रहितपनेका प्रसंग 
होगा । भावार्थ--कार्यकारण, धर्मधर्मी, विशेषण, आधेय, आदि किसी भी रूपसे अभाव पदार्थका 
समझना समझाना न बन सकेगा । यानी अश्वविषाणके समान अभाव असत्‌ पदार्थ हो जावेगा। 
अतः अभावोंमें भी हम जातिको विधमान मानते हैं | वैशेषिकोंके समान आंख मींचकर द्॒व्य, गुण 
कर्ममें ही जातिको मानना और “ व्यक्तेरभेदस्तुल्यत्व॑ ” इत्यादि जाति बाघकोंका मानना हमें अभीष्ठ 
नहीं है। जाति सर्वत्र रहती है। 

तदेतद्सत्यम्‌ । सवंदा जातिशद्वाश्नक्तिसंप्रत्ययस्याभावानुषंगात्‌ । तथा चार्थेक्रिया- 
थिंनः प्रतिपचृन्‌ प्रति शद्धप्रयोगोनर्यकः स्यात्‌ । ततः प्रतीयमानया जात्याभिपेतार्थर्थ 
वाहदोहादेरसंपादनात । 

अब ग्रन्थकार बोलते हैं कि सो यह “ जाति ही सब, शबद्बोंका अथे है ” यहांसे छेकर 
निरुपाख्यपनेकी आपत्ति देनेतक किसीका कहना सर्व असत्य ( झूंठा ) है। कारण कि यदि शबह्के 
द्वारा जातियोंका ह्वी निरूपण किया जाबेगा तो उन सभी जाति शढ्ढबोंस सदा गौ, मह्िष, घट 
आदि व्यक्तियोंके स्वम्यग्ज्ञान होनेके अभावका प्रसंग हो जायगा | तब तो अर्थक्रियाके चाहनेवाले 
ज्ञाता श्रोताओंके प्रति शद्गवका प्रयोग करना व्यर्थ होगा। भावार्थ---छादने और दोहनेमें गोत्व जातिका 
तो उपयोग नहीं होता है, किन्तु छादने और दोहनेरूप अरथक्रियाको करनेमें गौन्यैक्ति ही प्रयोजब- 
साधिका है | इसी प्रकार घटल्व जाति जलवारणरूप अर्थक्रिया की और पटत्वजाति शीतबाधाको 
मेंटनेरूप अरथीक्रियाकी कारक नहीं हे। तथा अधैक्रियाकों नहीं करनेवाला पदार्थ वास्तविक पदार्थ 
नहीं दे। आपकी मानी हुयी नित्य एक जाति भी अर्थक्रियाकों न करनेके कारण वस्तुभूत नहीं 
ठहरती है। तिस कारण शढद्ढके द्वारा जानी गयी जातिस छादना, दोहना आदि द्मारे अभीष्ट 
अथौका संपादन नहीं होता है-। अतः सभी शर्मेका जातिरूप अर्थ मानना अयुक्त है। शब्दों 
करके अर्थक्रियाको करनेवाले पदाथोकी प्रतिपत्ति हो रही है, वही शब्दका वाच्याथथ मानना 
पवाहिये । परम्परा छगाना व्यर्थ है। । 

स्वविषयज्ञानमात्रार्यक्रियाया! संपादनाददोष इति चेन्न, तद्विज्ञानमात्रेण व्यवहयरिणः 
प्रयोगनाभावातू | 

मीमांसक बोलता है कि यदि कोई निठल्ला पदार्थ हमारे उपयोगी किसी कार्यको नहीं भी 
करता हे, किन्तु कमसे कम स्वस्वरूप ( अपने ) विषयका ज्ञान करा देना केवछ इस अर्थक्रियाको 
तो बना ही देता है । ऐसे ही गोत्व जाति भी स्व ज्ञानके विष्रयभूत अपना ज्ञान कराना रूप अर्थ- 
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क्रियाकां संपादन कर देगी | अतः वस्तुमूत हो जावेगी। यों हमारे ऊपर जातिके अवस्तुपनेका 
कोई दोष नहीं है । अब आचार्य कहते हैं कि यह तो नहीं कहना । क्योंकि खाना, पीना, दोहना, 
छादना आदि व्यवह्ारकों करनेवाले पुरुषका उस जातिको केवल विषय करनेवाले ज्ञानसे कोई प्रयो- 
जन नहीं सघता है । अर्थक्रियाके अभिदाषुकको भरे ही ज्ञान न होय, किन्तु प्रयोजन सध जाना 
चाहिये। गौ, घट, पट इन व्यक्तियोंसे ढोना, दुह्दना, जल घारण, शीतको दूर करना आदि वाउछ- 
नीय अर्थक्रियाएं होती हैं | ये क्रियाएं गौ आदिकके ज्ञानसे नहीं होने पाती हैं । गोव आदि 
जातियां भी किसी. कामकी नहीं हैं | छड॒डू और जलके ज्ञानसे भूंख प्यास दूर नहीं होती है । 
कार्यकों सिद्ध करनेमें कारक हेतुओंकी आवश्यकता है | ज्ञापकोंकी नहीं । 

न शद्वजातो लक्षितायामथेक्रियार्थिनां व्यक्तों प्रवृत्तिर॒पपद्चते अतिप्रसंगाद | 
यहां कोई यों उपाय करे कि शब्के द्वारा अभिधाबत्तिस जातिका ज्ञान होगा और तात्पर्यकी 
अनुपपत्ति होनेपर जातिसे लक्षणावृत्तिके द्वारा व्यक्तिका ज्ञान कर ढिया जावेगा। इस कारण अर्थ- 
क्रियाको चाहनेवाले पुरुषोंका गौ, घट आदि व्यक्तियोंमें प्रवृत्ति होना बन जाता है। इसपर 
आचार्य कहते हैं कि यह उपाय तो अच्छा नहीं है, क्‍योंकि अतिग्रसंग हो जावेगा | भावाथ--गंगा 
शद्दके साथ घोष कह देनेसे तात्पर्य न बननेके कारण गंगाकी गंगातीरमें छक्षणाकी जाति है। 
४ गंगामें मछली हैं ” यहां छक्षणा नहीं है। जब कि शाद्यबोधके प्रकरणमें सर्वत्र लक्षणा मानी 
जावेगी तो आकाशमें रूप है | घटमें ज्ञान है। इन अचशुद्ध प्रयोगोंमें मी छक्षणा करके निर्वाह 
किया जा सकेगा जो कि इष्ट नहीं है तथा यों परम्परासे का होना माना जाषे तब तो अलुमान, 
अर्थापत्ति आदिसे जाने गये पदार्थोकों भी इन्द्रियविषयपना प्राप्त होगा, यह भी अतिप्रसंग हो 
जावेगा । इसीको स्पष्ट करते हैं कि--- 
शद्वेन लक्षिता जातिवर्यक्तीर्क्षयति खकाः। 
संबन्धादित्यपि व्यक्तमशद्वार्थज्ञतोहितम ॥ १६ ॥ 
तथा झानुमितेरथों व्यक्तिजातिः पुनध्वेनेः। 
कान्यथाक्षार्थताबाधा शह्दार्थस्यापि सिध्यतु ॥ १७ ॥ 
अक्षेणानुगतः शद्दो जातिं प्रत्यापयेदिह । 
सम्वन्धात्‌ सापि निःशेषा खब्यक्तीरिति तन्नयः ॥ १८ ॥ 
शद्द करके पह्टिले जाति कही जाती है। पीछे जाति और व्यक्तिका समवाय सम्बन्ध होनेके 
कारण यह जाति अपनी आधारमूत व्यक्तियोंका लक्षणाइत्तिसे ज्ञान करा देती है। इस प्रकारका कहना 
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भी प्रगटरूपसें शद्शात् और अर्थशात्रको न जाननेवालेपनकी चेष्टा करना है । आपने तिस 
प्रकार कद्दा है कि शद्से पहिे जाति जानी जाती है ओर फिर अनुमानसे व्यक्तिरूप अर्थ जाना 
जाता है । ऐसी दशा शद्का प्रसिद्ध होरद्दा वाष्य अर्थ तो अनुमानका विषय हो गया। अन्यथा 
यानी यदि अनुमानसे व्यक्तिका ज्ञान नहीं करोगे तो कौनसी व्यक्तिमें शद्वकी वाच्यता कहोंगे ! 
शद्से जाति जानी जाती है ओर जातिसे व्यक्ति छक्षित होती है, अतः शद्वसे द्वी परम्पराके व्यक्तिका 
ज्ञान हुआ। यदि ऐसा कह्ोगे, तब तो शाद्वके वाच्यार्थको इन्द्रियोंका विषयपना भी बाधाराहित 
तिद्व हो जाओ ! श्रोत्र इन्द्रिय करके पहिले शद्गका श्रावण प्रत्यक्ष होता है पाछि वह शब्द शादबोध- 
प्रणालीसे जातिका ज्ञान कराता है । तत्पथ्चात्‌ इन व्यक्तियोंमें जातिका सम्बन्ध होनेसे वह जाति 
भी अपने आश्रयभूत सम्पूर्ण व्यक्तियोंको छक्षित कणए देती है, इस प्रकार उन मीमांसकोंफी नीति दै। 
यहां परम्परासे वाच्यार्थकों श्रोत्र इन्द्रियका विषयपना प्राप्त हो जाता है, किन्तु यद्द किसीको इृष्ट 
नहीं है। मीमांतकोंने मी प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम ये स्वतन्त्र प्रमाण माने हैं, इनके विषय 
भी न्यारे न्यारे हैं । 

द्रव्यत्वजातिः शद्धेन लक्षिता द्वव्ये लक्षयति तत्र तस्याः समवायात्‌। ग्रणत्वणाति- 
ग्रेंणं कमेत्वनातिः कमे । तत एवं द्वव्य तु समवेतसमवायात्मत्यापयति | विवक्षासामान्य तु 
शह्धात्मतीतं विवश्षितारथ संयुक्तसमवायादेरित्येतदशद्धार्थ्रवाया एवं विजृम्भितम | 

अन्य पण्डित कह रहे हैं कि द्रव्य शद्गके द्वारा जान ली गयी द्वव्यत्व जाति छक्षणाबत्तिसे 
द्रब्य व्यक्तिका ज्ञान करा देती है, क्योंकि उस द्वन्यमें द्रव्य जातिका समवायसम्बन्ध होरहा है। 
द्ब्यत्वमें प्रतियोगिता सम्बन्धसे रहनेवाछा समवाय अनुयोगिता सम्बन्धसे समवायके आश्रय होरहे 
द्रब्यकी श्षप्तिमें प्रयोजक दो जाता है, जैसे कि दो रकारोंको कद्नेवाला द्विरेफ शद्व रामचन्द्र, प्रेमचंद्र, 
त्रिलोकचन्द्र, राष्ट्र, रुद्र, रात्रि आदि शद्दोंको छोडकर श्नमर शद्गकी ही ठक्षणा कराता है और श्रमर 
शद्द अपने वाच्य भौरेका लक्षित लक्षणासे ज्ञान करा देता है | इसी प्रकार शुरू, नील, आदि गुण 
शद्धों करके गुणत्व जातिका ज्ञान होता है और गरुणत्व जाति गुण (व्यक्ति ) को छक्षित कर देती 
है। तथा श्रमण, चलन, सरण, तिर्यकृपवन आदि क्रिया शद्व भी कर्मत्त जातिको कहते हैं, उस 
कर्मत्व जातिसे कर्मपदार्थ छाक्षेत हो जाता हे । किन्तु तिस समवेत समवायरूप परम्परा सम्बन्धसे ही 
गुणत्व, कमंत्व जातियां द्व्यका भी निर्णय करा देती हैं। भावार्थ--गुणत्व गुणलवमें समवेत होता हुआ 
समवाय सम्बन्धसे ठद्दरता है और गुणद्वव्यमं समवाय सम्बन्धसे रहता है। अतः गुणत्व और द्रव्यका 
समवेतसमवाय सम्बन्ध है। ऐसे ही कर्मत्व समवाय सम्बन्धसे कर्ममें रहता है और कर्म समवायसम्ब- 
न्चसे द्रव्यमें रहता हैं, ऐसी दशामें कर्मतका द्रब्यके साथ परम्परासे समवेतसमवायसम्बन्ध होगया । 
प्रत्येक सम्बन्ध दो आदि सम्बंधियोंमें रहता हे । इस कारण एक सम्बन्धीका ह्ञान उससे अविनाभावी 
होरदे दूसरे सम्बन्धीका ज्ञापक हो जाता है। काठके बने हुए हाथी या अपनी इच्छासे किसी भी 


तत्तायय॑चिन्तामणि १०३१ 
व्यक्तिका नाम रख दिया गया डित्य शाद्व यदच्छा शद्द है | डित्थ शद्दसे तो वक्ता सम्बन्धी बोलनेकी 
इच्छामें रहनेवाली इच्छात्व जातिकी प्रतीति होती है ओर जातिसे विवक्षित अर्थकी संयुक्ततमवाय या 
संयुक्ततमवेतसमवाय आदि सम्बन्धों करके ज्ञत्ति हो जाती है। भावार्थ--इच्छात्व इच्छामें समवाय . 
सम्बन्धसे रहता है और इच्छा समवाय सम्बन्धस आत्मामें रहती है आत्मा व्यापक द्रन्य है। अतः बिंब- 
क्षित अर्थ डित्थके साथ आत्माका संयोग सम्बन्ध है। अब ग्रंथकार कहते हैं कि इस प्रकार यह 
किसीका अकाण्ड ताण्डवकी चेष्टा करना शद्व और अथके सृक्ष्मतत्तवोंकी न जाननेपनका ही विरात 
है। अविचारी रूखे शद्द शात्री वैयाकरण ही ऐसी भोंडेपनकी पंडिताई दिखाते फिरते हैं या सम्ब- 
न्धोंकी व्यथ॑ च्चौमें अपनी योग्यताको बेचकर कोरे हृदयहीन नेयायिक ऐसा फठाठोप दिखाया 
करते हैं । इसमें कुछ सार नहीं है। यों तो-- 


द्रव्यगुणकर्मणां विवक्षितार्थानां चैवमलुमेयानां शद्धायेत्वामिधानात। शद्घात्परम्परया 
तेषां प्रतीयमानत्वात्‌ शद्धार्यत्वे कथमक्षार्थता न स्यादक्षात्परंपरायाः प्रतीयमानत्वात्‌। शद्घो 


हि श्रोत्रेणावगतो जातिं प्रत्याययति सापि स्वव्यक्तीरिति सर्वः शद्धार्थोक्षा एवं । 


जिन अर्थोकी विवक्षा उत्पन्न हुयी है उन अनुमानके विषयभूत द्रव्य, गुण और कभंकों 
शइके बाच्य अर्थपनेका आपने कथन किया है । अर्थात्‌ शद्डसे जाति और जातिसे द्रव्य आदि 
व्यक्तियोंका अनुमान किया गया है, यों तब तो अनुमानसे जानने योग्य व्यक्तियोंको आपने शद्गका 
वाच्य अर्थ मान कर कथन किया है । किन्तु अनुमान और शबद्गको पृथक पृथक्‌ प्रमाण माननेवाले 
लैयायिक, मीमांसक, कापिल और जैनोंके यहां शद्वजन्य ज्ञानका विषय अनुमेय अर्थ नहीं माना 
गया है, आगमप्रमाण ओर अनुमानप्रमाणका विषय भिन्न भिन्न होना चाहिये | किन्तु जातिको 
शद्गका अर्थ माननेवालोंके उक्त कथनसे अनुमानके द्वारा जानी हुयी व्यक्तिमें वाचक शद्गकी वाष्या- 
थैता कही गयी है, सो शाद्वबोवमें अनुमानकी व्यर्थ आकांक्षा करना युक्त नहीं प्रतीत होती है । 
यदि जातिको शद्वका वाच्यार्थ माननेवाले यों कहें कि शद्वसे जाति और जातिसे व्यक्ति, इस प्रकार 
परम्परासे शद्के द्वारा ही उन द्न्य, गुण, कर्म व्यक्तियोंकी प्रतीति हो रही है । इस कारण उनको 
शद्धका वाष्य माना जावेगा, तब तो हम कहते हैं कि उन द्वब्य, गुण, कर्मोको इन्द्रियोंका विषय- 
पना भी क्यों नहीं प्राप्त हो जाबेगा। कारण कि इन्द्रियोंकरके परम्परासे द्रव्य आदिक प्रतीत हो रहे 
हैं, जब कि श्रोत्र इन्द्रियसे पहिले शद्व जान लिया जाता है, वह शद्ग शाद्प्राक्रैयासे जातिका परिज्ञान 
कराता है, आपके मतानुसार पीछे वह जाति भी अपने आश्रय मानी गयीं व्यक्तियोंकी प्रतीति कराती 
है। इस प्रकार शब्वोंके सभी अर्थ इन्द्रियोंके ही विषयभूत अर्थ कह्टे जावेंगे। भावार्--जैसे 
शइसे जाति और जातिसे व्यक्तिको जाननेमें शद्व ओर व्यक्तिका एककों बीचमें देकर सम्बन्ध हो 
जाता है, वैसे ही कर्णेन्द्रियसे शद्द तथा शद्वसे जाति और जातिसे व्यक्ति इस प्रकार शद्व और व्यक्ति 

98 . 


७७० «५०.५ 


२०२... तत्तार्थ छोषवार्तिके 





इन दोकों बीचमें देकर ्रोत्रकी विषयता भी आगमगम्य व्यक्तियोंमें आजावेगी । परम्पराकी प्रतीति 
होना आपको सह्य हे ही । 

तथानुमानाथ।ः करणेन प्रतीतालिंगिनि ज्ञानोतपत्ते! 

और यों तो तिस प्रकार अनुमान ग्रमाणसे जानने योग्य विषय भी इन्द्रियोंक विषयभूत 
अर्थ ही कहे जावें । क्योंकि चक्षु:, स्पशन, आदि इन्द्रियोंके द्वारा निर्णीत किये गये अविनाभावी हेतुसे 
हेतुवाले साध्यमें ज्ञान उत्पन्न होता है, यहां भी परम्परास अनुमेय अर्थमें इन्द्रियोंकी विषयता प्राप्त 
हो जाओ ! इन्द्रियोंते हेतुकों जाना और हेतुसे साध्यको जाना है । स्वज्ञाप्यज्ञाप्प्व सम्बन्धसे इन्द्रि- 
योंका विषय साध्य हो जाता है । किन्तु अनुमानसे जानने योग्य विषयको बहिरिन्द्रयजन्य प्रत्यक्षका 
विषय किसीने भी इष्ट नहीं किया है | प्रमाणसंछ्वकी रीति तो अन्य प्रकार है। 

एतेनायापस्‍्त्यादिपरिच्छेचस्यायस्याक्षार्थताप्रसक्तिव्याख्याता, पारम्पर्येणाक्षात्परि- 
च्छिय्यमानलाविशेषादित्यक्षार्थ एव शद्गों निर्बाधः स्यान्न शद्गायर्थः सामान्यशद्धार्यवादिनो 
न चेत्े प्रसिद्ध | 

इस उक्त कथनसे यह भी व्याख्यान कर दिया गया कि मीमांसकोंके द्वारा खतन्त्र प्रमाणपनेसे 
मानी गयी और जैनोंके यहां अनुमान प्रमाणमें गर्मित की गयी अर्थापत्ति तथा नैयायिक और मीमां- 
सकों द्वारा ख़तन्त्र प्रमाणपनेसे माना गया एवं जैनोंके यहां प्रत्यभिज्ञान प्रमाणमें अन्तर्भूत किया गया 
उपमान प्रमाण, इसी प्रकार सम्भव ऐतिह्य, प्रतिभा आदि प्रमाणोंसे जानने योग्य विषयको भी इन्द्रि- 
योंकी विषयता प्राप्त हो जावेगी। क्योंकि अर्थापत्ति जादि प्रमाणोंका उत्थान भी पहिले इन्द्रियोंसे 
पदार्थोकों जान लेनेपर पीछेसे होता है। अतः अर्थापत्तिगम्य पदार्थका भी परम्परा करके इन्द्रियोंसे 
सम्बन्ध है । देवदत्तका पुष्टपना आंखों या रपाशनइन्द्रियते जान लेनेपर पश्चात्‌ रात़िभोजनका ज्ञान 
अर्थपत्तिसे हो जाता है। ऐसे ही उपमान अ्रतज्ञान आदिम पहिले इच्द्रियोंसे ज्ञापकोंके जाननेकी 
आवश्यकता है । मन इन्द्रियकी अनेक ज्ञानोंमें आवश्यकता है । परग्परा करके इख्दियोंसे जान लिया 
गयापन तो विशेषता रहित होकर सम्पूर्ण क्षायोपशमिक ज्ञानके विषयोंमें विधमान है।इस कारण शव 
और शहद्गका बाच्य अथ बाघारहित होकर इन्द्रियोंका विषय ही हो जावेगा, ऐसी दशाम शब्व, हेतु, 
साइश्य, अर्थापच्युत्यापक आदिके द्वारा जानने योग्य अर्थ कोई न हो सकेंगे । जातिको शद्द॒का अर्थ 
कहनेवाले मीमांसकके यहां शद्द आदिकके खतन्त्र विषय कोई नहीं बन सकेंगे, किन्तु इस ग्रकारका 
सिद्धान्त प्रसिद्र नहीं है । भावार्थ--इन्द्रियोंके विषय न्यारे हैं तथा हेतु, शद्व, आदिके गोचर पदार्थ 
स्त्तत्र होकर निराले माने गये हैं । यही सम्पूर्ण दाशनिकोंकी पद्धति है । 


यवस्पष्टावभासित्वाच्छद्वार्थः कश्ननेष्यते | 
लिंगार्थोषपि तदा भापतः शद्दार्थों नान्‍न्यथा स्थिति! ॥ १९ ॥ 


तत्वार्थचिन्तामणिः २०३ 
यदि जातिको पदका अर्थ माननेवाले यों कहें कि इन्द्रियोंके द्वारा जाने गये विषयोंका स्पष्ट 
( विशद ) रूपसे प्रकाश होता है, किन्तु शह्के द्वारा जाने गये वाच्यार्थका तो स्पष्ट अवभास नहीं 
होता है, इस कारण इन्द्रियगोचर अरथौसे निराले कोई कोई अरपष्ट विषय शह्के वाच्य अर्थ माने 
जाते हैं । इस पर हम जैन कहते हैं कि तब्र तो अश्पष्ट प्रातिमास होनेके कारण हेतुजन्य ज्ञानका 
विषय अनुमेय भी शद्वजन्य ज्ञानका गोचर प्राप्त होगा । जो कि आपको इष्ट नहीं है ! अनुमेय और 
आगमगम्य प्मेयोंमें महान्‌ अन्तर हैं, दूसरे अन्य प्रकारोंस अब आप मीमांसक शह्के वाच्यअर्थकी 
सिद्धि नहीं कर सकते हैं । व्यवस्था बिगड जायगी। 


शद्गात्प्तीता जातिजात्या वा लक्षिता व्यक्ति; शद्घाथ एवास्पष्टावभासितादित्य- 
युक्त, लिंगार्थेन व्यभिचारात्‌ । तस्यापि पक्षीकरणे हिंगार्थयोः स्थित्ययोगाव । 


उक्त वात्तिकका व्याख्यान यह है कि शद्से जाति जानी जाती है और जातिसे अन्बयानुप- ' 
पत्ति या तात्पयानुपत्तिके प्रातिसन्‍्धान होनेपर शक्य सम्बन्धरूप लक्षणावृत्तिके द्वारा व्याफ्ति जानी 
जाती है । अतः अविशद प्रकाश करनेवाला होनेके कारण वह व्यक्ति शद्कका विषय ही है, इच्द्रियका 
गोचर नहीं। ग्रन्थकार समझाते हैं कि इस प्रकार कहना युक्तियोंसे रहित है, क्योंकि अविशद प्रका- 
शीपन हेतुका धूम आदि लिंगके विषय हो रहे भग्नि आदि अर्थ करके व्याभिचार है। भावार्थ-- 
जिसका अस्पष्ट प्रकाश है वह शद्गका विषय है ऐसी व्यात्ति बनानेपर छिंगके द्वारा जाने गये अनुमेय 
अर्थसे व्यमिचार है | अनुमेय अर्थ भी अस्पष्टरूपसे जाना गथा है, यों तो वह भी शद्व॒का विषय हो 
जावेगा । यदि आप उस अनुमेय अर्थकों भी पक्षकोटिमें कर लोगे तब तो अनुमानसे और शाद्व- 
बोधसे जाने गये भिन्न भिन्न प्रमेयोंकी स्थिति न हो सकेगी, तथा उपमान, और अर्थापत्तिके 
विषयोंको भी शद्का विषयपना प्राप्त हो जावेगा । इस ढंग से प्रमाणोंके भेदोंकी व्यवस्था 
होना भी कठिन हो जावेगा । 


यत्र शब्वात्प्रतीतिः स्थास्सोर्थः शद्वस्य चेन्ननु । 
व्यक्तेः शद्दार्थता न स्यादेवं लिंगाग्रतीतितः ॥ २० ॥ 


मीमांसक यहां तर्कणापूर्वक कहते हैं कि जिस पदार्थमें शद्वसे प्रतीति होती हैं वह उस 
शद्का वाच्य अर्थ है। ऐप्ता कददनेपर हम जैन कहेंगे कि यों तो विशेषव्यक्तिको शद्वकी वाध्यता न 
हो सकेगी, कारण कि पूर्वोक्त प्रकार आपने हेतुसे व्यक्तिकी प्रतीति की है । अतः अर्थक्रिया करमें 
उपयोगी विशिष्ट पदार्थका ज्ञान तो अनुमानसे हुआ शाद्बोबका विपय कोई विशिष्ट पदार्थ न हो सक 
यह भारी त्रडि है। आप मीमांसकों द्वारा मानी गयी राह्ढके बाच्य अर्थ जातिकी तो किसी 
जीबको शद्े प्रतीति नहीं होती है । 


श्ण्५ तत्तार्थ छोकवार्तिके 
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शद्धादेव प्रतीयमान शह्यर्यममिप्रेत्य शह्वछ॒क्षितात्सामान्यालिंगात्‌ प्रतीयमानां व्यक्ति 
शद्धाथमाचक्षाणः कथ॑ स्वस्थ), परम्परया शक्वात्पतीयमानत्वात्तस्था। शद्धाय॑त्वेक्षार्यता 
कर्थ बाध्यते तथाक्षेणापि प्रतीयमानत्वादुप॑चारस्पोभयत्राविशेषात्‌ । 


शब्द हीसे जाने हुए पदार्थकों शद्कका अर्थ मान कर यों कह्दनेवाले पुरुष कैसे खत्थ (होहमें ) हो 
सकेंगे कि शद्धसे छक्षणा और अभिधादृत्तिके द्वार जातिका वाचन द्वोता है और जातिसे हेतुके 
द्वारा व्यक्तिकी प्रतीति होती है। इस परम्परासे प्राप्त हुयी व्यक्तिकी बाच्यता तो शह्से कट्दी गयी 
मानी जावे यह कोरा मत्तप्रछाप है। यदि परम्परासे शद्के द्वारा व्यक्तिकी प्रतीति हुयी है, अतः 
उस व्यक्तिको शद्गका वाच्यार्थ माना जावेगा तब तो उस व्यक्तिको इच्द्रियोंका विषयपना कैसे 
बाधित हो सकेगा ?, क्योंकि तिसी प्रकार परम्परासे इन्द्रियोंके द्वारा भी शद्व और जातिको बौचमें 
देकर उस व्यक्तिकी प्रतीति हुयी है । वास्तवमें देखा जाबे तो वह व्यक्ति शद्वका वाच्य अर्थ नहीं है, 
किन्तु अनुमान प्रमाणका विषय है । धन ही प्राण हैं इस कथनमें धन अन्नका कारण है. और अन्न 
प्राणका कारण है । यहां कारणके कारणमें जैसे कार्यपनेका उपचार है तिसी प्रकार यदि ज्ञापकर्में 
भी विषयपनेका उपचार किया जावेगा तब तो ज्ञापकके ज्ञापकमें भी उपचार किया जा सकता है 
उपचार करना दोनों स्थलछोपर समान है | एक जातिको बीचमें देकर या शद्व और जाति दो 
को बीचमें देकर कल्पना करना एकसा है। अन्नमें प्रणका उपचार कर देनेके समान धनमें भी 
प्राणका उपचार ( व्यवहार ) हो सकता है। ऐसी दश्ामें शद्॒का वाच्य अर्थ खतन्त्र कोई नहीं 
ठहरता है। शद्वको मध्यमें अनुमानकी शरण लेनी पडती है । 

न च्‌ लक्षिततक्षणयापि शब्दव्यक्तो प्रवृत्ति: संभवर्तात्याह-- 

..._ एक बात यह भी है कि दिरेफके समान अर्थात्‌ दो रेफवाछा शद्व श्रमर द्वी पकडा जाय रामचन्द्र 
प्रेमचन्द्र नहीं, यों द्विरिफ शद्वकी छक्षणा श्रमर पदमें और पुनः श्रमर शद्दसे मधुकर अर्थ छक्षित 
किया जाय ऐसी लक्षितलक्षणा करके भी शद्ढके द्वारा किसी प्रकृत व्याक्तिमें प्रवृत्ति होना नहीं संभ- 
बता है | इसको आचाय महाराज स्पष्ट कर अप्रिमवार्तिकरमें कहते हैं | 


शद्दप्रतीतया जात्या न च व्यक्ति: स्वरूपतः 

प्रत्येतुं शक्यते तस्याः सामान्याकारतो गतेः ॥ २१ ॥ 
व्यक्तिसामान्यतो व्यक्तिप्रतीतावनवस्थितेः | 

क विशेषे प्रदत्तिः स्थात्पारम्पर्येण शद्गतः ॥ २२॥ 


शद्कके द्वारा साक्षात्‌ निर्णीत की गयी जाति करके अपने खरूपसे व्यक्ति ( विशिष्ट एक 
पदार्थ ) की प्रतीतिं नहीं कर सकते हो, क्योंके उस व्यक्तिका सामान्य विकल्पोंसे ही ज्ञान हुआ है । 
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भावाथे---हेतु और साध्यकी व्याप्ति सामान्यरूपसे हुआ करती है विशेषरूपसे नहीं । जहां घुआ है, 
वहां हेतु द्वारा सामान्य अग्निका ज्ञान होगा | तृणकी या फ्तेकी अथवा धवकी पलाशकी आगका 
विशेषरूपसे ज्ञान नहीं हो सकेगा, यदि विशेषके साथ व्यात्ति बना ली जावे तो हेतु व्यभिचारी हो 
जावेगा । अतः पक्षधर्मताकी सामर्थ्यसे भर्ले ही पीछे अन्य प्रमाणोंके द्वारा विशेषपने करके ही साध्यका 
जवान हो जावे, किन्तु अनुमानसे सामान्यपने करके ही साध्यका ज्ञान होगा, ऐसी दशामें जातिके द्वारा 
द्वेतुसे यदि व्यक्तिका ज्ञान किया जावेगा तो भी सामान्यरूपसे ही व्यक्तिका ज्ञान होगा। विशेषरूपसे 
प्रकृत ( खास ) व्यक्तिका ज्ञान न हो सकेगा, क्योंकि जातिरूप हेतुकी व्यक्तिरूप साध्यके साथ 
व्यात्ति सामान्यपनेसे ही ग्रहीत हो चुकी है | व्यभिचारके डरते विशेषपनेसे व्यातति ग्रहण नहीं हुआ 
है | यदि जातिसे सामान्यपने करके व्यक्तिको जान चुकनेपर सामान्य व्यक्तिसे विशेष व्यक्तिकी 
प्रतीति करनेके लिये पुनः अनुमान करोगे तो अनवस्था दोष होगा। क्योंकि सामान्य व्यक्तिरूप द्वेतुके 
साथ विशेष व्यक्तिरूप साध्यकी व्याप्ति सामान्यपने करके ही हुयी है। अतः फिर भी विशेष व्यक्तिका 
ज्ञान न हो सका, यदि पुनः विशेष व्यक्तिको जान॑नेके लिये तीसरा अनुमान उठाया जाबेगा तो वह्द 
भी सामान्यरूपस ही साध्यको जान पायेगा, विशेष व्यक्तिका ज्ञान न हो सकेगा। सभी न्याप्तियां 
सामान्यपनेसे हुआ करती हैं । ऐसी दशा होनेपर भला शद्ठके द्वारा परम्परासे भी विशेष अर्थमें ज्ञप्ति- 
पूर्वक प्रद्नत्ति कह्मां हुयी ! सो बतछाओ ! यानी कहीं भी नहीं । 

शब्दलक्षितया हि जात्या व्यक्तेः प्रतिपत्तुरछुमानमथापत्तिवाँ ? प्रथमपक्षे न तस्याः 
व्यक्तेः खरूपेणासाधारणेनार्थक्रियासमर्थेन प्रतीतिस्तेन जातेव्योप्त्यसिद्धेरनन्वयात्तदन्तरे- 
णापि व्यक्त्यन्तरेषृपरूब्धेव्यभिचाराथ, सामान्यरूपेण तु तत्मतिपत्तों नाभिमतव्यक्तो 
प्रवृत्तिरतिपसंगात्‌ । 

जातिको शद्गका अथ कहनेवाले वादियोंसे आचार्य महाराज पूंछते हैं कि शद्गके द्वारा छक्षणा- 
बृत्ति करके जतायी गयी जातिसे पुनः व्यक्तिका ज्ञाताको अवश्य ज्ञान होना अनुमान प्रमाणरूप है ! 
अथवा अर्थापत्ति प्रमाणरूप दै ? बतछाओ ! यदि पहिला पक्ष छोगे तब तो उस व्यक्तिकी अपनी 
अर्थक्रिया करनेमें समर्थ हो रहे असाधारण स्वरूप करके प्रतीति न हो सकेगी । क्योंकि व्यक्तिके 
असाधारण स्वरूपके साथ जातिकी व्यात्ति बनना सिद्ध नहीं दे । जहां जहां सामान्य जाति रहती है 
बहां वहां असाधारण रछक्षणसे युक्त प्रकृत एक व्यक्ति रहती ही हे, यह अन्वयन्याप्ति नहीं बनती है | 
जदां धूम है, वहां मह्दानसकी या पत्तोंकी विशिष्ट अप्नि है, यह्द न्याप्ति नहीं बन सकती दै। 
व्यमिचार है । उस मह्दानस या पत्तोंकी आगके बिना भी दूसरी व्यक्तियों गोशाछा या धूपघटमें 
घूमसद्षित आग देखी जाती दे । ऐसे ही सामान्य जातिके साथ अर्थ क्रियाकों करनेवाली एक विशिष्ट 
व्यक्तिका अन्वय नहीं है, क्योंकि उस विशेष ध्यक्तियोंके बिना भी दूसरी व्यक्तियोमें जाति पायी 
जाती है | अतः विशेषसाध्यके साथ व्याप्ति बनानेमें व्यमिचार दोष भी होता है और सर्व देश 
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तथा कालका उपसंद्ार करनेवाली व्यात्ति भी नहीं बनने पाती है । अन्य व्यक्तियोंमें भी पाये जाने 
वाले ऐसे सावारणस्वरूप करके उस व्यक्तिकी ग्रतिपत्ति मानोगे तब तो प्रकृत अभीष्ट. एक व्यक्तिमें 
श्रोताकी प्रद्मति न हो सकेगी, क्योंकि साधारण धर्मोका आधार तो प्रकृत व्यक्तिसि अतिरिक्त अन्य 
व्यक्तियां भी हो रही हैं.। मनुष्यको छाओ ! ऐसी आज्ञा मिलनेपर ब्राह्मण या शूद्र किस्लीको- भी 
लाकर छानेवाला सेवक कृतकृत्य हो जाता है | किन्तु हमारे विशिष्ट कार्यकों साधनेवाले व्यक्तिका 
ले आना मनुष्य कहने मात्रसे नहीं हो सकेगा । दूसरे प्रकार मानोगे तो अतिग्रसंग हो जावेगा | 
यानी सामान्यके कद्द देनेपर अभीष्ट विशेषकों न छानेवाछा पुरुष अपराधी समझा जावेगा | तब 
तो सामान्यके कह्द देनेसे ही बिना विशेषोंके कहे उनका आपादन हो जाना चाहिये । 


यदि पुनर्जातिलक्षितव्यक्तिसामान्यादभिमतव्यक्तेः प्रतीतिस्‍्तदा साप्यनुपानमर्थोप- 
चिर्वेति स एवं पर्यनुयोगस्तदेव चानुमानपक्षे दूषणमित्यनवस्थानम्‌ । 


यदि आप फिर भी यह कहोगे कि शह्डंस जातिका निरूपण कर छक्षणाइत्तिसे व्याफ्ि- 
सामान्यको जानकर उस व्यक्ति सामान्यसे विशेष अभीष्ट व्यक्तिकी प्रतीति कर लेबेंगे, तब तो हम 
जैन फिर पूंछेगे कि सामान्य व्यक्तिस विशेष व्यक्तिका वह ज्ञान भी अनुमान है ? या अर्थापत्ति 
प्रमाण है? बतलाइये । यहां भी पहिला पक्ष लेनेपर वही पूर्वोक्त दोष लागू होगा। फ़िर भी सामान्य 
व्यक्तिस सामान्यरूप करके विशेषव्याफ्रैका ज्ञान किया जावेगा । यहां भी तीसरे, चौथे, आदि 
सामान्य रूपोंके ऊपर वही चोद्य उठता चला जायगा और वही पहिले अनुमान पक्षके ग्रहण करने 
पर दूषण होता जावेगा। इस श्रकार अनवस्था हो जावेगी । शब्द करके विशेषब्यक्तिका 
परिज्ञान नहीं हो सकेगा । 

शब्द प्रतीतया जात्या व्यक्तेः प्रतिपत्तिरेवेति चेत्‌, भति नियतरूपेण सामान्यरूपेण वा ६ 
न तावदादिविकल्पस्तेन सह जातेरविनाभावाप्रसिद्धेः । द्वितीयविकल्पे तु नाभिमतव्यक्तो 
प्रवृत्तिरित्यनुमानपक्षभावी दोषः । " । 

मीमांसक पण्डित कहते हैं कि शदह्॒से जातिकी प्रतीति होती है और जातिसे अर्थापत्तिके 
द्वारा विशेष अभीष्ट व्यक्तिकी प्रतिपत्ति हो ही जाती है । अर्थात्‌ जातिकी स्थिति व्यक्तियोंके विना 
अनुपपन्न है, अतः दूसरे पथ्षके अनुसार अर्थापत्ति प्रमाणसे अर्थक्रियाकारी विशेष पदार्थका तीसरी 
कोटीमें ज्ञान हो जावेगा | इस प्रकार कहोंगे तो हम जैन आपसे पूंछेंगे कि जातिके द्वारा व्यक्तिकी 
अर्थापत्ति क्या प्रत्येक व्यक्तिमं नियमित हुए असाधारण स्वरूप करके होगी ? या अनेक व्यक्तियोंमें 
पाये जानेवाले साधारण स्ररूप करके होगी ? कहिये । तिन दोनों पक्षोंमें पह्िंछा विकल्प लेना तो 
ठीक नहीं है, क्योंकि विशिष्ट असाधारण स्वरूप करके उस व्याक्तिके साथ जातिका अबिनामाव 
सम्बन्ध ( व्यात्ति ) प्रसिद्ध नहीं है, यह कहा जा चुका है । और दूसरा विकल्प ग्रहण करनेपर तो 
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अंधैक्रियाको करनेवाले अभीष्ट प्रकृत विशेष पदामें प्रवृत्ति न हो सकेगी | साधारण ख़रूप 

जान लेनेपर तो सामान्यवाले चाहे जिस व्यक्तिमें या अनेक व्यक्तियोंमें भी प्रशत्ति हो जावेगी, ऐसी 
दशामें शद्वके द्वारा बच्चा अपनी माताकों अथवा पक्की अपने पतिको न जान सकेगी । इस प्रकार 
पहिले अनुमान पक्षमें होनेवाले दोष दूसरे अर्थापत्तिवाले पक्षमें भी छागू हो जाते हैं । 


. सामान्यविशेषस्याजुमानार्थत्वाददोष इत्यपरः । तस्यापि शद्धार्थों जातिमात्रे मा भूत्‌ 
सामान्यविशेषस्यैव॒ तद्थ॑तोपपत्ते!। संकेतस्य तत्रैव ग्रहीतुं शक्यत्वाद्‌। तथा च शब्दात्रत्य- 
क्षादेरिव सामान्यविशेषात्मनि वस्तुनि प्रवृत्तेः परमतसिद्धेने जातिरेव शरब्दार्थः । 


कुछ जैनोंकी शरणमें आया हुआ कोई दूसरा वादी यह कहता है. कि अनुमान प्रमाणका 
विषय केवल सामान्य ही नहीं है, किन्तु सामान्यका विशेष पदार्थ भी अनुमान प्रमाणका ज्ञेय है, 
यानी सामान्य और विशेष अंशोंसे युक्त वस्तुको अनुमान जानता है, अतः कोई दोष नहीं है | 
अर्थात्‌ अनवस्था नहीं है | व्याप्ति मी बन जावेगी और विशेषमें प्रवृत्ति भी हो जावेगी। अब आचार्य 
कद्दते हैं कि उस दूसरे वादीके भी केवल सामान्य ही तो शद्गका वाच्य अर्थ नहीं हुआ । सामान्यके 
विशेषकों ही या सामान्य विशेषात्मक पदार्थकों ही उस शाद्वका वाच्य अर्थपना सिद्ध होता हे और 
उस सामान्यविशेषात्मक पदार्थमें ही संकेतप्रहण करना बन सकता है | ऐसी ही तो जेनसिद्धान्त है। 
घट शदसे कम्बु और ग्रीबासे युक्त वस्तु कही जाती है, इस प्रकारका संकेत सामान्य और विशेष 
अंशोंसे घिरे हुए पदार्थमें माना गया है । तिस कारण सिद्ध होता है कि जेसे प्रयक्ष, अनुमान आदि 
प्रमाणोंसे सामान्यविशेषात्मक वसस्‍्तुको जानकर उसमें प्रद्ृत्ति होती है, अतः प्रयनक्ष आदिकका विषय 
सामान्यविशेषात्मक वस्तु है। तेसे ही शद्से भी सामान्यविशेषात्मक बस्तुमें प्रव्कति और ज्ञत्ति होना 
प्रतीत हो रहा है । इससे तो तुमसे दूसरे जेन मतकी सिद्धि हो जाती है, अतः केवल जाति ही 
शद्कका वाच्य अर्थ है। यह मीर्मासकोंका मत सिद्ध नहीं हो पाता है । 


द्र्यमेव पदार्थोहस्तु निद्यमित्यप्यसंगतम्‌ । 

तत्रान॑त्येन संकेतक्रियाध्युक्तेरनन्वयात्‌ ॥ २३ ॥ 

वाज्छितार्थप्रवृत्यादिव्यवहारस्य हानितः । 

शहस्याक्षादिसामथ्यांदेव तत्र पवात्तितः ॥| २४ ॥ 

कोई विद्वान कह्दता है कि सम्पूर्ण पदोंका अर्थ नित्यद्र्य ही होओ, कोई भी शद्व जाति, 

गुण, क्रिया, आदिको नहीं कहता है । भावाथ--सभी शहद्व नित्यद्रब्योंके वाचक हें | अब आचार्य 
कहते हैं कि इस प्रकार किसीका कहना भी असंगत है, क्योंकि उन व्यक्तियोंमें अनन्तपनेके कारण 
संकेत करंना नहीं बन सकता है। द्रव्यका कूसरे हब्यमें अन्य होना भी नहीं षढता है। भावार्थ-- 
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अनेक पर्यायें तो एक द्वन्यसे या गुणसे अन्वित हो रहीं हैं| सुख जीवकी पर्याय है, दुःख भी 
जीवका परिणाम है, ज्ञान, इच्छायें भी उसी जीवका ख़माव हैं तथा खट्टा रस है मीठा मौ रस होता 
है, तिक्त भी रस गुणका विवर्त है। किन्तु कोई भी द्रव्य अन्य द्रव्योंसे अन्वित नहीं है, जैसे कि 
देवदत्त नामका एक जीवद्रन्य है, वह अन्य सजातीय और विजातीय द्रन्योंसे अन्वित नहीं है, यानी 
अन्य द्रव्योंम यह देवदत्त है यह भी देवदत्त हे और यह भी देवदत्त है ऐसी अन्वयप्रतीति नहीं 
होती है। किन्तु “* बृतिर्वाचामपरसद्शी ” वचनोंकी प्रवृत्ति अन्य व्यक्तियोंके साइश्यकों मूल कारण 
मानकर हो रही है। ऐसी दशामें शद्गके द्वारा प्रकृत अभीष्ट अर्थमें प्रज्ञति होना या अनिष्ट अर्थसे 
निवृत्ति होना इत्यादि व्यवहारोंकी हानि हो जावेगी | हां ! इन्द्रिय, मन, हेतु, आदिकी सामर्थ्यसे 
भरें ही उन इृष्ट अथौमें प्रवृत्ति हो जावे | शाद्वबोधप्रक्रियासे तो विवक्षित अधथरमे प्रद्वत्ति न हो 
सकेगी, द्रव्य अनन्त हैं, एकका दूसरेके साथ अन्वय है नहीं | जिस द्वव्यमें संकेत किया जावेगा 
उसका भ्रलक्ष ही हो रहा हैं। अतः नित्य द्वव्यको शद्कका वाष्य अर्थ माननेमें कतिपय 
दूषण प्राप्त होते हैं । 

न हि क्षणिकस्वलक्षणमेव शद्धस्य विपयस्तत्र साकल्येन संकेतस्य कर्तुमश्क्तेरान- 
न्त्यादिकत्र संकेतकरणे अनन्वयादभिमतार्थे प्रइृक््यादिव्यवहारस्य विरोधात्‌ | स्वयममतिपक्े 
स्वक्षणे संकेतस्यासम्भवाच्च । वाचकानां प्रत्यक्षादिभिः श्रतिपन्रेक्नादिसामथ्यौदेव प्रवृ- 
सिसिद्धेः | प्रतिपत्तुः शद्धायपेक्षानर्यक्यात्‌ किं तु द्रव्यनित्यमपि तस्यानन्त्याविशेषात्‌ । 

बौद्बोंसि माना गया और क्षण क्षणमें नष्ट हो रहा केवल खलक्षणद्रन्य ही जब शद्वका विषय 
ही नहीं है, क्योंकि उन खलक्षणोंमें सम्पूणपने करके संकेत नहीं किया जा सकता है, कारण कि वे 
खलक्षण अनन्त हैं | अनन्त खलक्षणोंमें संकेत करना अनेक जन्मोंसे भी साध्य कार्य नहीं है। यदि 
एक खलक्षणन्यक्तिमें संकेत किया जावेगा तो एक व्यक्तिका अन्य व्यक्तिमें अन्चय न होनेके कारण 
अभीष्ट परोक्ष अथमें प्रदत्ति, निरृत्ति आदिके व्यवहार होनेका विरोध होगा । दूसरी बात यह है 
कि जिस परमाणु खरूप क्षणिक खलक्षणको आजतक खय॑ प्रतिपादक और प्रतिपाधोंने नहीं जाना 
है, ऐसे स्वलक्षणतत्त्ममें वाचक शबद्दोंका संकेत करना भी असम्भव है। वाच्य पदाथोंका प्रयक्ष, अनुमान 
आदि प्रमाणोंसे इन्द्रिय, हेतु आदिकी सामर्थ्य करके निर्णय कर लेनेपर वाचकोंकी प्रवृत्ति होना 
घटता है, अन्यथा समझनेवाले प्रतिपाथको शद्वकी वाच्य अर्थकी अपेक्षा करना व्यर्थ पडेगा। भर्थात्‌ 
घट व्यक्तिको चक्षुसे देख लेनेपर और घट शरद्गको कानोंसे घुन लेनेपर संकेत ग्रहण करते द्ुए 
ध्यवद्वार किया जाता है । पर्याययुक्त दन्योंमें संकेतप्रहण और व्यवहार करना होता है। किन्तु 
स्वलक्षणके समान नित्यद्रव्य भी व्यवह्वारके योग्य नहीं है, क्योंकि उन द्रव्योंमें अनन्तपना सामान्य 
रूपसे विधमान है। अतः शद्ढके द्वारा क्षणिक स्वछक्षण और निल्द्रव्य इन दोनोंका वाचन नहीं हो 
सकता है। पंक्तिके पहिले वाक्य “ न दि स्व॒लक्षणमेव ” का अन्वय “ किन्तु निल्दरव्यमपि ” के 
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साथ है, यानी केबल अनिल स्लक्षण ही शद्वका वाच्य नहीं है यही नहीं समझना | किन्तु निद्य 
द्रव्य भी शद्कका वाच्य नहीं है। किन्तु कह देनेसे पूर्वमें नहीं .कह्दे गये भी विधि या निषेघपर 
विशेष बल पड जाता हे । 

स्यान्मतं, तत्र साकल्येन संफेतस्य करणमशक्तेः, । कि तहिं कचिदेकत न चानन्व- 
योस्य संकेतव्यवहारकालब्यापित्वान्नित्यत्वादिति। तदसंगतम्‌ । करके संकेतितादःवशब्दा- 
च्छोणादो श्रवृत्त्यभावप्रसंगात्‌ तत्र तस्यानन्वयात्‌ | न च प्रतिपाधप्रतिपादका भ्यामध्यक्षा- 
दिना नित्येपि करके प्रतिपन्ने वाचकस्य संकेतकरणं किल्चिदर्थ पृष्णाति प्रत्यक्षादेरेव तत्र 
प्रवृत्यादिसिद्धे! | स्वयं ताभ्याभप्रतिपन्रे तु कुतः संकेतो वाचकस्यातिप्रसंगात्‌ । 

शह्कका वाच्य अर्थ नित्य द्रव्यको माननेवाल्लोका सम्मवतः यदि यह मन्तन्य हो कि उस नित्य 
द्रब्यमें पूर्णरूपसे संकेत करना भर्लें है अशक्य है. तब तो फिर क्‍या किया जाय ? इसका उपाय 
यह है कि किसी एक ब्यक्तिमें तो बाच्य वाचकका संकेत ग्रहण किया जा सकता है ऐसी दशामें 
अनुगत प्रतीतिरूप अन्चयका न मिलना नहीं है, जब कि अनुगत प्रतीतिका होनारूप अन्चय ठीक मिल 
रहा है। क्योंकि वह निलद्रव्य संकेत कार और व्यवहार काछमें नित्य होनेके कारण व्याप रहा 
है, ग्रन्थकार समझांते हैं कि इस प्रकार उनका कहना असंगत है। कारण कि शुद्ध घोडेमें संकेत किये 
गये अश्व राद्से छाछ, बदामी, काले आदि धोडोंमें प्रदत्ति करमेका अभाव हो जावेगा, उस श्रेत 
घोडेपनेका अन्य उन छाल चितकबरे घोडोंमें नहीं है। द्ब्यका द्वन्यमें अन्यय नहीं होता है । हां ! 
अश्वत्वरूप सद्ृश पारिणामका अन्वय अनेक धोडोमें पाया जा सकता है, किन्तु आप द्रन्यवादी उस 
जातिको स्वीकार नहीं करते हैं. । प्रतिपाथ श्रोता और प्रतिपादक वक्ता करके प्रत्यक्ष अनुमान, आदि 
प्रमाणोंद्वारा नित्य द्वव्यरूप भी शुकू घोडेको जानलेनेपर उस बांचक अश्व शद्गका वहां संकेत करना 
किसी भी प्रयोजनको पुष्ट नहीं करता है । उस नित्य शुह्त घोडेमें तो प्रत्यक्ष, अनुमान प्रमाणोंसे 
ही प्रवृत्ति निवृत्ति आदि व्यवहार होना सिद्ध है। जिस व्यक्तिको संकेतकाल्में जाना है। उसी 
नित्य व्यक्तिको व्यवहार कालमें जाननेसे क्या छाभ निकला ! अर्थात्‌ कुछ भी नहीं। शक्दोंका वाष्य 
अथीके साथ संकेत ग्रहण करना सद्श व्यक्तियोंके ज्ञान करानेमें उपयोगी है, अनेक गुणोंका पिण्ड- 
रूप झुद्धद्॒ब्य तो साधारण जीवबोंको ज्ञेय नहीं है । जिस नित्यद्रन्यकों उन प्रतिपाथ और प्रति- 
पादकने ही स्वयं नहीं जाना है, उसमें तो किसी वाचक शबह्वका संकेत ग्रहण भी भला केसे हो 
सकता है १ अतिप्रसंग हो जावेगा। अर्थात्‌ हम छोगोंके द्वारा अज्ञात भी परमाणु, पाप, पृण्य आदि 
अनेक पदार्थौमें शद्गकी प्रवृत्ति होना बन बैठेगा, जो कि इृष्ट नहीं है । 


केचिदाहु:-- न नाना द्वव्यं नित्य शठस्यार्थ/ किन्त्वेकमेव प्रधान तस्थेवात्मा 
कस्तुस्वभाषः शरीर तस्वपित्यादिपर्यायक्षद्वरभिंधानात । ययैकोयमात्मोदक . नामेत्यात्म- 
भ 
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२१० स्वार्थ छोकवार्सिके 
शद्धो द्रव्यवचनों दृष्टः वस्स्‍्वेक॑ तेज इति जर्ू नामैकः स्वभावः झरीरं तस्वमिति च दर्शना- 
नतिक्रमात्‌ | यया च॒ द्रव्यमात्मेत्यादयः शद्धपर्यायाः द्रव्यस्थ वाचकास्तथान्येपि सर्वे 
रूपादिशब्दाः प्रत्यस्तमयादिशब्दाश कयब्चित्सदापत्राः सर्वे श्ब्दाः द्रव्यस्याद्यस्प 
वाचकाः शब्दत्वाइव्यमात्मेत्यादिश्षब्दवत्‌ तदुक्त--/ आत्मा बस्तुस्वभावश्र शरीर॑ तत्तत- 
मित्यपि । द्रव्यमित्यस्य पर्यायास्तन्व नित्यमिति स्पृतम्‌ ”। इति । 


यहां कोई वादी छम्बा चौडा बखान कर रहे हैं कि शद्कके विषय अनेक निल्यद्रव्य नहीं हैं, 
किन्तु एक प्रधानद्न्य माना गया बक्ष ही शबद्गका वाच्य है। उस एक ही द्रब्यका, आत्मा, वस्तु, 
स्वमाव, शरीर, तत्त्व, पदार्थ, भाव, आदि पर्यायवाची शब्दों करके निरूपण किया जाता है, जेसे कि 
यह एक ही आत्मा जल इस शद्धसे कहा जाता है ऐसे ही वह जलसखरूप आत्माका वाचक यह 
शद्ठ द्रव्यशद्व जाना जा रहा है । एक तेजोद्रन्य वस्तु है, यदह्द भी उसी मुख्य द्रव्यकों कहता है । 
इस प्रकार जल नामका एक खभाव या शरीर अथवा तत्त है और भी ऐसे ज्ञान होनेका अतिक्रमण 
नहीं है। कोई दाशैनिक पदाथोंकी द्रव्य शद्वसे संख्या करते हैं, अन्य तत्ततशद्वसे करते हैं, तीसरे 
भाव आदि राद्धोंसे प्ररूपण करते हैं, जैसे ही द्रव्य, आत्मा, वस्तु आदिक पर्यायवाची शब्द द्रव्यके 
ही वांचक हैं तिसी प्रकार अन्य भी संपूर्ण रूप, रस आदिक राद्व अथवा उदय होना, अस्त होना, 
चलना फिरना आदि सम्पूर्ण शृद्द भी किसी अपेक्षासे सतके साथ तादात्य रखते हुए द्रव्यके ही 
बाचक हैं । अतः अनुमान किया जाता है कि सभी शद्व (पक्ष) अद्वैतद्रब्यके वाचक हैं ( साध्य ) 
शद्गपना दोनेसे ( हेतु ) आत्मा, अह्म, आदि शाद्योके समान ( इृष्टान्त )। उसी बातको हमारे 
ग्रन्थोंमें इस प्रकार कद्दा है कि “* आत्मा, वस्तु, स्वभाव, शरीर और तत्त्व, पदार्थ, भाव ये मी सब 
द्रब्य इस शहके ही पर्थाय हैं और वह द्रव्य निय माना गया है। वेद वाक्योंके द्वारा सम्प्रदाय 
नहीं टूटते हुये, ऋषियोंको ऐसा ही स्मरण होता हुआ चछा आ रहा है। 

नत्चु चानित्यश्नब्देनोदयास्तमयश्नब्दाभ्यामद्रव्यशब्देन व्यभिचारस्तद्विपरीतार्थाभि- 
धायकत्वादिति न भन्तण्यं, द्रव्योपाधिभूतरूपादिविषयत्वादनित्यादिश्वब्दानां रूपादयों 
धत्पचन्ते वियन्ति चेत्यनित्याः द्व्यत्वाभावाच्चाद्रव्यत्वमिति कथ्यन्ते । न चोपाधि- 
विषयत्वादमीषां शब्दानामद्रव्यविषयत्व॑ येन तेः साधनस्य व्यभिचार एवं सत्यस्येव 
वस्तुनस्तेरसत्येराकारेरबधाय॑माणत्वादसत्योपाधिभिः श्रन्देरपि सत्याभिधानौपपत्तेः । 
सदप्पभिधायि । “ सत्य वस्तु तदाकारेरसत्यैरवधार्यते । असत्योपाधिमिः भ्ब्दे! सत्य- 
मेवामिघीयते । 

अभी लक वे ही वादौ कद्द रद्दे हैं यहां कोई शेका करे कि तुम्हारे शद्बत्व द्वेतुका 
अनित्य शद्व करके अथवा उत्पत्ति शद्द करके या अस्तमय ( बिनाश ) शद्द करके और 
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अद्रन्य शद्व करके व्यमिचार होता है। क्योंकि अनिल, उत्पत्ति, विनाश, और अद्वब्य, 
इन शढ्ठोंमें शब्ृत्व हेतु विद्यमान है, किन्तु अद्गैत द्न्यसे विपसतत अर्थकों कहृवनेवाले होनेके कारण 
वहां साध्य नहीं रहता है । द्रव्यवादी समझाते हैं कि इस प्रकार व्यमिचार द्वोना नहीं मानना चाहिये। 
क्योंकि अनिल, विनाश, आदि शाद्ठोंको द्रव्यके विशेषण होते हुए रूप, रस, क्रिया आदिकी विष- 
यता कर छेनापन है | भावार्थ--उत्पत्ति, विनाश, आदि कोई गुण या द्रव्य पदार्थ नहीं हैं, किन्तु 
उत्पत्ति आदि तो विशेषण हैं| रूप, रस, आदि उत्पन्न होते हैं । रूप, रस आदि नष्ट होते हैं । 
इस प्रकार रूप आदिक अनिय्य हैं | उनमें मूल द्रव्यपना न होनेके कारण अद्वन्यपना ऐसा कहद्द 
दिया जाता है, किन्तु वे रूप आदिक धर्मद्रन्यमें सम्बन्धी हैं अतः द्रव्य हैं। इन रूप, रस, आदि 
शद्वोंको विशेषणका गोचर हो जानेसे अद्वव्य गोचरपना नहीं है, जिससे कि उन अनित्य आदि 
शद्दों करके हमारे शब्वत्व द्वेतुका व्यभिचार ही होवे । सत्य दी अद्गैत वस्तुका उन असत्य खरूप 
उत्पत्ति आदि आकारों करके निर्णय किया जा रहा है, असत्य विशेषणोंकों धारनेवाले विशेष्योंको 
कहनेवाले शद्बों करके भी सत्य पदार्थका ही कथन किया जा रहा है, जैसे कि भतिकृति ( नकली ) 
प्रतिबिम्ब ( असछी ) का ज्ञान करा देती है । वह भी हमारे यहां भ्रन्थोंमें कद्ठ दिया गया है कि 
उसके आकार ( विवत ) रूप असत्य पदार्थों करके सत्य वस्तुका ही निर्णय हो जाता है। असत्य 
विशेषणधारी विशेष्योंको कहनेवाले शद्दों करके सत्य पदार्थ दी कहा जाता है। अनेक पुरुष 
अपनी जननी माताकों चाची, बहू, भाबी, काकी, जीजी, आदि रह्वोंसे सम्बोधन करते हुए देखे 
गये हैं । हकछा और गोत्रस्खलनवाले भी प्रमेयको कद जाते हैं । 

करय्य पुनरसत्यान्पाधीनभिधाय तदुपाधीनां सत्यमभिदधाना। श्वब्दा द्रव्यविषया 
एवं तद॒पाधीनामपि तद्विषयत्वात्‌ अन्यथा नोपाधिव्यवाच्छिश्नं वस्तु शब्दार्थ इति न चोर्च, 
कतरदेवदत्तस्य ग्रहमदो यत्रासौ काक इति स्वामिविशेेषावस्छिश्नशहप्रतिपत्तो काकसम्ब- 
न्धस्थ निबन्धत्वेनोपादानेपि तत्र वतेमानस्यथ ग्रहशब्दस्याभिषेयत्वेन काकानपेक्षणार्त । 
रुचकादिशब्दानां च रुवकवर्धमानस्वस्तिकायाकारैरपायिभिरुपहितं सुवर्णेद्रव्यमभिदधता- 
मपि शुद्धसुवर्णविषयतोपपत्ते! । तदुक्त-- “ अधुवेण निमित्तेन देवदक्तग्‌ह यया । शहीत॑ 
गहशब्देन शुद्धमेवाभिधीयते'' ॥१॥ “ सुबर्णादि यथा युक्त स्वैराकारेरपायिभिः | रुचकाद- 
भिधानानां शुद्धमेवेति वि पके ॥२॥” इति। तडृदूपाहुपाधिमिरुपधीयमानद्गव्यस्य रूपादि- 
शब्देरभिधाने5पि शुद्धस्य तेषामद्रव्यविषयत्व॑ तद पा धीनामसत्य- 
त्वाद शहस्य काकाझपाधिवत्‌, सुवर्णस्य रुवकाथ्ाकारोपाधिवथ । 

अभी वे ही कद रहे हैं कि यदि कोई हमारे ऊपर यह्द कुतर्क चलावे कि झूंठे आकारबाले 
विशेषणोंकों कहकर उनके विशेषणोंकों अथवा उन विशेषणोंसे युक्त होरहे निलद्रव्यका सल्पनेसे 
कथन कर रहे शबद्व तो केवल द्रन्यको ही विषय करनेवाले फिर कैसे कढ्टे जा सकेंगे ! क्योंकि उस 
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द्रब्यके ब्रिशेषणोंकों भी उन शाद्वोने विषय कर लिया है। अन्यथा उपाधिरूप बिशेषणोंसे रद्वित 
हो रहा वस्तु शद्दका विषय न हो सकेगा । विशेषणोंको श्वोंके द्वारा जान कर ही शुद्धद्वन्यसे 
उनकी व्याबत्ति की जा सकेगी | भावार्थ--असत्य विशेषण भी शह्कके विषय हो रहे हैं, आपने फिर 
अकेले द्रव्यकी ही शह्॒का विषय कैसे कहा ! अब शुद्धद्॒न्य शह्दवादी कद्ते हैं. कि इस प्रका' 
कुतर्क नहीं करना चाहिये। कारण कि किसी अज्ञात पुरुषने प्रश्न किया कि इन गृहोंमें देवदत्तका 
घर कौनसा है! इसका उत्तर कोई देता है कि जहां वह कौआ बैठा है, वहीं देवदत्तका घर है, इस 
प्रकार धरके विशेष अधिपतिसे युक्त माने गये घरकी प्रतिपत्ति करनेमें कौआके संबंधको कारणपनेसे 
प्रहण किया जाता है, फिर भी उस स्थरूमें वर्तरहें घर शद्गका वाच्य अर्थ घर ही है, इसमें कौआ की 
कोई अपेक्षा नहीं है । कौआ उडकर पुनः अन्य घरोंपर बैठ जाता है, अतः असत्य उपाधियोंसे सत्य- 
पदार्थका ही कथन होता हैं। सामान्यरूपसे सुवर्ण किसी न किसी आकारमें रहता ही है, नीबूके 
समान गोर सोनेका रुचक आकार, अथवा एरण्ड पत्रके समान वर्धमान आकार या सांथियाका आकार 
एवं पांता पाठछा आदि नष्ट होनेवाले आकाररूप विशेषणोंसे युक्त हो रहे सुबर्ण द्रव्यकों कहनेवाले 
रुचक आदि शढ्वोंको भी केवल शुद्ध सुबर्णनों विषय करनेवालापन सिद्ध होता है। अर्थात्‌ वे शद्व 
केवछ सोनेको कहते हैं, रुचक आदि आकारोंकी अपेक्षा नहीं है । उसी बातको हमारे यहां यों 
कहा है कि जैते ““ ध्रुवरूपसे नहीं रहनेवाठे काक आदि निमित्तों करके भर्ले ही देवदत्तका घर 
जान लिया है, किन्तु गृह शद्व करके विशेषणोंसे रहित केवछ शुद्ध घरका ही ग्रह्ण किया जाता है 
और जैसे सुबर्ण आदि अपने रुचक, सांधियां, कडा आदि नाश होनेवाछे आकारों करके भल्लें ही 
सहित हैं फिर भी शुद्ध सुवर्ण ही रुचक आदिक शढ्ठोंके वाच्यपनेको प्राप्त हो जाता है, तिसाके 
समान रूप, उत्पाद, अनित्य, आदि विशेषणोंसे विशेष्यताको प्राप्त हो रद्दे द्रब्यका रूप आदि दश्ों 
करके भें ही कथन किया जावे | फिर भा उन रूप आदि विशेषणोंसे शुद्ध दरन्यका ही कथन 
करना सिद्ध है। वे रूप आदिक दाद अद्ग्यको विषय नहीं करते हैं किन्तु द्रब्यको ही विषय करते 
हैं । उन रूप आदि उपाधियोंका विशेषणपना असत्य है, जैसे कि धरका काक, कबूतर आदि विशे* 
षण लगाना अथवा सुबर्णके रुचक आदि आकारवाले विशेषण असल हैं। देवदत्तके घरप्रसे उडकर 
कौवा अन्यत्र चला जा सकता है | गलानेपर सुवर्ण अन्य आकार ले छेता है । 
सत्यत्वे पुनरुपाधीनां रुूपादुपाधीनामपि सत्यत्वप्रंसंगात्‌ तथा तदुपाधीनामित्य- 
 नवस्थानपेव स्पात्‌, उपाधितद्वतोरव्यवस्थानात्‌ । श्रान्तत्वे पुनरुपाधीनां द्रव्योपाधीनाम- 
सत्यत्वभस्नु तश्यतिरेकेण तेषां सम्भवात्‌ स्ववमसम्भवतां शब्देरभिषाने तेषां निर्विषयत्व- 
प्रसंगादिति सविषयत्व॑ शब्दानामिच्छता शुद्धृद्रव्यविषयल्वमेष्टन्यं, तस्य सर्वत्र सबंदा 
व्यभिचाराभावादुपाधीनामेव व्यभिचारात्‌ ! न च व्यमिचारिणामप्युपाधीनामभिधायकाः 
शब्दाः सविषया नाम, स्वप्तादिपत्ययानां स्वप्नविषयत्वप्रसंग्रात हति शुद्धदृव्यपदायबादिनः। 
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अर्भातक शुद्धद॒न्यका शब्दका अर्थ माननेवाले वादी ही कर रद्दे हैं कि यदि फिर उन 
काक, रुचक, आदि विशेषणोंकों सत्य मान छोगे तब तो रूप, अनित्य, आदि उपाधियोंको भी 
सत्यपनेका प्रसंग होगा । तिसी प्रकार उन विशेषणोंके अन्य विशेषणोंकों भी सत्यपना प्राप्त द्वोगा । 
एवं तीसरी, चौथी, आदिको कोटिके विशेषण भी सत्य हो जावेंगे, इस रौतिसे अनवस्था दोष ही 
हो जावेगा । और उपाधि यानी विशेषण तथा उससे सहित हो रहद्दे विशिष्टपदार्थकी व्यवस्था नहीं 
दो सकेगी | यदि काक, आदि उपाधियोंकों फिर भ्रान्त माना जावेगा, तब तो शुद्धद्वब्यकी रूप 
आदि उपाधियां भी असत्य हो जाओ ! क्योंकि उस परमार्थमूत शुद्धद्वन्यसे मिन्नपने करके थे रूप 
आदि विशेषण प्म्भव रहे हैं । अर्थात्‌ वे वस्तुभूत नहीं हैं, स्वयं असम्मवते हुए उन रूप आदिकोंका 
शद्गोंके द्वारा वाचन मानोगे तो उन शढ्वोंको विषयर्रह्वितपनेका प्रसंग हो जावेगा । जैसे कि असम्भव 
अश्वविषाणको कहदनेवाला शाद्व अपने वाच्य माने गये विषयसे रहित है, तेस ही रूप, अनित्य, 
आदि शब्द भी निर्विषय हो जावेंगे । इस कारण शब्दोंको आपने बाध्य विषयसे सह्दितपना चाहने 
वाले पुरुषों करके प्रत्येक शब्दोंका विषय झुद्धद्वव्य चारों ओरसे स्वीकार कर लेना चाहिये । सभी 
देशोंमें और सभी कारछोंमें उस शुद्धदव्यका व्यमिचार नहीं होता है। हां ! उस शुद्धद्वज्यके 
विशेषणोंका भरें ही व्यभिचार हो जावे, जैसे कि आकाश सर्वत्र व्यापक है। घटाकाश, पठाकाश, 
गृद्दाकाश, आदिमें छगी हुयीं उपाधियोंका भरें ही उनसे अन्य स्थलोंमें न्यभिचार ट्वो जावे, किन्तु 
शुद्ध आकाशका कहीं भी कभी व्यभिचार नहीं होता है। जो राद्य व्यभिचार करनेवाले भी 
अपरमार्थ विशेषणोंकों 'कह रहे हें, वे शब्द अपने वाच्य विषयोंसे सहित कैसे भी नहीं होते हैं। 
अन्यथा स्वप्न, मूछित, मनोराज्य आदि अवस्थाके ज्ञानोंकी भी स्वप्न आदि अथोंके विषय कर 
लेनेपनका प्रसंग हो जावेगा वे सविषय हो जावेंगे | निरविषय नहीं रहेंगे । इस कारण परिशेषमें 
यदह्दी मानना पडता है कि संपूर्ण शद्य शुद्ध द्रव्यकों ही कद्दते हैं | जाति, क्रिया, विशेषणकों कहने 
वाले शब्द भी शुद्ध द्रन्यकों द्वी कहते हैं | यहांतक अकेले शुद्धदव्यकों ही शब्दका अर्थ माननेवाले 
वादी कह रहे हैं। केचिदाहुः से लेकर पदार्थवादिनः तक इनका पूर्वपक्ष हैं | अब आचार्य 
उत्तरपक्षकों कहते हैं कि--- 

तेडपि न परीक्षकाः। सर्वश्नव्दानां स्वरूपमात्राभिधायित्वप्रसंगात्‌ । परेडपि होव॑ वदेयुः 
सर्वे विवादापत्रा! शब्दा! स्वरूपमात्रस्य प्रकाशका शब्दत्वान्मेघीशब्दवदिति । नन्विदम- 
ज्रुमानवाक्यं यदि स्वरूपातिरिक्त साध्यं प्रकाशयति तदानेनेव व्यभिचारः साधनस्य नो 
चेत्‌ कथमतः साध्यसिद्धिरतिप्रसंगादिति दृषणं शुद्धद्रव्यादैतवाचकत्वसाधनेईपि समानम्‌। 
तद्वाक्येनापि द्रव्यमात्रात्यतिरिक्तस्य तद्धाचकत्वस्य श्ब्दधर्मस्य प्रकाशने तेनेव. हेतोव्य॑मि- 
चारात्‌ | तदप्रकाशने साध्यासेदेरयोगात्‌ । 
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वे भी समीचीन परीक्षा करनेवाले नहीं हैं, क्योंकि जैसे उन्होंने संपूर्ण शद्दोंकी शुद्धदवन्यका 
वाचकपना माना है, तेसे ही संपूर्ण शद्वोंकी केवछ अपने स्वरूपके कथन करनेवालेपनका भी प्रसंग हो 
जावेगा । शद्गका अर्थ उस शह्वको ही माननेवाले ये दूसरे वादी मी इस प्रकार अवश्य कढ्द देवेंगे 
कि विवादमें पढे हुए घट, पट, आत्मा, पर्वत, पुस्तक आदि सम्पूर्ण शद्व ( पक्ष ) अपने केवल 
खरूपको ही प्रकाश करनेवाले हैं ( साध्य ) क्योंकि वे शद्ग हैं। ( हेतु ) जैसे कि मेघ-गर्जनका 
शद्व ( दृश्ान्त ) । अर्थात्‌ मृदंगका धिम किट्‌ धम्‌ ता आदि ध्वनि तथा झींगुर, मक्खी, भौंरा, 
आदिके शह्दोंका कुछ भी वाच्य अर्थ नहीं है।वे शद्व केवल अपने शब्गरूप शरीरका ही श्रावण प्रयक्ष 
कराते हैं किसी वाष्य अरथका शाद्वबोध नहीं कराते हैं, तेसे ही अन्य गो, शुकू, आदि शाद्व भी 
केवल अपने शद्वखरूप ( डीछ ) को द्वी कद्दते रहते हैं अर्थकों नहीं। किश्चित्‌ टिम, टिमाता 
हुआ दीपक जैसे अपने दी शरीरका प्रकाश करता रहता है पदा्थोका नहीं, इस प्रकार इन शह्व- 
वादियोंके ऊपर यदि कोई यों शंका करे कि अभी आप द्वारा कहा गया यह परार्थाभुमानरूपी वाक्य यदि 
अपने शद्वस्वरूपसे अर्तिरिक्त स्वरूप मात्रकों प्रकाश करना रूप इस साध्यका ज्ञान कराता है तब तो 
शद्वृत्व हेतुका इस अनुमान वाक्यसे ही व्यभिचार हो गया। क्योंकि आप मानते हैं कि शद्वका वाच्य 
अर्थ अपनी भिन भिनके अतिरिक्त अन्य कुछ भी नहीं है। किन्तु यहां अनुमान वाक्यसे आपने 
साध्यका ज्ञान कराना रूप अर्थ मान लिया है । यदि शह्ववादी इस अनुमान वाक्यका अर्थ अपने इष्ट 
साध्यको कथन करना न मानेंगे तो व्यभिचार टकछ गया, किन्तु ऐसी दशामें इस अनुमानस्ते आपके 
अभीष्ट साध्यकी सिद्धि केसे होगी ? अन्यथा अतिप्रसंग हो जावेगा | यानी यह वन्ध्यापुत्र जा रहद्दा है, 
आकाशके फूलका सेहरा बांधे हुए है, मृगतृष्णाके जले स्नान करके आया है, शश (खरगोश) के 
सींगसे बनी हुयी तीर कमानको लिये हुए है इत्यादि अनर्थक वाक्योंस अभीष्ट अर्थकी सिद्धि हो 
जावेगी । शुद्ध द्रव्यवादी यह दोष जैसे शद्गवादाके ऊपर उठाते हैं, तैसे ही अद्वैत शुद्धद्वव्यको 
वाचक शद्गका अर्थ सिद्ध करनेवाले अनुमानमें भी यही दोष छागरू होगा । वे शुद्धद्वव्यवादी यह 
अनुमान मानते थे कि सभी गुण, कर्म आदिके वाचक शाद्व ( पक्ष ) शुद्धदन्यके ही अभिधायक हैं 
( साध्य ) शद्ग द्वोनेसे ( हेतु ) जैस आत्मा, अह्म, सत्‌ , चित्‌ आदि शह्ठय हैं ( दृष्ांत )। यहां 
केवर शुद्धद्वव्यतत्तसे उस द्रव्यका वाचकपना धर्म मिन्न ही होगा। जो कि शह्ररूप धर्मीका 
साध्य स्वरूप धर्म माना गया है । द्रव्यवादी यदि उस अनुमान वाक्यसे भी वाचकपनारूप धर्मका 
प्रकाश होना मानेंगे, तब तो द्रव्यवादियोंके शब्वत्व हेतुका उस वाचकत्व धर्मस ही व्यभिचार हों 
जावेगा । यदि द्रव्यवाचकत्वरूप साध्यका उस वाक्यसे प्रकाश होना नहीं मानेंगे, तब तो द्रव्य- 
बादियोंके यहां द्रव्यवाचकत्वरूप साध्यकी सिद्धि ही न हो 'सकेगी। अनुमानके बोलनेस फल भी 
क्या निकला ? कुछ नहीं । इस प्रकार शद्गवादी अपना पक्ष दूरतक अभी पुष्ठ करेंगे । 
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द्रव्याद्ैतवादिनः शब्दस्य तद्ाचकत्वधर्मस्प परमार्थतो द्व्यादव्यतिरिक्तत्वात्‌ 
साधनवाक्येन तत्मकाशने5पि न हेतोन्यैभिचार इति चेत तहिं श्रब्दादेतवादिनो5पि सुतरां 
प्रकृत्साधनवाक्येन न व्यभिचार।, स्वरूपमात्राभिधायकस्य साध्यस्य श्रब्दधमस्य शब्दा- 
दव्यतिरिक्तस्य तेन साधनात्‌ द्रव्यपात्रे शब्दस्य प्रवेशनेन तद्धमेस्यापि तत्र पारम्पर्या- 
जुपक्ते! परिहरणात्‌ । ै 

शद्गवादी कद्द रहे हैं कि यदि द्रव्याद्ैतवादी यों कहें कि हमारे यहां शद्वका वह द्वव्यवा- 
चकत्व धर्म वस्तुतः द्रव्यसे मिन्न नहीं है । अतः वाचकत्वको साधनेवाले अनुमान वाक्यसे भर्ले ही 
उस द्रव्यवाचकत्वका ज्ञान हुआ है तो भी अभेद होनेके कारण वह डुद्धद्रव्यका ही ज्ञान है। 
अतः हमारे हेतुका व्यमिचार नहीं है | यदि ऐसा कहोगे तब तो मुझ शढ्वाद्वैतवादीके यहां भी 
उसी प्रकार बिना प्रयासके प्रकरणमें पडे हुए स्वरूपको साधनेवाले वाक्य करके हेतुका व्यमिचार 
नहीं होता है, केवठ स्वरूपको ही कह्दनेवालापन जो साध्य हैं। वह भी शब्गका ही धर्म है। 
बास्तवमें वह शद्से मिन्न नहीं है उस स्वरूपवाचकलका उस शद्वत्व हेतुने साधन किया है। आप 
द्रव्यवादी शद्गतत्तका केवल अपने छुद्ध द्ब्यमें अन्तर्माव करोगे तिस द्वी करके उस शह्गके स्वरूप 
होरहे वाचकत्व धर्मका भी उस द्रब्यमें अन्तर्भाव किया जावेगा। तर्मी परम्पराके प्रसंग होनेका 
परिहार किया जा सकेगा । भावार्थ--आपके यहां द्वब्यमें शृद्गका अन्तर्भाव करते समय शद्ढके 
धर्मका भी अन्तर्भाव करना न्याग्य होगा। अतः सिद्ध होता है कि शद्व ओर उसके धर्म 
दोनोंका अभेद है । 

नतरु शब्दादैते कथं वाच्यवाचकभावः शुद्धद्रव्यद्वेते कथम्‌ ! कल्पनामात्रादिति चेत्‌, 
इतरत्न समानम्‌ | ययैव श्ात्मावस्तुस्वभावः, शरीरं, तस्‍्वमित्यादयः पर्याया द्रव्यस्थेबं 
कृथ्यन्त तथा शब्दस्येव ते पर्याया इत्यपि शक्‍यं कथायितुमविशेषात्‌ । 

यहां हम रहद्वाद्वैतवादियोंके ऊपर किसीकी शंका है कि फेवलछ शद्के अद्वैतमें वाष्यवाचक- 
भाव कैसे बन सकेगा ! अर्थात्‌ दो भिन्न तक्तोंमे तो एक वाच्य और दूसरा वाचक हो सकता हे। 
किन्तु एक ही तत्त्व वही वाचक और वही वाच्व केसे हो सकेगा ! बताओ । उसपर हम शह्वा- 
द्वैतवादी पूंछते हैं कि तुम द्रव्यवादियोंके यहां गद्धदवव्यके अद्वैतमें भला वाध्यवाचकभाव कैसे बन 
जाता है ! तुम्हारे यहां भी तो एक दी ब्रह्मतत्त माना गया है। यदि तुम यों कह्ों कि केवछ 
कश्पनासे वाच्यवाचकपना है, वस्तुतः नहीं है, तब तो यही बात दूसरे पक्षमें भी समानरूपसे 
लगा लो | हम शब्गाद्रैतवादी भी कह्ठ देंगे कि हमारे शद्वाद्वैतमें भी कोरी कल्पनासे वाध्यवाचकमाव 
है, कारण कि जैसे ही आत्मा, वस्तु, स्वभाव, शरीर, तत्त्व, अह्ष पदार्थ इत्यादि पर्याय तुम्दारे यहां 
द्धद्वव्यके ही कहे जाते हैं, तिसी प्रकार शह्कके ही वे आत्मा, वस्तु आदि पर्याय हैं । यद्द हम 
भी कह सकते हैं । अद्बैत पक्ष होनेकी अपेक्षासे ऐसे कहनेका ल्लेनोंमें कोई अन्तर नहीं हे । 
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नन्रु च जातिद्रव्यगुणकर्माणि झन्देभ्यः प्रतीयन्ते न व तानि शब्दस्वरूप॑ भ्रोत्र- 
ग्राह्मत्वाभावादित्यपि न चौथ, जात्यादिभिराकारैरसत्येरेव सत्यस्य शब्दखरूपस्पावधार्य- 
माणत्वाद । तच्छन्देशासत्योपाधिवश्ञाद्वेदमनुभवद्धिस्तस्यैवाभिधानात्‌ । 

' यदि हम शद्द्वैतवादियोंके ऊपर कोई दूसरी यो शंका करें कि अश्व, कुण्डली, शुक्र, चलना 
आदि शढ्वोंसे जाति, द्रव्य, गुण, और क्रियायें निर्णीत हो रही हैं, किन्तु बे जाति आदिक तो शह्व- 
स्वरूप पदार्थ नहीं है। क्योंकि शहद्व तो श्रोत्र इन्द्रियस जाना जाता हैशर घटत्व, अख़त्व, रूप, 
रूपत्व, गमन, गमनत्व, रस आदि जाति, गुण, आदिक पदार्थ तो श्रोत्र इन्द्रियसे नहीं जाने जाते 
हैं । कर्ण इन्द्रियसे ग्रहण करने योग्य ही नहीं है । अतः शब्दोंके वाच्य गोत्व, पुह्रछ, रूप, धूमना 
आदि पदार्थ शद्वगरूप नहीं हो सकते हैं | शद्वाद्रैतवादी बोलते हैं कि यह भी कुतर्क करना अच्छा 
नहीं है, क्योंकि जाति आदिक तो तत्तत शद्॒के कल्पित आकार हैं | असत्य आकारों करके परमार्थ- 
भूत शद्वतत््वके स्वरूपका ही निर्णय किया जा रहा है। अवास्ताविक विशेषणोंके अधीन नानापनेका 
अनुभव करने वाले उन गोत्व, चणकत्व, ज्ञानी, सुरभि, उत्क्षेपण, आदि शब्दों करके उस शब्दाद्वैतका 
ही कथन हो रहा है । अर्थात्‌ घठाकाश, पटाकाश, रूप उपाधियोंसे जैसे शुद्ध आकाशका ही 
निरूपण हो जाता है, अथवा शिरमें पीडा है, पेटमें सुख है, इत्यादि भेद व्यवहारोंसे एक शरीर व्यापी 
अखण्ड आत्माका ही ज्ञान होता है, उसी प्रकार कल्पितमेदोंसे शब्दाद्नैत ही वर्णित हो रहा है । 

नन्नु च जात्यादुपाधिकथनद्वारेण तदुपाधिशब्दस्वरूपाभिधानादू, अन्यथा 
तदुपाधिव्यवच्छिन्नशब्दरूपप्रकाशनासम्भवात्‌ । जात्यादिशब्दा जात्यादुपाधिप्रतिपादका 
एवति न शंकनीय, जात्याबुपार्धानामसत्यत्वात गृहस्प काकादिवत्सुवर्णस्थ रुच- 
काययाकारोपाधिवच्च । 

यहां कोई पुनः शंका करे कि जाति आदि उपाधियोंके कथन द्वारा तो उन उपाधियोंसे 
सहित ही शब्वस्वरूपका कथन किया जाता है। दूसरे प्रकार आप शढ्वाद्वैतवादियोंके यहां उन उपा- 
धियोंसे पृथगुभूत केवल शबद्गस्वरूपका प्रकाश होना असम्भब है | अतः जाति आदिक शबद्ग तो 
जाति, गुण, आदि विशेषणोंको कहनेवाले ही हैं, उन जातिशद्व या गुणशद्व, आदिकोंसे शद्वादैतका 
प्रतिपादन नहीं होता है । शब्दाद्वैतवादी कद्नते हैं कि इस प्रकार तो शंका नहीं करना चाहिये, क्योंकि 
शद्वकी जाति आदिक उपाधियां परमार्थभूत नहीं हैं । जेसे कि देवदत्तके घरकी काक, बन्दर, आदि 
उपाधियां असत्य हैं, काक उडकर जिनदत्तके घरपर भी बैठ जाता हे, बन्दर कूदकर इन्द्रदत्तके 
गृहपर भी चला जाता है, ऐसी दशामें अज्ञात पुरुषके वहां पहुंचनेतक काक द्वारा देवदत्तके घरका 
ठीक ज्ञान कैसे हो सकता है ! अथवा सुवर्ण द्रव्यकी रुचक, पांसा, सांथिया आदि आकाररूप 
उपाधिया अलीक हैं, सोनेको पीटकर कडेका सांथिया बमा लिया जाता है और सांथियेका रुचक 
बनाया जा सकता है । एक दृष्टान्त है कि एक अद्दिफिन ( अफौम ) खानेवाले पुरुषने किसी हझू- 
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वाई वणिक्से सौदा लिया। किन्तु रुपयेमेंके कुछ बचे हुए पैसे लेना भूल गया, वह रातको सोचने 
लगा कि हम वणिकूसे शेष दाम छेना भूल गये, उसकी दुकानका भी स्मरण न रहा ढ्वां | ठीक 
है, याद आ गया उसकी दुकानके आगे धौली गाय बैठी थी। घरपर अफीमची सोच रद्दा था उधर 
कुछ देर पीछे वह गाय चलकर यवन सूचीकार ( दर्जी ) की दुकानके सनन्‍्मुख जा बैठी, अफौमची 
प्रातः बाजारकों पैसे छोटानेके छिये गये और गायको वहां देखकर सूजीसे कहने छगे कि तू बडा 
नीच है, अयोग्य है, मायाचारी है, मैंने तेरे सरीखे अनेक कपटी मुगते हैं, हमसे ही धूर्तता करता 
है | रातमें ही मिठाईकी दुकानके सामानको बदलकर डड्डी रखाकर आ बैठा है, हमको ठगता है ! 
इत्यादि | इसपर छडाई द्वोने छगी | बुद्धिमानोंके समझानेपर भी अह्िफेनमदीको बोध नहीं द्वो पाया, 
, अपना ही आग्रह किये गया । वस्तुतः कथन यह है. कि औपाधिकस्वरूप अस्त्य होते हें । 
विश्वसनीय नहीं माने जा सकते हैं । 

नच जात्याहपाधयः सत्या एवं तदुपाधीनामपि सत्यत्वापत्तेः उपाधितद्वतोः 
काचिश्ववस्थानायोगात्‌ । तदुपाधीनामसत्यत्वे मोलोपाधीनामप्यसत्यत्वालुपगाव्‌ । 

शद्वाद्वैतवादी ही बडी देरसे कहते जा रहे हैं कि जाति, द्रव्य, गुण, आदि उपाधियां सत्य 
ही नहीं हैं। यदि जाति आदिकको सत्य माना जाबेगा तो उन उपाधियोंके उपाधिरूप विशेषणोंकों 
भी सत्यपना प्राप्त होनेका प्रसंग होगा | ऐसी दशामें उपाधि और उस उपाविवाले उपाषिवान्‌ की 
कहीं भी व्यवस्था नहीं बन सकेगी | अर्थात्‌ जैसे कि जपाके ऋूलमें रक्तता ख्वभावसे है ओर स्फटिक 
की रक्तिमा उपाधिके वश है, यदि जपापुष्पमें भी रक्तिमा अन्य उपाधिसे मान ली जाबे तो उपाधि 
और उपाधिवानकी ठीक अवशस्थिति न बनेगी। यदि उन उपाधियोंकी उपाधियोंको असत्य मनोगे 
तब तो सबसे पहिले मूलम पडी हुयी उपाधियोंको भी असत्यपनेका प्रसझ् प्राप्त हो जाओ | 
भावार्थ--बढिया घोडा, इष्टकुण्डल, गद्दरी सुगन्‍्ध, अधिक मीठा, शीघ्र चछना, आदियें बढ़िया, 
इष्ठता, शीघ्र, आदि उपाधियां तो उन जाति आदिकी उपाधियां हैं। “ भीखमेंसे भीख ” की 
नीतिसे दूसरी उपाधियोंको यदि निःसार माना जावेगा तो पहली ही कोटिपर मूछ उपाधियोंको भी 
झूंठपना ठह्दरता है। उपाधिरूपी फटाठोप झंठा होता है | असार पदार्थका प्रायः आडम्बर महान 
होता दे । कांसेकीसी ध्वनि सोनेमें नहीं है । जितना ही चढा बढाकर दिखाऊ ऊपरी ढंग हैं, 
उतनी द्वी नीचे पोल समझना। किर्साने कद्दा भी है कि “ असारस्य पदार्थस्य प्रायेणाडम्बरों मद्दानू। 
नि खर्णे प्वनिस्ताद्ग याहक्‌ कांत्यात्‌ प्रजायते ” 

न चासत्यानाप्पाधीनां प्रकाशकाः शब्दाः सत्या नाम निर्विषयत्वात्‌ । ततः सबि- 
पयत्व॑ धन्दस्पेच्छता स्वरूपमात्रविषयत्वमेषितव्यं, तस्य तत्राव्यभिषारात्‌। जात्यादिशब्दानां 
तु जात्याद्रमावेडपि भावाथ्यभियारदर्शनात्‌ । न हि गौरन्व इत्यादयः भब्दा गोत्वाअत्वादि- 
जात्यभावेडपि वाहीकादो न परवतेन्ते । 

क्र्वे 


श्श्ट.. तत्वार्यछोकवातिफे 
* जद्दाद्ैतवादी ही कहते जारहे हैं कि अवस्तुरूप उपाधियोंको प्रकाश करनेवाले शद्व कैसे भी 
छत्य नहीं हो सकते हैं। क्योंकि वे अपने वाच्य माने गये विषयोंसे रहित हैं, जैसे कि बन्ध्यापुत्र श्द 
अपने विषयसे रहित है तिस कारण शबद्धके विषयसह्ितपनेको चाहनेवाले विद्वान्‌ करके शद्वका वाष्य 
हो रहा विषय केवल शदहका स्वरूप ही इष्ट कर लेना चाहिये। उस शद्बका उस अपने खरूपके 
प्रतिपादन करनेमें कमी भी ज्यभिचार न होगा। अर्थात्‌ सभी सार्थक या निरर्थक शद्द अथवा 
द्वीन्द्रिय आदिक जीवोंके राद्न भी कमसे कम अपने शब्बखरूप शरीरका प्रतिपादन कर ही देवेंगे । 
जैन, नेयायिक और मीमांसकोंके माने हुए जाति रद्व, गुणशद्ध॒ आदिकोंका तो व्यभिचार देखा 
जाता है, वे जाति आदिकके न होनेपर भी अन्यत्न व्यवह्ृत होते हुए देखे जारहे हैं । देखिए ! गो, 
घोडा, उद्क, ऊंट, आदि जातिबाचक शकद्व विचारे गोत्व, अश्वत्व आदि जातियोंके न होनेपर भी 
लादनेबाले, दौडनेवाले पोंगा, भोंदू आदि मनुष्षोंमें नहीं प्रवत्तरहे हैं, यह न कहना । किन्तु मनुष्पोंमें 
भी गो आदि शश्नोंकी प्रवृत्ति है । अतः पिद्ध होता है कि शद्व अपने खरूपको ही कहता है। 
जाति आदिक. वाच्यअर्थको नहीं । 
तत्रोपचारात्‌ प्रवतेन्त इति चेन्नापराजातयोपि यत्र कचन तेषां प्रवतेनात्‌ | तथा 
द्रव्यशब्दा दण्टीविषाणीत्यादयों गुणशब्दाः शुक्तादयअरत्यादयश्र क्रियाशब्दाः द्वव्यादि- 
व्यभिचारिणोभ्यूक्याः 
यदि कोई यों कह्ले कि उन पह्ेदार, मूर्ख मतिमन्द आदि मनुष्योंमें उपचारसे बैल, उल्द्गू 
आदि प्रवर्तते हैं, सो यह तो नहीं कहना, क्योंकि दूसरी जातियां भी जिस किसी भी व्यक्तिमें उनके 
मतमें प्रवर्त रही हैं। भावार्थ--गच्छति इति गो: गमन करनेवाली गौ है । अश्वाति &ति अश्रः जो 
खाता है वह धोडा है, इन अथोंका उपचार ( रूढि ) गाय और घोडेमें किया गया है । तिसी प्रकार 
आप जेन या मीमांसकोंके माने गये दण्डी, विषाणी, इत्यादि द्रव्यशद् और शुक्र, पाटछ आदि 
गुणशद्व तथा चलना, तैरना आदि क्रियाशद्द ये भी द्रव्य, गुण ओर क्रियारूप अर्थोत्ते न्‍्यभिचार 
करनेवाले समझ लेने चाहिए | दण्ड नीतिवाले या दण्ड देनेबाले पुरुषको भी दण्डी कह्दते 
हैं। दण्ड एक घोडा भी होता है | मिट्ठी या पाषाणके बने हुए खिलौनोंको भी दण्डी, विषाणी 
कह देते हैं। शुहू एक गोत्र होता है | पाठठ एक वल्रका नाम है। चलना यह राह अन 
छाननेवाले पात्रमें न्यवह्ृतत है । 
सन्मात्र न व्यभिचरन्तीति चेत्‌ न, असत्यपि सत्ताभिधायिनां शब्दानां प्रवृत्तिदर्श 
ना, न किव्चित्सदस्तीत्युपपन्‌ सदेव सर्वमिति ब्रुवाणः कं खस्थों नाम, ततो5नर्थान्तरे 
गुणादाबिव शुद्धद्रन्येडपि शब्दस्य व्यभियारात्‌ स्वरूपमात्राभिधायित्वमेव श्रेय इतीतरे । 
यदि कोई यों कह्दे कि द्वन्यवाचक धर्मशद्द भरते वी पुण्यमें प्रदत्त हो जावे 4 ऐसे 
ही छंद शह्व वीर पुरुषमें या गो शब्ठ नेत्र, वाणी आदि अरथीमें बोला जावे, किन्तु ये शद्व सामात्य- 
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पनेसे मात्र ऑस्तित्वका व्यभिचार नहीं करते हैं, कुछ न कुछ है तो सही, सो यह तो नहीं कहना 
चाहिये | क्योंकि असत्‌ पदार्थमें भी सत्ताको कहनेबाले शढ्ठोंकी प्रवृत्ति होना देखा जाता है। 
कल्पना किये गये असत्‌ पदाथोमें अथवा मत्त, मूर्ज्छित अवस्थामें अनेक असत्‌ पदार्थ सत्रूपसे 
जाने जा रहे हैं । कोई भी वस्तु सत्‌ नहीं है, इस बातको स्वीकार कर रहा वादी सभी वस्तु सत्‌ 
ही हैं ऐसा कहता हुआ भला स्वस्थ ( आपेमें ) कैसे कहा जा सकता हैं ! तिस कारण सिद्ध 
होता है कि उस राह्ृसे अभिन्न मान लिये गये | गुण, क्रिया आदिमें जैसे शद्गका व्यभिचार है, 
तैसे शुद्धद्वव्यवादियोंके शुद्ध अद्बैत द्ब्यमें भी शद्गकी प्रवृत्तिका व्यभिचार होना देखा जाता है | 
इस कारण शद्वकों केवल अपने खरूपका कहनेवालापन ही हितमार्ग हे, अर्थात्‌ सभी शदह्द अपने 
स्वरूप ( डील ) को ही कह रहे हैं| अन्य वाच्य अर्थको नहीं। जैसे मेघध्वनि या समुद्रशद्व अपने 
शरीरको ही कह रहे हैं। इस प्रकार यहांतत अधिक समयसे कोई अन्य शद्वाद्दैतवादी कह चुके हैं । 

तक्केत्र प्रष्ठल्या!, कथम्ी शब्दाः स्वरूपमात्र प्रकाशयन्तों रूपादिभ्यो भिधेरन्‌ ! 
तेषामपि स्वरूपमात्रप्काशने व्यभिचाराभावात्‌ ! 

अब आचार्य महाराज उत्तर देते हैं, इस प्रकरणमें वे हमको यों पूछने योग्य हैं कि शद्गद्वि- 
तवादियोंसे माने हुए वे शद्व अपने केवछ स्वरूपको प्रकाश करते हुए कैसे रूप, रस, आर्दिकों करके 
भिन्न ( न्यारे ) हो सकेंगे ?! बतछाओ ! उन रूप, रस आदिकोंका भी तो केवछ अपने स्वरूपक 
प्रकाश करनेमें कोई व्यभिचार नहीं हैं । आम्रफलको देखनेसे उसका रूप गुण अपने शरीरका ही 
प्रकाश करेगा, चाखनेसे उसका रस गुण केवछ अपने स्वरूपका ही प्रकाश करेगा | इस प्रकार 
रूप, रस, गन्ध आदिक सभी अपने अपने स्वरूपका प्रकाश कर रहे हैं ऐसी दशामें शद्गृतत्त महा 
रूप आदिकोंसे मिन्न कैसे किया जा सकता है ? आप ही सोचिये ! 

न स्वरूपप्रकाशिनों रूपादयोचेतनत्वादिति चेत्‌, के वे शब्दभेतन! ! परमत्रह्म- 
स्वभाषत्वात्‌ शब्दज्योतिषश्रेतनत्वमेवेति चेत्‌, रूपादयः कि न तत्खभावाः £ परमायथत- 
स्तेषामसत्तात्‌ अतत्खभावा एवंति चेत्‌, शब्दज्योतिरषि तत एवं तत्स्वभाव मा भूत्‌ । 
तस्य सत्यत्वे वा द्वैवसिद्धि! शब्दज्योतिः परमब्रह्मणोः स्वभावतद्तोव॑स्तुसतोभावात्‌ । 

यदि शद्वाद्वैतवादी यों कहें कि रूप, रस आदिक ( पक्ष ) अपने स्वरूपको प्रकाश करने- 
वाले नहीं हैं ( साथ्य ) अचेतन होनेसे ( हेतु )। ऐसा कहने पर तो हम जैन पूंछते हैं. कि क्‍्यें 
जी |! आपसे माना गया शबद्वृतत्त क्या नियमसते चेतन हैं ! इसपर तुम यदि यों कहो कि शद्गरूप 
ज्योति: तो चेतन ही है, क्योंकि वह चिट्रप परब्नह्मका खभातव है। ऐसा कहनेपर तो हम जन 
कह देवेंगे कि तुम्हारे यहां वे रूप, रस आदिक उस पररह्मके स्वभाव क्‍यों नहीं हैं ! रूप आदिक 
भी तो पजह्मसे अमिन्न हैं | इसपर तुम शद्गवादी यों कहो कि रूप आदिक तो प्रस्तुभृतपनेते सत्‌- 
रूप नहीं हैं | अतः वे उस परबझझके स््रभाव कैसे भी नहीं हो सकते हैं, ऐता कहनेपर तो हम 
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जैन कह देवेंगे कि शद्वरूप प्रकाश भी वास्तवमें सत्‌ पदार्थ नहीं है । तिस ही कारण वह शद्वज्योतिः 
परब्ह्मका स्वभाव न होवे । यदि आप उस शब्गतत्त्को वस्तुतः सत्रूप मानोगे तो अद्वैतकी 
सिद्धि न हो सकेगी । द्वैतकी सिद्धि हो जावेगी । शब्वज्योतिःस्वभाव एक तत्त्त है और दूसरा उस 
स्वभावको धारनेवाला परतर्ष है। इस प्रकार परमार्थमूत दो सत्‌ पदार्थ विद्यमान है, अतः दैत बन बैठा। 

शब्दज्योतिरसत्यमपि परम्रह्मणोषिगत्युपायत्वात्तत्स्वरूपप्रुच्यते । “ शब्दब्रह्मणि 
निष्णातः परं ब्रह्माधिगच्छतीति ” वचनात्‌ न तथा रूपादयः इति चेत्‌ कथमसत्यं 
तदृदधिगतिनिमित्तम्‌ ! रूपादीनामपि तथाभावाल्ुषगात्‌ । 

यदि शक्वाद्वैतवादी यों कहें कि भर्ले ही शद्ररूपी प्रकाश असत्य है तो भी वस्तुमूत पजह्म- 
तस््रके जाननेका प्रकृष्ट उपाय है । अतः वह शाद्वतत्त प(्न्षका स्वरूप कहा जाता है। ऐसा 
हमारे ग्रन्थोमे कहा हुआ है! कि शदजहमें यानी वेदमें या आर्ष-शाज्ोंमें जो प्रवीण है वह विद्यान्‌ 
प्रकृष्ट आत्मा पर्रह्कों जान लेता है ओर पा छेता है । किन्तु तिस प्रकार शद्गके समान रूप, रस, 
आदिक गुण तो परअ्रक्षकी ज्प्तिके उपाय नहीं हैं। ऐसा कद्दनेपर तो हम जैन पूंछते हैं कि असत्य- 
भूत शद्व भला कैसे सत्यत्रक्षकी अधिगतिका निमित्त हो सकता है १। यदि असत्यको भी सत्यका 
ज्ञापक माना जादेगा तो रूप, रस, आदिकोंको मी पख्रक्षके तिस प्रकार ज्ञापकपनेका प्रसंग हो जावेगा। 

तस्य विधयानुकूलत्वाद्भावनाप्रकर्पसात्मीभावे विधावभाससमर्यथकारणता न॒तु रूपा- 
दीनामिति चेत्‌, रूपादयः कुतो न विद्यानुकूलाः १ भेदव्यवहारस्यादिधात्मन/ कारणत्वा- 
दिति चेत्‌, तत एवं शब्दोषि विद्यानुकूछों मा भूत्‌ । 

यदि शब्गाद्ैतवादी थों कहें कि वह शब्गतत्त्व भर्ले ही ब्रह्मज्ञानस्वरूप विद्या नहीं हे किन्तु 
सम्यग्ज्ञानरूप विद्याका अनुकूढ़ कारण दह्ोनेसे अभेद. ज्ञानकी भावनाके प्रकषंसे तदात्मक होनेपर 
सम्याज्ञानस्वरूप प्रकाशका वह्द शबद्दादेत तत्त्व समर्थ कारण हो जाता है, किन्तु रूप आदिक गुण 
विचारे अभेदज्ञानहुप विद्याके समर्थ कारण नहीं होते हैं। आचार्य कह रहे हैं कि यदि ऐसा 
कद्दोगे तो हम प्रश्न करते हैं कि रूप आदिक गुण क्‍यों नहीं विधाके अनुकूल हैं ! बताओ | इसपर 
तुम यदि यह कहो कि अविधास्वरूप भेद व्यवहारके कारण होनेसे रूप आदिक गुण अभेदज्ञानरूप 
विद्याके अनुकूल नहीं हैं, किन्तु प्रतिकूल हैं, जो अन्धकारका कारण है वह प्रकाशका हेतु कैसे हो 
सकता है ! ऐसा कहनेपर तो हम जैन कहेंगे कि तिस ही कारण शद्ग भी वियाका अनुकूल न होवे। 
घट, पठ, पुस्तक, देवदत्त आदि शढ्वोंसे अनेक भेदव्यवहार होते हुए देखे जारहे हैं ।* 

ग्रुरुणोपदिष्टस्प तस्य रागादिप्रशमहेतृत्वादिधानुकूलत्वे रूपादीनां तगैव तदस्तु 
विशेष।भावात्‌ । तेषामनिर्दिव्यत्वान्न गुरूपदिश्त्वसम्भव इति चेत्‌ न, स्वमृतविरोधात। 
४ जन सो5स्ति प्रत्ययो छोफे यः शब्दानुग़माहते । अनुविद्धमिवाभाति सर्वे भ्ब्दे प्रति- 
छितम्‌ ” इति बचनात्‌। । 
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आप यदि ऐसा मानोगे कि गुरुके द्वारा उपदेश दिये गये शद्वको राग, देष आदिके प्रकृष्ट 
शान्त कर देनेकी कारणता है, अतः वे शहद सम्यग्ज्ञानके अनुकूल माने जाते हैं । अब आचार्य 
कद्ठते हैं, तब तो रूप आदिकोंकों मी तैसे ही उस विधाकी अनुकूलता हो जाओ ! रूप, गन्ध 
आदिको दिखाकर भी गुरुजी तक्तज्ञान वैराग्यकी शिक्षा देते हैं। शद्ब॒ और रूप आदिकमें कोई 
अन्तर नहीं है, जैसे शब्दको छुना कर गुरु महाराज सम्यग्हान करा देते हैं, तैसे ही रूपको 
दिखाकर स्पर्शको छुआकर निर्वेदको बढाते हुये सम्यग्ह्यान करा देते हैं । यदि आप शब्दबादी यों 
कहें कि उन रूप आदिकोंका शब्दके द्वारा निर्देश नहीं हो सकता है | अतः गुरुजीसे रूप आदि- 
कोंका उपदेश हो चुकना सम्मव नहीं है, सो यह तो नहीं कद्ना चाहिये। क्योंकि ऐसा मानने 
पर शब्दवादियोंकों स्वयं अपने मतसे विरोध हो जावेगा । उन्होंने अपने दर्शन प्रन्थोंमें ऐसा कह्दा 
है कि “ लछोकमें वह कोई भी ज्ञान नहीं है, जो कि शद्वके अनुगम ( स्पर्श ) के विना हो जावे । 
सब ज्ञान और ज्षेय इस शद्वसे लिप्त हुए सरीखे दौख रहे हैं | अतः सर्व ह जगतके तत्त्व शबद्में 
विराज रहे हैं ”' इस तुम्हारे आगमवाक्यसे रूप आदि गुणोंका निर्देश होना सिद्ध हो जाता है । 


शाब्दः प्रत्ययः स्व शब्दान्वितो नान्य इति चायुक्तं, भ्रोत्रजशब्द्त्ययस्याशब्दा- 
न्वितत्वप्सक्ते; स्वाभिषानविशेषापेक्ष एवार्यः प्त्ययेनिश्वीयत इत्यभ्युपगमाच्च । 

यदि उक्त प्रन्थवाक्यका आप यद्द अर्थ करें कि शब्बोंसे संकेत द्वारा उत्पन्न हुए सभी ज्ञान 
शद्वसे मढे हुए हैं | अन्य रूप, रस आदिक या उनके ज्ञान शद्दकी चाशनीमें पगे हुए नहीं हें । 
यह कहना तो युक्तियोंसे रद्वित है, बयोंकि श्दोंके श्रोत्र इच्धियसे उत्पन्न हुए श्रावण प्रद्क्षकों शब्से 
नहीं अन्वितपनेका प्रसंग होगा। भावार्थ--घट शद्को सुनकर छोटा मुख बडा पेटवाले कलश 
रूपी अर्थकों जान लेना आगम ( शाद्बोध ) ज्ञान है। तथा घ और ठ इन वणौको सुन डेना 
श्रावणप्रत्यक्ष ( मतिज्ञान ) है। शद्गवादी आगमज्ञानको ही शद्वसे अन्वित ( ओतपोत मिछा हुआ ) 
मानते हैं, ऐसी दशामें श्रावणप्रत्यक्ष शद्ढसे सना हुआ न हो सकेगा । दूसरी बात यह है कि अपने 
अपने वाचक शब्वविशेषोंकी अपेक्षा रखते हुए ही अर्थ उनके ज्ञानों करके निर्णीत किये जाते हैं, 
यह आपने स्थान स्थानपर खीकार किया है। अर्थात्‌ सभी ज्ञानोंके ज्षेय संपूर्ण अर्थ उन उनके वाचक 
शद्दोंसे अन्वित हो रहे हैं। यदि रूप आदिकोंको शद्दोंके द्वारा कथन करने योग्य न माना जावेगा 
तो आपके उक्त सिद्धान्तका व्याघात हो जाबेगा, जो कि आपको असह् है। 


नत्रु च रूपादयः शरब्दान्नार्यान्तरं तेषां तद्विवर्तत्वात्‌। ततो न ते ग्रुरुणोपदिश्यन्ते 
येन विद्यान्नइलाः स्युरिति चेत्‌, तहिं शब्दोपि परमत्रह्मणो नान्‍्य इति कथं गुरुणोपादिश्य!। 
ततो भेदेन प्रकरप्य भ्रब्दं गुरुरुपदिश्ञतीति चेत्‌, रूपादीनपि तयोपदिश्वतु । तथा च भ्ब्दा- 
ट्रैतमुपायतर्व॑ परमत्रक्षणो न पुना रूपाडैतं रसाद्गेवादि चेति ब्रुवाणों न मरेज्ञावान्‌ । 
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श्रर । तत्वार्थ छोकवारतिके 
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यहां शब्ववादी पुमरापे खपक्षका अवधारण करते हैं कि रूप आदिक गुण तो शबवतत्तसे 
मिन्र नहीं हैं । क्योंकि वे रूप आदिक तो उस शबत्रक्षकी पर्याय हैं, तिस कारण वे गुरुके द्वारा 
नहीं उपदिष्ट किये जाते हैं, जिससे कि वे रूप आदिक गुण बिधयाके अनुकूल हो जाते। आचार्य सम- 
झाते हैं कि ऐसा कहोगे तब तो हम जैन यों कहेंगे कि शद्गृतत्व भी पखम्रह्मसे मिन्न नहीं है, इस 
कारण वह गुरुसे भछा कैसे उपदिष्ट किया जा सकेगा ! त्रह्म ही बह्मको ब्रह्मसे उपदेश नहीं दे 
सकता है। यदि आप यों कहें कि अभिन्न भी शद्॒को उस ब्रहसे भेदपने करके कल्पना कर गुरु 
महाराज उपदेश दे देते हैं, तब तो हम जैन कहंगे कि गुरुजी महाराज रूप आदिकोंको भी ब्रह्म 
या शद्वसे मिन्न कल्पित कर तिसी प्रकार उपदेश दे देवों कोई क्षति नहीं है | तब तो शब्वाद्वैतके 
समान रूपाद्ैत और रसाद्वैत भी सिद्ध हो जावेंगे । तैसा होते हुए भी परमह्मके ज्ञापक्र मान लिये 
गये शद्वाद्ैतको वह वादी उपाय तत्त्त कह्ठे और फिर रूपादैत, रसाद्वैत, स्पर्शादत, आदिको उपाय 
तत्त्त न माने । इस प्रकार साम्रह कट्दनेवाला शब्वाद्वैतवादी हिताहितकों विचारनेवाढली या परीक्षणा 
करनेवाली बुद्धिते युक्त नहीं है । न्यायके द्वारा प्राप्त हुए पदार्थओों अपनी इच्छासे न मानना 
बुद्धिमत्ता नहीं है । 

नज्जु च लोके शद्धस्य परप्तिपादनोपायत्वेन छप्रतीतत्वात्‌ सुघटस्तस्य ग्रुरूपदेशों न 
हु रूपादीनामिति चेत्‌ न, तेषामपि स्वप्रतिपत्त्युपायतया हि प्रतीतत्वात्‌। तद्विज्ञानं स्वश्नतिप- 
स्युपायो न त एवंति चेत्‌ तहिं शद्धज्ञानं परस्य प्रतिपत्त्युपायो न शद्ध इति समानम्‌ । 

फिर शद्गवादी संशंक होकर अपने पक्षका समर्थन करता हैं कि छोकमें दूसरोंके प्रति 
पदार्थोंके प्रतिपादन करनेका उपायपनेसे शह्गकी भले प्रकार प्रतीति हो रही है, इस कारण उस 
शद्॒का गुरुके द्वारा उपदेश होना ठीक तौरसे घटित हो जाता है । किन्तु रूप, रस आदिक गुण तो 
अन्य पदाथोंके प्रतिपादन करनेवाले उपाय नहीं हैँ | अतः रूप आदिकोंका गुरुके द्वारा उपदेश 
नहीं दो पाता है । आचार्य बोलते हैं कि यह कहना तो ठीक नहीं है । क्योंकि उन रूप 
आदिकोंकी भी निश्चय करके अपनी प्रतिपत्तिके उपायपनेस ग्रतीति हो रही है । अपना अपना 
ज्ञान सभी करा छेते हैं | यानी अपनी ज्ञप्ति करानेमें सभी पदार्थ स्वयं आप अवहूम्ब उपाय हो जाते 
हैं । तिसपर तुम यदि यों कहो कि उन रूप आदिकोंका विज्ञान ही उनको अपनी प्रतिपत्तिका 
उपाय दे वे स्वय॑ रूप आदिक ही उपाय नहीं हैं, अन्यथा सोते हुए या अन्धे पुरुषको भी विद्यमान 
रूप आदिक अपना ज्ञान करा देते । ऐसा कद्दने पर तो हम जैन भी कह देवेंगे कि" शबद्बोंका ज्ञान 
ही दूसरे श्रोता पुरुषोंकों अन्य पदार्थोकी प्रतिपत्तिका उपाय है । केवल शढ्ग द्वी दूसरोको ज्ञान नहीं 
करा सकता है, अन्यथा बबिरको तथा संकेतको न जाननेवाले पुरुषको भी शद्व अपने वाच्य अर्थका 
ज्ञान करा देता। बधिर और मूर्खके निकट शद्व अपने स्वरूपसे तो विद्यमान है ही । इस प्रकार 
रूप आदि और शब्द ये .दोनों ही समान हैं। कोई अन्तर नहीं हैं| 
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परम्परया शृद्धस्य प्रतिपत्त्युपायत्वे रूपादीनां सुप्रतिपत्त्युपायतास्तु ।न हि धूमादिरू- 
पादीनां विज्ञानात्‌ पावकादिप्रतिपत्तिज॑नस्याप्रसिद्धाः। शह्वः साक्षात्मतिपत्त्युपायरतस्थ प्रति 
भासादमिन्नत्वादिति चेत्‌, तत एवं रूपादयः साक्षात्स्वश्नतिपत्तिदेतवः सन्तु । 

यदि रबह्ववादी यो कहें कि पदार्थीकी प्रमिति का साक्षात्‌ ( अव्यवहित ) उपाय तो शब्व- 
ज्ञान है, किन्तु शद्ज्ञान शद्वसे उत्पन्न होता है। अतः परम्परासे प्रमेतिका उपाय शद्व हो जाता है। 
इतपर आचार्य कहते हैं कि ऐसा मानोंगे तो रूप आदिकोंकों भी परम्परासे अपनी प्रतिपत्तिका 
उपायपना उपस्थित रंहो | धूम आदि व्यक्तियोंके रूप, स्पश आदि परिणमनोंके ज्ञानसे वहि 
आदि की मनुष्योको समीचीन ज्ञप्ति होना अप्रसिद्ध नहीं है। अर्थात्‌ धूमके रूपको देखकर परम्परा 
से वहिका ज्ञान हो जाता है | वहिज्ञानका साक्षात्‌ कारण धूमज्ञान है । और परम्परासे रूप, रस 
आदिसे युक्त हो रहा धूम कारण है | यदि यहां तुम यह कट्टो कि शद्द तो अन्यवहितरूपसे अन्य 
पदाथोकी प्रतिर्षत्तिका उपाय है, क्योंकि वह शद्वतत्त्व तो ज्ञानप्रकाशसे अभिन्न पदार्थ है । ऐसा 
कहनेपर तो हम जैन भी आपादन कर देवेंगे कि तिस ही कारण यानी प्रतिमाससे अभिन्न होनेके 
कारण रूप, रस आदिक गुण भी अलभ्यर्वादह्वेत रूपसे अपनी प्रतिपत्तिके कारण हो जाओ ! 
भावाथ---शद्व तक्त्को दूसरे पदार्थोका ज्ञापक माना जावे इसकी अपेक्षा रूप आदिकोंकों केवल 
स्वका ही ज्ञापक माना जाबे तो अद्वैत की सिद्धिमें आपको अच्छी सहायता मिल सकती है । 

एवं च यथा श्रोत्रप्तिभासादमिन्नः शद्धस्तत्समानाधिकरणतया संवेदनाच्छेत्रप्रति- 
भासश्र परबह्म तत्वविकस्पाच्छब्दात्‌ सोपि च ब्रह्मतत्वात्संवेदनमात्रलक्षणादव्यमिचारिस्व- 
रूपादिति। ततः परमत्रह्मसाद्धि! । तथा रूपादयः स्वप्रतिभासादभिन्नाः, सोपि प्रतिमास- 
पराजविकल्पाल्लिगात्‌, सोपि च परमात्मनः स्वसंवेदनमात्रलक्षणादिति न भर्धादूपादीनां 
कञ्चन विशेषम्नुत्पश्यामः | सबंथा तमपश्यन्तथ्व शद्ध एवं स्वरूपप्रकाशनों न तु रूपादय३, 
स एवं परमत्रह्मणोधिगमोपायस्तत्स्थभावों वा न पुनस्त इति कर्थ भतिपयदेमाहि। 

और इस प्रकार जैसे शब्वादैतवादियोंके यहां श्रोत्रजन्य श्रावणप्रत्यक्षसे शद्द अभिन्न है, क्‍योंकि 
उस प्रतिभासके समानाधिकरण करके शद्वका संबेदन हो रहा है। “ शहद: प्रतिभासते ” यहां 
शद्गका प्रतिभासन क्रियाके साथ समानाधिकरण है । अर्थात्‌ प्रतिभास क्रिया शद्वमें रहती है, अतः 
श्रोत्रप्रतिमास और शद्व एक ही तत्त्व है और श्रोत्र प्रतिमास परअह्मरूप है, प्रतिमास, चित्‌ , सत्‌ , 
परञह्म इनमें कोई अन्तर नहीं है। तरह परजह्म तो निर्विकल्पक शदसे अभिन्न है अथवा पजहतत्तका 
बिकल्प ( बिवर्त ) खरूप शद्से वह श्रोत्र प्रतिमास अमिन्न है और वह शद्व भी केवल्संबेदन 
स्वरूप तथा व्यभिचाररहितपने स्वभावकों धारण करनेवाले अह्मतत्तले अमिन्न हैे। तिस कारण 
इस ढंगसे अद्वैतवादी जैसे शद्वको परब्रक्षस्वरूप सिद्ध कर देते हैं, तेसे ही रूप, रस, आदिक तत्त 
भी अपने अपने प्रतिभाससे अमिन्न हैं।“ रूप॑ प्रतिभासते, रसश्रकात्ति ” ऐसी ग्रतीति दो रही है| 
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' अतः रूपका प्रतिमास और रूप एक ही है । वह रूप आदिकोंका प्रतिभास भी सामान्य प्रतिमासके 
विकल्प ( विवर्त ) स्वरूप लिंगसे अमिन्न दे और वह हेतु भी सामान्य संवेदनस्वरूप परमात्मासे 
अभिन है | इस प्रकार शद्वसे रूप आदिकोंके कुछ भी विश्वेष ( अन्तर ) को हम नहीं देख रहे 
हैं। सभी प्रकारसे उस अन्तरको नहीं देखते हुए हम इस बातको कैसे समझ लेवें कि शद्व द्वी अपने 
स्वरूप मात्र ब्रह्मका प्रकाश करनेवाला है | किन्तु रूप आदिक तत्त्व तो अपने स्वरूपके प्रकाश करने- 
वाले नहीं हैं, अथवा वह राद्व ही ब्रह्मका स्वभाव होता हुआ पर्नह्मके जाननेका उपांय है। किन्तु 
फिर वे रूप आदिक तत्त्व तो ब्रह्मको जाननेके उपाय नहीं हैं, अथवा शद्व ही उस ब्रह्मका स्वभाव 
है, अह्के स्वभाव रूप आदिक गुण नहीं हैं । भावार्थ--शद्व और रूप आदिकम कोई विशेषता नहीं 
है, यदि शह्वाद्रैत माना जावेगा तो रूपादैत, रसाद्ैत भी मान लिये जावेंगे। कोई भी नहीं रोक सकेगा । 
अन्रापरः प्राह। पुरुषद्वैतमेवास्तु पदार्थ! प्रधानशद्धअक्मादेस्तत्स्वभावत्वात्तस्थैव विधि- 
रूपस्य नित्यद्रव्यत्वादिति । तदप्यसारम्‌ । तदन्यापोहस्य पदार्थत्वसिद्धे! | शद्गो हि ब्रह्म 
ब्रुवाणः स्वप्रतिपक्षादपो्द हृयात्‌ कि वान्यथा । प्रथमपक्षे विधिप्रतिषेधात्मनो वस्तुन 
पदार्यत्वसिद्धिः । द्वितीयपक्षे5पि सेव, स्वप्रतिपक्षादव्यावृत्तस्य परमात्मनः शद्वेनामिधानात्‌ । 
यहां कोई दूसरा विशिशद्वैतवादी कहता हैं कि वर्णसमुदाय खरूप पदका अर्थ माना गया 
ब्रह्मदैत ही वास्तविक पदार्थ होओ | प्रधान, शब्व, अह्म, संवेदन, चित, सत्‌, आनन्द आदिक 
उसी एक पुरुषके स्वभाव ( पर्याय ) हैं, वह पुरुषाद्दैत ही नित्य ह्य होनेके कारण विधिरूप ह्वोता 
हुआ पदका वाच्य अर्थ हो जाता है। आचार्य समझाते हैं कि इस प्रकार इसका वह कट्टना भी सार 
रद्दित है, क्योंकि थों तो बोद्धोके माने हुए उस अन्यापोह्दको भी पदका वाच्य अर्थपना सिद्ध हो 
जावेगा । आप अद्वैतवादी उत्तर दो कि आपसे माना गया शद्व जिस समय ब्रह्यको कह रहा है 
वह ॒ अपने ( त्रह्मके ) प्रतिपक्ष ( विरुद्ध ) पदा्थोसे रहित ही केवल ब्रश्चको कहेगा, अथवा क्‍या 
अन्यथा यानी ब्रह्मते विरुद्ध पदार्थंका निषेध नद्दीं करते हुए उस ब्रह्मको कढ़ेगा ! पहिला पक्ष लेने 
पर तो विधि और प्रतिषेधस्वरूप वस्तुको पदका वाच्य अर्थपना सिद्ध होता है। क्योंकि शद्वने अझमसे 
अतिरिक्त पदार्थोका निषेध किया ओर ब्रह्मका विधान किया दै । दूसरा पक्ष ढेनेपर भी वद्दी बात 
पिद्ध हुयी, यानी विधिप्रतिषेघरूप वस्तुको ही पदका अर्थपना सिद्ध हो गया। क्योंकि अपने ग्रति- 
पक्षसे नहीं प्रथग्भूत हुए परमात्माका शद्गके द्वारा निरूपण किया गया है । भावाथे---सत्‌ रूप पर- 
ब्ह्मका विधान हुआ और उसके प्रतिपक्षका मी कथन हुआ । दूसरे ढंगसे यह भी विधि और 
निषेधका निरूपण है। अस्ति और उसके प्रतिपक्ष नास्तिका भी शद्स कथन ' करना विधि, निषेध 
स्वरूप वस्तुकों पदकां अर्थपना सिद्ध करता है । 
तद्विषिरेवान्यानिषेष इति चेत्‌, तदन्यप्रतिषेष एबं तड़िधिरस्तु | तथा चान्यापोह 
पदार्यः स्याद । 
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यदि बअश्षवादी यों कहें कि उस परञक्षकी विधि ही अन्यका निषेध है जेसे केवल रीता 
मूतल ही घट, पट आदिकोंका निषेघरूप है, निषेध कोई स्वतन्त्र धर्म या पदार्थ नहीं है, अर्थात्‌ 
एक पहिलेसे ही नौरोग उत्पन्न हुए बाठकका समीचीन स्वास्थ्य ही नीरोगता है, ऐसा नहीं है कि 
बालकके अनेक रोगोंका प्रकरण प्राप्त हो जावे पुनः उनका औषधियोंके द्वारा अभाव किया जावे | 
अतः जद्दैत परत्न्‍क्षकी विधि ही तुच्छ अनेक पदार्थोका निषेघरूप है, आलोकका अभाव ही अन्ध- 
कार है, अब आचार्य कहते हैं कि तुम ब्रह्मवादी यदि ऐसा कहोगे तो हम कहेंगें कि उससे अन्य 
पदार्थीका निषेध ही उस ब्रह्मकी विधि हो जाओ ! मावार्थ--जिस दुद्ध मनुष्यने अनेक रोगोंके हो 
जानेपर चिकित्सा द्वारा उनका निराकरण करके जो स्वास्थ्यणाभ किया है वह स्वास्थ्य रोगोंका 
अभावरूप ही तो है, आठों कमोका अभाव ही तो मोक्ष अवस्था है, अन्चकारका अभाव ही तो 
आछोक है। भोग उपभोगोंका न भोगना ही वैराग्य है। ओर तिस कारण यों तो अन्यापोह ही 
पदका वाच्य अथे बन बैठेगा । 

स्वरूपस्य विषेस्तदपोह इति नाममात्रभेदादर्थों न भिद्वत्रे एवं यतो<निश्सिद्धि! 
स्थांदिति चेत्‌ | न । अन्यापोहस्यान्याथौपेक्षत्वात्‌ स्वरूपविषेः परानपेक्षत्वादर्थमेद्गतेः । 

यदि बद्माद्वैतवादी यों कह्टें कि ब्क्षके स्वरूपकी विधिका ही नाम उन अन्य पदार्थोका 
अपोह् ऐसा धर दिया गया है केवछठ नामका भेद हो जानेसे यहां अर्थका भेद कैसे भी नहीं है 
जिससे कि द्वैत या निषेघरूप अनिष्ट पदार्थोकी सिद्धि हो जावे । अब आचार्य कहते हैं. कि वे इस 
प्रकार तो नहीं कह सकते हैं, क्योंकि अपोह और खरूपकी विधि इनमें अन्तर है ब्रक्मसे अतिरिक्त 
पदार्थोका अन्यापोह् करना यह अन्य अथोंकी अपेक्षा रखता है, किन्तु अह्मके स्वरूपकी विधि तीं 
अन्य पदार्थॉकी अपेक्षा नहीं रखती है। अतः यहां विधि और निषिधमें भिन्न मिन्न अर्थ जाना जा रहा है। 

परमात्मन्यद्रये सति ततोन्यस्यार्यस्पामाबात्‌ कर्य तदपेक्षयान्यापोह्द इति चेत्‌ न। 
परपरिकल्पितस्यावश्या भ्युगमनी यत्वात्‌ । सो5प्यविद्यात्मक एवेति चेत्‌, किमंविद्यातो5पोह- 
स्तदपेक्षो नेष्टः ! सो<प्यविद्यात्मक एवेति चेत्‌ तहिं तरवतों नाविशधातो5पोहं! परमात्मन 
इति कुतो विद्यात्वं येन स एवं पदस्यायों नित्यः प्रतिष्ठेत । 

पुरुषादतवादी कढ़ते हैं कि परब्रक्ष तत्तके सर्वधा एक होनेपर जब उससे अभिन्न कोई 
दूसरा पदार्थ द्वी जगतमें नहीं है तो उस अन्य अर्थकी अपेक्षासे यद्द अन्यापोद्द कैसे कद्दा जा 
सकता है ! इसपर आचाये कहते हें कि यह तो नहीं कद्दना चाहिये, क्योंकि दूसरे वादियोंके माने 
हुए पदाथोको अवश्य स्वीकार करना चाहिये चाहे कल्पनासे ही मानों ! उनका निषेध भी तो 
करना है| यदि अद्दैतवादी थों कहें कि वे सब कल्पना किये हुए पदार्थ भी अभिया रवरूप ही हैं, 
वास्तविक नहीं हैं । इसपर हम कहते हैं कि ऐसा ही सही, किन्तु यह तो बतल्ाओं कि क्या 
अधियासे अप्रोह ( व्याइत्ति ) करना उस अन्य पदार्थकी अपेक्षा रखता हुआ आपने इृष्ट नहीं।+किशफ 
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है ! इसपर यदि तुम यों कहो कि अझसे अवियाका वह अपोह करना भी अविधा खरूप ही है। 
ऐसा कहने पर तो प्रतीत हुआ कि तब तो वास्तविकरूप करके पर्नश्चका अविधासे प्रथकृपना नहीं 
बना | इस प्रकार ब्रह्माको विधापन ( सम्यग्झ्ञानपन ) केसे आबेगा ! भावार्थ--अविश्यासे रहितपना 
यदि अविा ही है तो वस्तुतः अविधासे रहितपना नहीं आया | तब तो ब्रह्म अविदा खरूप ही 
ठह़रेगा । ब्रश्षको विद्यापना सिद्ध न होगा, जिससे कि वह नित्य ब्रह्म ही पदका वाच्य अर्थ प्रतिष्ठित 
हो सके। अयवा शद्वका वाच्य व्यक्तियोंको छोडकर नित्य पदार्थ बन सके | 

सत्यपि य्‌ परमात्मनि संवेदनात्मन्यद्ये कर्य शद्धविषयत्वम्‌ ? स्वसंवेदनादेव तस्य 
प्रसिद्धेस्तत्पतिपत्तये भरद्धवेयर्थ्यात्‌ । ततो मिथ्याप्रवाद एवायं नित्य॑ द्रल्यं पदार्थ इति । 

और थोडी देरके लिये आप अद्दैतवादियोंके कहनेसे परत्न्‍रम या संवेदन स्वरूप अद्वितकों 
मान लिया भी जाबे तो भी आप यह बतछाइये कि वह चैतन्यरूप परम भछा शह्ृजन्य ज्ञानकां 
गोचर कैसे होगा ! क्योंकि आपके मतानुसार उस पर्रह्मकी स्वसंवेदन प्रत्यक्षत हवी प्रसिंद्धि हो 
राद्दी मानी गयी दे । उसकी प्रमितिके ढिये शद्वका प्रयोग करना व्यर्थ है | प्रत्यक्ष करने योग्य 
चेतनात्मक पदाथोंका शद्धसे वैसा विशदज्ञान नह्ीं होता है । और ऐसा माननेसे अद्वैतवादियोंके 
ऊपर कतिपय दोषोंके प्रसंग आवेंगे | अंद्वैतवादी और बौद्गोंके यहां प्रत्यक्ष ज्ञानका विषयमूत अर्थ 
शद्ोंति छुआ नहीं जाता माना गया है| तिस कारण पदका वाच्य अर्थ नित्यद्रव्य है । इस प्रकार 
अद्वैतवादियोंका यह कहना झूंठी बकवाद ही है । वस्तुतः विधिनिषेधात्मक वस्तु या सामान्य 
विशेषात्मक पदार्थ ही शद्वका वाच्य अर्थ है। 


व्यक्तावेकत्र शद्वेन निर्णातायां कथज्यन । 

. तद्िशिषणभूताया जाते! संप्रत्ययः खतः ॥ २५॥ 
गुडशब्दायथा ज्ञाने गुडे माधुर्यनिर्णयः । 
खतः प्रतीयते लोके प्रोक्तो निम्बे च तिक्तता ॥ २६ ॥ 
प्रतीतया पुनर्जात्या विशिष्टां व्यक्तिमीद्दिताम । 
यां यां पश्यति तन्नार्य प्रवर्तेतार्थलिद्धये ॥ २७ ॥ 
तथा थच सकलः शाब्दव्यवद्वारः प्रसिध्यति । 
प्रतीतेबाधशन्यत्वादित्येके संप्रचक्षते ॥ २८ ॥ 


शद्के द्वारा किसी भी प्रकारं एक व्यक्तिके निर्णीत हो जानेपर उस व्यक्तिके विशेषणभूत हो 
रद्द जातिका अपने आएं अच्छे प्रकार ब्ञान हो जाता है, जेसे कि गुड शद्रसे गुंडका ज्ञान कर 
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 लेनेपर गुडकी मघुरताका निर्णय होना अपने आप प्रतीत कर लिया जाता है। तथा निम्बका ज्ञान हो 
जानेपर उसके तिक्त रसका ज्ञान हो जाता है । इन बातोंको छोकमें जनसमुदाय अच्छे प्रकार कट 
देता है। न्यक्तिके द्वारा निर्णीत हुयी जातिसे विशिष्ट हो रहे फिर अभीष्ट विशेष जिस जिस 
व्यक्तिको छोक देखता है उन उन व्यक्तियोंमें प्रयोजनकी सिद्धिके छिये यह जीव प्रवृत्ति कर छेता 
है और तिसी प्रकार शद्वजन्य संपूर्ण छोक व्यवद्वार प्रसिद्ध द्वो जाते हैं, इस समीचीन प्रतीतिका कोई 
बाधक नहीं है। इस प्रकार कोई एक वैशेषिकोंके एक देशीय अपने मन्तन्यकों बहुत अच्छा 
समझते हुये साठोप कद्द रहे हैं । 

न प्रपानं शुद्धद्॒व्य श्रद्धतस्वमात्मतर्व॑ बाह्य पदाये। प्रतीतिबाधितत्वाद ! नापि 
भेदवादिनां नानाव्यक्तिषु नित्यासु वा झठ्धस्य प्रहत्ति; तत्र संकेतकरणासम्भवादिदोपाव- 
तारात्‌, कि तहिं ! व्यक्तावेकस्पां झद्धः प्रवर्तते श्रृंगग्राहिकया परोपदेशारिडंगदर्शनाडा 
तस्यां ततो निर्णीतायां तद्रिशिषणभूतायां जातों स्वत एवं निञ्रयो यया गुरादिशद्वाटुड।है- 
निंणये तद्िशेषणे माधुयोदी तथाभ्यासादिवश्ाल्लोक़े संप्रत्ययात्‌ । ततः स्वनिश्चितया 
जात्या विश्विष्टामभिपरेतां यां व्यक्ति पश्यति तत्र तत्रे्टसिद्धये प्रवर्तते। तावता च सकरुझ्ाह- 
व्यवहार; प्िध्यति वाषकाभावादिति व्यक्तिपदार्यवादिनः प्राहुः | 

उक्त कारिकाओंका विवरण करते हैं कि अकेला प्रधान ( प्रकृति ) या झुद्धद्वन्य तथा 
शद्गतत्तत एवं अद्वैत आत्मतत््त ये पदके वाघ्यअर्थ नहीं हैं, क्योंकि ऐसा माननेमें प्रमाण प्रसिद्ध 
प्रतीतियोसे बाधा आती है । और भेदको क्नेवाले दूसरे द्वैतवादियोंके यहां मानी गयी निद्य अनेक 
व्यक्तियोंमें शद्दोंकी प्रवृत्ति होना भी ठीक नहीं बनता है, क्योंकि उन नित्य व्यक्तियोंमे संकेत करनेका 
असम्भव, अनन्वय, भ्रदृत््वमाब आदि दोषोंका अवतार होता है। तब तो पदका वाध्यअर्थ क्या 
है ! इसका उत्तर हम यह देते हैं कि श्रृंगप्राहिका न्याय यानी अह्लुली निर्देशसे एक ध्यक्तिमें 
पह्ढिले शबद्ठ प्रवर्तता है, दूसरोंके उपदेश अथवा ज्ञापक हेतुओंके देखनेसे संकेतम्रहण करके उस शब्से 
उस व्यक्तिका निर्णय हो चुकनेपर व्यक्तिकी विशेषणरूप हो रही जातिमें अपने आप हीसे निश्चय हो 
जाता है, जेसे कि गुड, निम्ब, निम्बू आदि श्दोंसे गुड आदि व्यक्तियोंका निर्णय हो जानेपर उनके 
विशेषण द्वो रहे मीठापन, कडुआ, ( चिर्परा ) खट्टा, आदिमें तैसे तेसे अभ्यास, प्रकरण, आदिके 
अधीन ज्ञान हो जाता है, यहद्द ढ़ोकमें अच्छे प्रकार देखा गया है | तिस कारण ख़्य॑ व्यक्तियोंमें 
निश्चित की गयी जातिसे सद्दित जिसे अमीष्ट व्यक्तिको मनुष्य देखता है । उस उसमें अपनी इृष्ट 
सिद्विके लिये प्रवृत्ति कर देता है। केवछ उतनेसे दी सम्पूर्ण शद्बजन्य व्यवहारोंकी सिद्धि दो जाती 
है, इसमें बाधक नहीं है। गौओंका समुदाय, या गौ को देता है, छेता है, गौ दुर्बढ है, श्यादि 
व्यवद्वार व्यक्तिमें ही सम्भव रहे हैं। इस प्रकार व्यक्तिको पद॒का वाच्य अर्थ कहनेवाले र्पषटरूपसे कह 
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रहे हैं । सींगकी देखकर गाय या मद्दिषका ज्ञान हो जाता हे, जछमेंसे निकली हुयी संंडकों देखकर 
हाथीका जान हो जाता है । यही दुंगप्राहिका न्याय होना चाहिये। शेष बुधा विमर्षयन्तु । 


तदप्यसंगतं जातिप्रतीतेईत्तिसम्भवे । 
शब्देनाजन्यमानायाः शब्दवृत्तिविरोधतः ॥ २९ ॥ 
पारम्पर्येण चेच्छब्दात्सा वृत्तिः करणान्न किम्‌ । 

ततो न शब्दतो वृत्तिरेषां स्वाजातिवादिवत्‌ ॥ ३० ॥ 


आचार्य बोढते हैं कि इनका वह कहना भी असंगत है। क्योंकि शद्कके द्वारा नहीं उत्पन्न 
हुयी जातिप्रतीतिसे जातिमान्‌ पदार्थमें प्रद्कत्ति होना मानेगे तो शह्वसे वह प्रवृत्ति हुयी, यह न कह 
सकोगे । जातिसे उत्पन्न हुयी प्रवृत्तिको शद्वसे उत्पल हुयी कह्दना विरुद्ध है। यदि वह प्रबृत्ति 
परम्परासे शक्गके द्वारा उत्पन्न हुयी ही कही जाबे तब तो परम्परासे श्रोत्र इच्द्रियसे ही वह प्रद्ृत्ति 
होना क्यों न मान लिया जाबे ? कर्ण इच्द्रियसे शद्गका ज्ञान और शद्से जाति और जातिसे जातिमान्‌ 
व्यक्ति खरूप पदार्थमें अथक्रियार्थी पुरुषकी प्रवृत्ति हो जावेगी। बीचमें दो परम्परा देनेसे तीन परम्परा 
देना कहीं अच्छा है | पितामह ( बाबा ) की अपेक्षा सनन्‍्तानको प्रपितामह ( पडबाबा ) की कहना 
छोकमें प्रशेसनीय माना जाता है । तिस कारण केवछ जातिको शद्वका अर्थ कहने वालोंके समान 
इन व्यक्तिवादियोंकी भी शद्कके द्वारा शाहबोधग्रक्रियासे पदाथोमें प्रद्ृत्ति होना नहीं घटित होता है। 
इन दो वा्तिकोंका विद्यानन्द आचार्य भाष्य करते हैं कि--- 

प्रतीतायामपि शद्घाद्यक्तावेकत्र यावत्‌ स्वतस्तज्जातिन प्रतीता न वावत्तद्रिशिशं 
व्यक्तिं प्रतीत्य कप्रित्‌ प्रवतेत इति जातिपत्ययादेव प्रशत्तिसम्भवे शह्वात्‌ सा प्रदृत्तिरिति 
विरुद्ध, जातिप्रत्ययस्य शद्धेनाजन्यमानत्वात्‌ । 

शढ्ढके द्वारा एक व्यक्तिके श्रतीत हो जाने पर भी जबतक उसमें रहने वाली जातिकी 
अपने आपसे प्रतीति न की जावेगी, तबतक उस जातिसे सहित उस व्यक्तिका निर्णय करके कोई 
भी मनुष्य नहीं प्रवृत्ति करता है । इस कारण यदि रद्से व्यक्ति और ब्यक्तिसे जाति तथा जातिज्ञानसे 
'जातिबिशिष्ट व्यक्तिका निर्णय कर जातिज्ञानसे ही प्रहृत्ति होना माना जाबेगा, तब तो हम जैन 
आपादन कर देंगे कि वह प्रवृत्ति शह्से हुई है, यह कहना विरुद्ध पडेगा | क्योंकि व्यक्तिवादीके 
मतानुतार जातिका ज्ञानशद्वसे उत्पन्न नहीं हुआ है | 

शद्धाय्क्तिपतीतिभावे तद्रिशेषणभूताया जाते! संप्रत्ययात्तत एवं जातिर्गम्यत 
एवेति चेंत्‌, कयम्रेद॑ व्यक्तिवज्जातिरपि श्रद्धा्ों न स्पात्‌ ! तस्या। शद्धतो5श्षुयमाणत्वा- 





तत्वार्थचिन्तामणिः | २२९ 
दिति चेत्‌, किमिदानी शद्वतो गम्यमानो5्थः शद्धस्याविषयः । प्रधानभावेनाविषय एवेति 
चेस्न, गम्यमानस्यापि प्रधान भावदर्शनात्‌ यथा गुरुशद्धा हम्यसानं माधुने पित्तोपश्मनभफरणे। 

यदि व्यक्तिवादी यों कहें कि शब्से व्यक्तिकी प्रतीति हो चुकनेपर उस बव्यक्तिका विशेषण 
हो रही जातिका ठीक ज्ञान हो जाता है, तिस ही कारण जाति जान ली ही जाती है, ऐसा 
कट्ठोगे तब तो हम जैन कह देंगे कि व्यक्तिके समान इस प्रकार जाति भी शह्गका वाध्य अर्थ क्यों 
न हो जाबें ! यदि तुम यों कहो कि उस जातिका शाह्वमुद्रांस श्रावणप्रत्यक्ष द्वारा शाह्बबोध नहीं 
हुआ है वह तो व्यक्तिके विशेषणरूपसे स्वयं ली गई है । ऐसा कहनेपर हम पूछते हैं कि 
क्या इस समय शह्के द्वारा अर्थापत्तिसे जान लिया गया अ्थ शद्वका वाच्यगोचर न माना जावेगा ! 
भावार्थ--शद्वसे उच्यमान और गम्यमान दोनों ही अर्थ शह्गके वाच्य अर्थ है, जैसे कि गंगा शद्गका 
अर्थ गंगा और गंगाका तौर ( किनारा ) दोनों हैं। यदि तुम व्यक्तिवादी यों कहो' कि शबह्के 
द्वारा कहे गये अर्थ तो प्रधानपनेसे शह्॒के विषय हैं, किन्तु ऊपरसे यों ही समझ लिये गये अर्थ 
बिचारे शद्कके प्रधानरूपसे विषय केसे भी नहीं हैं | सो यह तो न कहना क्योंकि शह्के द्वारा 
उपरिष्ठात्‌ समझ लिये गये अर्थकों भी प्रधानपना देखा जाता है, जेसे कि पित्तदोषको उपशम 
( दूर करने ) के प्रकरणमें गुड शद्डसे विना कह्टे समझ ली गयी मधुरता प्रधान हो जाती है। एक 
प्रेमयुक्ता पत्नी परदेशको जानेवाडे अपने पतिसे कहती है “* गऋछ गच्छासि चेत्‌ कान्त पंथानः 
सन्‍्तु ते शिवाः। ममापि जन्म तत्रैव भूयाचत्र गतो भ्वान्‌ ” || तुम जाते हो तो जाओ, किन्तु में यह 
चाद्दती हूं कि तुम्दारे पहुँचनेके पहिले वहां में जन्म ले ूं। इन वाक्योंका उच्यमान अर्थ प्रधान 
नहीं है । किन्तु तुम्हारे चले जाने पर मेरा मरना अवश्यम्भावी है, अतः नहीं जाओ | यह्द गम्यमान 
अर्थ यहां प्रधान है । “ मज्चा: रशन्ति ?? खेतोंपर बांधे गये मचानों पर स्थित हो रद्दे रखानेवाले 
पुरुष चिल्ला रहे हैं, यहां उनमें रहने वाढे मचान स्थित मनुष्य यह गम्यमान अर्थ मुख्य है । 

न चात्र जातेरमधानत्वम्नुचित तत्मतीतिमन्तरेण प्रवृत्यथिनः प्रवृत्त्यनुपपत्तेः | यदि 
पुनजौतिः शद्धाह्म्यमानापि नेष्यंत तत्मत्ययस्याभ्यासादिवशादेवोत्पत्तेस्तदा कथमशद्धा- 
ज्ञातिपित्ययान्न प्रवृत्ति; ? पारम्पर्येण शद्गात्‌ सा प्रद्मततिरिति चेत्‌, फरणात्‌ कि न स्यात्‌ ! 
ययैव हि शद्घाय्रक्तिप्रतीतिस्ततों जातिप्रत्ययस्ततस्वद्विशष्टे हि तश्बक्तो संप्रत्ययात्मव्नत्ति- 
रिति शहमूला सा तथा शह्स्याप्यक्षात्मतीतेरक्षमूलास्तु तथा व्यव्ाराश्रेवमिति चेत्‌, 
-समानमन्यत्र । 

दूसरी बात यह है कि यहां व्यक्तिको प्रधान कहना और जातिको प्रधान न कहना उचित 
नहीं हे। क्योंकि उस जातिका निर्णय किये बिना शबह्कके द्वारा घट आदिकोंमें प्रद्डत्ति करनेके अमि- 
छाषी पुरुषकी प्रदृत्तिका होना नहीं बन सकता है । यदि फिर तुम यह कहो कि शद्दसे जातिका 
अथापत्ति द्वारा समझ छेना भी हम नहीं मानते हैं, उस्त जातिका ज्ञान तो अभ्यास, प्रकरण, आदिंके 
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बश होकर यों ही उत्पन्न हो जाता है, जैसे कि चन्दनकी झुगन्धका | तब तो हम जैन आपादन 
क्ढेंगे कि शद्धके उन्‍्चारण बिना दी अकेले जातिब्ञानसे क्यों नहीं प्रदृत्ति हो जाती है ! अथबा 
जातिज्ञानसे हुयी वह प्रशृत्ति दाद्के बिना हो गयी क्‍यों न कद्ढी जावे ! | यदि इसपर तुम यह 
कद्दो कि परम्परासे शद्गके द्वारा ही होती हुयी वह प्रदृत्ति कही जाबेगी, ऐसा कहनेपर तो परम्परासे 
इन्द्रियोंके द्वारा होती हुयी ही वह प्रवृत्ति क्‍यों न कट्टी जावे! जैसे ही शद्वसे पढ़िले व्यक्तिकी 
प्रतीति द्वोती है, उसके पाँछे जातिका ह्ान होता है, तदनन्तर जातिविशिष्ट उस व्यक्तिमें शाह्॒बोध 
होनेसे प्रशत्ति हो जाती, दे, इस कारण उस प्रशत्तिका मूलकारण परम्परासे शद्व दे । तैसे दी एक 
कोटी और बढकर हम यों कद्द देवेंगे कि श्रोत्र इन्द्रियसे शद्वको जानकर भ्यक्तिको जाना, व्यक्तिसे 
जातिका ज्ञान किया । पीछे तद्दिशिष्ट व्यक्तिका निर्णय कर शाद्बबोध करते हुए प्रतीति की । इस 
प्रकार उस प्रतीति या प्रदृत्तिका मूल कारण परम्परासे कण ( कान ) इन्द्रिय हो जाओ ! यदि तुम 
यों कह्दो कि शाद्बोध प्रकरणमें श्रोत्र इन्द्रियसे प्र्कत्ति होनेका व्यवद्वार नहीं होता है । किन्तु शद्वसे 
तैसी प्रवृत्ति हुयी यह व्यवद्वार होता है | अतः इस प्रकार श्रोत्रको परम्परासे मूल कारण नहीं माना 
जाबेगा । ऐसा कद्ठोगे तब तो ब्यवह्वार होनेके अनुसार अन्य दूसरे स्थलमें भी समानरूपसे कद 
देना चाहिये, यानी गम्यमान जातिको भी शद्धका वाच्य अर्थ स्वीकार कर छो ! न्यायप्राप्त विष- 
यका सर्वश्र समानरूपसे व्यवद्दार करना चाहिये । 


ततो न व्यक्तिपदायंवादिनां जातिपदायंबादिनामिव भ्रद्धात्समीहितायें प्रवृत्ति 
धद्धेनापरिष्छिस्त एवं तत्र तेषां प्रवतनात्‌ ! 

तिस कारण सिद्ध हुआ |की जातिको पदका वाच्य अर्थ कददनेवाले मीमांसकोंके समान न्याक्ति 
को पदका वाध्य अथे कहनेवालोंके यद्धां भी शद्वके द्वारा अर्माष्ट अर्थमें प्रदत्ति न द्वो सकेगी । 
शद्के द्वारा नहीं जाने हुए दी उस अर्थमें उन व्यक्तिवादियोंकी ,अन्धाधुन्ध प्रवृत्ति दो रदी है, 
नियमानुसार नहीं । ऐसी ही जातिवादियोंकी अन्यवस्था है । 


एलेन तदृद्ययस्येव पदार्थल निवारितम। 
पक्षद्योक्तदोषस्या55सक्तेः स्वाद्रादविद्विषाम्‌ ॥ ३१ ॥ 
इस उक्त कथन करके यह भी सभझ लेना चाहिये कि गोत्व, घटत्व, आदि जाति और. 
गौ, घट आदि न्यक्तियोंको मिछाकर दोनोंको ही पदका वाष्य अर्थपना किसीका स्वीकार करना खण्डन 
कर दिया जा चुका है। क्योंकि स्यादादसे देष करनेवाले एकान्तवादियोंके यहां उमयपक्ष मानने 


पर भी दोनों पक्षमं कहे गये दोषोंके आनेका प्रसंग हो जाता है । अर्थात्‌ परस्पर अपेक्षा रखते 
हुए दो घमोके मिकानेपर स्याद्गादियोंके यहां कार्यासेद्धि हो जाती है । एक एक धीवर प्रीनसको 


अकेला कैसे मी नहीं उठा सकता है, किन्तु परस्परकी अपेक्षा रखते हुए दो मिलकर भारी पीनस- 
को भी उठा छेते हैं। जावियुक्त व्यक्ति और व्यक्तियुक्त जाति ये अनेकान्त मतमें तो प्रवर्तक 
बन जाते हैं, किन्तु एकान्त मतोंमें दो अन्धोंके समान मिलकर भी जाति और व्यक्ति विचारी शाद्- 
बोध प्रक्रियाके अनुसार प्रवर्तक नहीं हो सकती हैं । अतः प्रत्येक पक्षमें जो दोष आते हें वे उभय 
पक्ष लेनेपर भी वैसे ही आ जावेंगे । 
| न हि जातिव्यक्ती परमभिश्ने भिन्ले वा सर्वया सम्भाव्येते ग्रेन पदार्यत्वेन युगप- 
त्मतीम! । येन स्वभावेन भिन्ने तेनैदाभिभे इत्यपि विरुद्धम्‌ 

जाति और व्यक्ति दोनों द्वी अत्यधिक सर्वथा अभिन्न अथवा सर्वथा भिन्न नहीं सम्मबते 
हैं, जिससे कि पदके बाध्य अर्थपने करके एक ही समयमें दोनों जान लिये जावें अर्थात्‌ एकान्त- 
बादियोंके द्वारा माने गये जाति और व्यक्ति कोई पदार्थ नहीं सिद्ध हो पाते हैं जिनको कि शह्व 
अपने वाच्यअर्थ रूपसे कह सकें | जिस स्वभाव. करके वे भिन्न हैं उस ही स्वभावसे वे जाति 
और व्यक्ति अभिन्न हैं यह कहना भी विरुद्ध पडता है जो अभेदका प्रयोजक है वह भेदका साधक 
नहीं हो सकता है । अन्यथा प्रफुल्लित कमलका भंग हो जावेगा। संयोग और विभागके नन्‍्यारे न्यारे 
कारणोंके समान भेद और अभेदके भी साधक न्यारे न्यारे माने जाते हैं । 

क्रमेण जातिव्यक्त्यों; परस्परानपेक्षयोः पदार्यत्वे पक्षइयोक्तदोषासक्ति!। हचिज्ञातिं 
भद्भाद प्रतीत्य लक्षणया व्यक्ति प्रतिपद्चते, इचिग्रक्ति प्रतीत्य जातिमिति हि जातिव्यक्ति- 
पदार्थवादिपक्षादेवासकृण्जातिव्यवस्यात्मकवस्तुनः पदार्येत्वे किमनेन स्याह्मादविद्देषेण । 

परस्परमें नहीं अपेक्षा रखते हुए जाति और व्यक्ति दोनोंको क्रम क्रम करके पदका बाध्य 
अर्थपना मानोगे तो दोनों पक्षोंमें क्ढे गये दोषोंका प्रसंग होगा। अर्थात्‌ शद्वके द्वारा युगपत्‌ और 
क्रमसे उनका ज्ञान नहीं हो सकेगा, कहीं कहीं तो शद्व के द्वारा जातिको जानकर श्रोता तात्पर्या- 
नुपपत्ति अथवा अन्वयानुपपत्तिका प्रकरण होनेपर लक्षणा करके व्यक्तिको जान छेता है और कहीं 
परस्परकी अपेक्षा रखनेवाली व्यक्तिका निर्णय कर उसका विशेषणरूप जातिको ओ्रेता समझ लेता 
है, इस प्रकार जाति और व्यक्तिको पदका अर्थ कहनेवाले वादीके पक्षसे तो बार बार जातिन्याक्ति 
स्वरूप बस्तुको ही पदका वाच्य अर्थपना आता है। ऐसा माननेपर इस स्थाद्वाद सिद्धान्तके साथ 
ढम्बा देष ठाननेसे भला क्या प्रयोजन सिद्ध हुआ ! भावार्थ--सदब्शपरिणामरूप जाति और 
विशेष परिणामोंका आधार व्यक्ति इन दोनोसि युगपत्‌ तदात्मक होरही वस्तुकों पदका बाध्य अथे 
माना यह तो त्थाद्वादकी शरण छेनेसे ही बन सकता हे | हम जैन जन शद्वका बाध्य तो वस्तुको 
मानते हैं, जो कि वस्तु जाति और व्यक्तिका तदात्मक पिण्ड है । न्यायसूत्र दूसरा अध्याय द्वितीय 
आन्दिकका ६८ वां सूत्र “ व्यक्त्याकृतिजातयस्तु पदार्थ: ” यंह स्याद्ाद सिद्धान्तसे ही पुष्ठ 
हो सकता हैं | 


श्श्रे ह तत्चार्थ छलोक॑वार्तिके 
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केचिदत्राकृतिपदायवादिनः प्राहु! । 
कोई आकृति यानी पदार्थके आकारको ही पद का वाच्य अर्थ मानने वाले वादी यहां आठ 
वार्तिकों करके अपने मन्तब्यको स्पष्ट कहते हैं । 


लोहिताकृतिमाचष्टे यथोक्तो लोह्ितध्वनिः । 

लोहिताकृद्यधिष्ठाने विभागाछोहिते गरुणे ॥ ३२ ॥ 

तदावेशात्तथा ततन्न प्रत्ययस्थ समुद्धवात्‌ | 

द्रव्ये च समवायेन प्रसूयेत तदाश्रये ॥ ३३ ॥ 

ग्रुणे समाश्रितव्वेन समवायात्तदाकृतेः । 

संयुक्तसमवेते च द्व॒व्येन्यत्नोपपादयेत्‌ ॥ ३४ ॥ 

लोहितप्रत्ययं रक्तवस्रहयब्ते+पि च । 

तथा गोरिति शद्वोषपि कथयत्याकृतिं खतः ॥ ३५ ॥ 

गोल्वरूपात्तदावेशात्तदाधिष्टान एव तु । 

तदाश्रये च गोपिण्डे गोबुद्धि कुरुतेडअजसा॥ ३६ ॥ 

अवयबोंकी रचना बिशेषको आकृति कद्वते हैं, यानी गोके सींग, सास्ना आदिक अवयबोंका 

संध्यानविशेषरूप आकृति कही जाती हे । गोत्व जातिका ज्ञापक लिंग संस्थानविशेषरूप आकृति 
है । वह रचनाविशेष परम्पराते द्वन्यमें रहती है । वात्तिकका अर्थ यों है कि जैसे वक्ताके द्वारा कहा 
गया लोहित ( रक्त ) यह शह्व रक्तके संस्थानविशेष आकृतिको कह देता है । गुण और आकृतिका 
विभाग करनेसे लोहित आकृतिके आधारभूत उस छोहित गुणमें भी उस आकृतिके आवेशसे तिस 
प्रकारका ज्ञान अच्छा उत्पन्न हो जाता है तथा समवायसम्बन्धसे उस गुणके आधारभूत द्रब्यमें भी 
छोहितज्ञान उत्पन्न हो जाता है | यहांतक कि रक्त दो वर््रोंसे घिरे हुए शुक् वलमें भी रक्तज्ञान 
उत्पन्न हो जाता है, क्‍योंकि समवाय सम्बन्धसे वह जाकृति गुणमें ठीक आश्रित होरही है । तथा 
संयुक्तसमवाय संबन्धसे दूसरे द्रब्योंमें रहती हुयी वह आकृति वहां भी रक्तन्नानकों युक्तिद्वारा पैदा 
करा देबेगी। भावाथ--रक्त शद्व रक्तकी रचना बिशेषको कद्दता है। वह रचना गुणमें है। गुण 
द्ब्यमें है। द्न्य दूसरे द्रन्यसे संयुक्त हो रहां है। इस परम्परासे लोहित शद्व गुण, द्रव्य और द्रव्या- 
न्तरोंका भी जैसे प्रतिपादन कर देता है जिसको कि आप जैनोंने गुणवाचक गर्व माना है, तैसे ही 
आपके द्वारा जातिशद्व माना गया गो यह शद्व भी अपने आप सींग, सास्ना, पुष्छ, बुकुद्‌ आदि 
अवयबोंकी रचना विशेषरूप आकृतिकों कह रहा हे ओर उस गोत्वरुप आकृतिके आवेशसे ही उस 


तच्वार्थचिन्तामंणि रश्३े 

गोलके आधार माने गये अवयवोंमें गौका ज्ञान करा देवेगा तथा उसके भी संयोगी आधारभूत 
पिण्डरूप दूसरे गो व्यक्तिमें तो गौका ज्ञान शीघ्र ही कर देता है, अर्थात्‌ गो शद्व आकृतिको साक्षात्‌ 
कहता है और परम्परासे अवयव, गौ, तथा अनेक गौओंको भी कह देता है । 

कस्मात्‌ पुनगुणे द्रव्ये द्रव्यान्तरे च प्रत्ययं कुर्वन्नाइ॒तेरभिधायकः शद्ध इति न चोद, 
लोहितशद्भो श्थोन्तरनिरपेक्षो गुणसामान्ये स्वरूप प्रतिरब्धस्वरूपः तदधिष्ठानों यदा न 
ग्रुणस्य लोहितस्य नाप्यलोहितत्वेन व्यावेशात्मत्यायन करोति तदा विभागाभावादाकृत्य 
घिष्ठान एवं । स तु गुणे प्रत्ययमादधतीत्याकृतिमभिधत्ते । ययोपाश्रयविशेषात्‌ स्फटिक- 
मर्णि तदुगध्ुपलूभ्यमानमध्यक्ष॑ स्फटिकमणेरेव प्रकाशक तदधिष्ठानस्य परोपहितगुणव्यावेज्ञा- 
दविभांगन तद्ुणलप्रत्ययजननात्‌ । एवं द्रव्यमभिदधानो लोहितशहू! स्वाभिषेयलोहित- 
त्वाकृतेलॉहितयुणे समवेतायास्तस्य च द्रव्य समवेतत्वादाकृरत्यपष्ठान एवं तत्समवेतसम- 
वायाद्वुणव्यवहिते5पि द्रव्ये लोहितप्रत्ययमपपादयेत्‌ । ह 

कोई यहां आकृतीवादाके ऊपर कुतर्क करते हैं कि जब गुण, द्रव्य, और दूसरे द्र्योंमें श॒द्ध 
खजन्य ज्ञानको कर रद्दा है, तो फ़िर आकृतिको दी कहनेवाला शद्व क्‍यों माना जाता है ! गुण 
आदिकको भी कहनेवाला कहना चाहिए। आकृतिवादी कहते हैं कि*इस प्रकारका तर्क उठाना ठीक 
नहीं है, क्‍योंकि रक्त शाह्द अन्य अथीकी नहीं अपेक्षा रखकर सामान्यरूपसे रक्त ( छाल ) गुणमें 
अपने खरूपका बढ़िया लक्षण छाम करता हुआ उस गुणसामान्यका अवलम्ब लेकर निश्चय करके 
प्रतिष्ठित हो रद्दा है। वह लोहित शद्व जब अलछोहितपनेके भी आवेशसे निषिद्ध होकर छोहित गुणका 
निर्णय नहीं कराता है । तब विभाग न होनेसे आकइतिके आवारमें ही प्रदत्त हो रहा है। वह 
शद्व तो रक्त गुणमें ज्ञानको करता हुआ यों छोहित आक्ृतिको कह देता है । जैसे कि जपापुष्परूप 
विशेष उपाधिसे युक्त हो रहे स्फटिकमणिको जाननेवाला प्रत्यक्षप्रमाण उस पुष्पके गुण रक्तपनेको 
जानता हुआ प्रत्यक्ष स्फटिक मणिका ही प्रकाशक है, क्‍योंकि उस गुणके आक्रमणका अन्य उपाधि 
युक्त गुणके आवेशसे विभाग करके गुणपनेका ज्ञान पैदा हो जाता है। भावार्थ--जपाकुसुमकी 
रक्तिमा स्फटिकमें जान ली जाती है । इसी प्रकार लोहित शद्व भी परम्परासे द्रव्यको संकेत कर रहा 
है । सुनिये ! छोहित शद्वका साक्षात्‌ अपना वाच्य अर्थ छोहितपनारूप आक्ति है, आकृातिका लोद्वित 
गुणमें समवाय सम्बन्धसे वतेना हो रहा है ओर उस लोद्वित गुणका द्रव्यमें समवाय सम्बन्ध द्वो रद्दा 
है । जो समवाय सम्बन्धसे वर्तना है वह' समवेत कहा जाता है। अतः परम्परासे गुणका व्यवधान 
हुए द्रव्यमें भी छोहित शद्द छोह्वितज्ञानकों उत्पन्न करा देवेगा। आकृतिका समवेत्रसमवाय नामक 
परम्परां सम्बन्धसे वह द्रव्य आधार है। ह 
.  .एवमन्यत्र द्रव्य लोहितद्रव्यस्य संयुक्तत्वात्‌ तत्र च लोहितगुणस्य समवेतत्वात तंत्र 
च छोहिंताकृते! समवायात्‌ संयुक्तसमवेतसमवायान्तरद्मुपजनयेत्‌ । 

80 


२३४ तत्त्वार्थछोकवार्तिके 
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इसी प्रकार द्न्यसे संयुक्त हो रहे दूसरे द्रव्यमें भी छोह्ित शद्व लोहित ज्ञानको उत्पन्न करा 
देवेगा | क्योंकि अन्य द्रव्यमें वह छोहितद्रव्य संयुक्त है। और उस छोद्ित द्वब्यंम छोहिंत गुण 
समवाय सम्बन्धसे वर्त रह्दा है | तथा उस लोहित गुणमें छोद्ठित आकृतिका समवाय हो रहा है । 
इस कारण स्तय॑ युक्ततमवेतसमवाय सम्बन्धसे संयुक्त हो रहे दूसरे द्न्यमें भी आकृति पहुंच जाती है। 
अतः लोहित शाद्व साक्षात्रूपसे आकृतिको कहता हुआ संयुक्त अन्य द्वब्यमें भी परम्परासे रक्त- 
ज्ञानको उत्पन्न करा देवेगा । 


एवं तु वख्रद्यवृते शुक्ल बस्ते संयुक्ततमवेतसमवायादिति यथा प्रतीत छोके तथा 
गौरिति शद्घादपि स्वतों गोत्वरूपामाकृतिं कथयति- तत्र प्रतिरूब्धस्वरूपस्तदधिष्ठान एव 
तद्ोपिण्डे ग्रोपत्ययं करोत्यविभागेन तस्य तदावेशात्‌ । 


अभी आक्वतिवादी ही कहें जा रहे हैं कि इसी प्रकार तो दोनों ओर दो छाल वल्रोत्रि वेष्टित 
हो रहे शुक्क बखमें भी संयुक्तसमवेतसमवाय सम्बन्धसे लोहित ज्ञान उत्पन्न हो जाता है। दोखिये, 
लोहित आकृति समवाय सम्बन्धसे छाल्गुणमें रहती है, रक्त गुण समवायसे रक्तद्रन्यमें रहता है, 
ओर रक्त वञ्र तो संयोग सम्बन्धसे शुक्नबल्रमें वर्तरहा है। जिस प्रकार साक्षात्‌ और परम्परासे 
होते हुए उक्त ज्ञान लोकमें प्रतीति अनुसार या विश्वासपूर्वक जाने जा रहे हैं, उसी प्रकार गौ इस 
शद्धसे भी अपने आप गोलरूप आकृतिका कथन हो जाता है और उस गोत्वरूप आक्ृतिमें अपना 
स्वरूप छाम करता हुआ गोशाद्व उस आक्ृतिपर ह्वी आक्रमण कर उस व्यक्तिरूप गोपिण्डमें गौके 
ज्ञानकों कर देता है, क्योंकि आकृति और व्यक्तिके विभागकों नहीं अपेक्षा करके उसका वहां ग्राति- 
फलन हो रहा है। अतः सिद्ध होता 6 कि गुणको कहलनेवाला लोद्वित शद्व तथा जातिको कह्दनेवाला 
गोशद्द ये सभी शद्व आकृतिको कह्द रहे हैं । 


एवं पचतिशद्वोधिश्रयणादिक्रियागतेः । 

सामान्येः खममेकार्थसमवेतं प्रवोधयेत ॥ ३७ ॥ 
व्यापक पचिसामान्यमधिश्रिद्यादिकर्मणाम्‌ । 

यथा भ्रमणसामान्य अश्रमतीति ध्वनिर्जने ॥ ३८॥ 


इसी प्रकार क्रियावाचक पचति शब्व भी विह्वेदन ( चूलिके ऊपर चावढोंका उष्ण पानीमें 
उछलना, कूदना, ) आदि क्रियाओंमें रहनेवाले सामान्योंके साथ एकार्थसमवायसम्बन्धसे रहते हुए 
पचनसामान्यरूप आक्ृतिको समझा देता है | छोकमें घूम रद्दा है यह शद्व जेसे अनेक चक्कर 
ल्गानारूप श्रमणोंमें रहनेवाले अमणसामान्यका प्रबोध करा देता है, तैसे है पचनक्रियाकी 


हस्वार्थचिन्तामणिः श्श् 


">> >-१2/+ 4: अजीज नन+न जन्‍म पी जनट बीज 2५ ५० अननज जी जज क्‍अअज + >> +>ज करी मीयीकाज पजोजननजनकामममअक 2ज समन ७ *५+८०+ न 3 +अपअनकन+नक-अ ५ + ०४ 8 ८ 3० आम कनक-ल्‍क #७ # डी 


ब्वाप्य विक्वेदन, विभजन, अधिश्रित्ति, आदि क्रियाओंमें व्यापकरूपसे रहनेवाली पचन सामान्यरूप 
आकृंतिको प्रति शद्द जता देता है। अतः आपसे माने गये श्रमाति, पचति, आदि क्रियाशद्व भी 
आकृंतिको ही कट्ते हैं । मनुष्य समुदायमें यह बात प्रसिद्ध है । 


पच॑त्यादिश्वद्धः क्रियाप्रतिपादक एवं नाकृतिविषय इति मा मंस्था! स्वयमारुत्य- 
घिष्ठानस्य तस्य पचनादिकियाप्रत्ययहेतुत्वात्‌ । पचतिशद्वों हि याः काश्रनाधिश्रयणादि- 
क्रियास्तासां यानि श्रत्यर्थनियतान्यधिश्रयणत्वादिसामान्यानि तैः सहैकायें समवेतं यत्सर्व- 
विषयं पतचिसामान्यमभिव्यक्त॑ तत्यतिपादयति यथा अ्रमतिशद्धोइनेकक्मविषयं भ्रमण- 
सामान्य लोके । 

- पचति, चरति, छबते आदि शद्व क्रियाका ही प्रतिपादन करते हैं। आकृतिको विषय नहीं 
करते हैं, इसपर आकृतिंवादी हम कहते हैं कि उक्त आप्रह्त नहीं मानना । क्‍योंकि पचन आदि क्रिय 
इद्दोंके द्वारा अपने आप आकृतिके अधिकरण हो रहे उस अर्थमें ही पकाना, चलना, आदि ज्ञान 
करानेकी कारणता है जिस कारणसे कि पका रहा है यह शबद्व जो कोई भी विक्लेदन, खंदरबदर, 
उसीजना आदि क्रियायें हैं उनके प्रत्येक क्रियारूप अर्थमें नियमित होकर रहते हुए अधिश्रयणत्व, 
विज्लेदनत्व आदि सामान्य हैं तिनके साथ एक अर्थमें समवायसम्बन्धसे रहता हुआ सब क्रिया धर्मोको 
विषय करनेवाछा जो पचन सामान्य प्रगठ हुआ है उसको प्रतिपादन करता है ,। भावार्थ--जिन्हीं 
क्रियाओंमें विक्वेननपन आदि खरूप व्याप्य क्रियात्व रहता है. वहीं व्यापक पचनसामान्य भी रहता 
है। अतः रूप, रसके साथ पुद्टल द्वव्यमें या ज्ञान, सुखके साथ आत्मद्रव्यमें एकार्थत्तमवायसम्बन्धसे 
रहती हुयी आकृतिका वाचक पचति शद्व पचन सामान्यको कट्द देता है। जैसे कि भ्रमाति ( घूम 
रहा है ) शद्द अनेक धूमनेरूप क्रियाओंकों विषय करनेवाले श्रमणसामान्यका छोकमें प्रतिपादन 
करनेवाला माना जाता है । 


तथा डित्थादिशद्वाश्व पूर्वापरविशेषगम्‌ । 
यदच्छत्वादिसामान्यं तस्येव प्रतिबोधकाः ॥ ३९ ॥ 
यों द्रव्यशद्व, गुणशद्व, क्रियाशद्ग, संयोगिशद्व समवायिशद्व सब आकृतिको कह्ते हैं। तेसें 
दी और ढित्थ, डवित्थ, आदिक यदच्छा शद्द भी पाहिले तथा पांछे विशेषोंमें रहनेवाले यदधष्छापन 
आदि जातिरूप जो आकृति है उसीका ज्ञान करानेवाले हैं । केवल यदच्छापन व्यक्तिकों कहने वाले 
' नहीं है। भावार्थ--यहच्छा शद्द मी आकृति शब्द है। 


न हि दित्यों इवित्य इत्यादयों यशच्छाशद्धास्तैरपि दित्यत्वाधाइतेरभिधानात्‌ । 
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डित्य, डवित्थ, पुस्त इत्यादिक शद्द खतन्त्र न्यारे यदच्छाशद्व नहीं हैं, किन्तु उन ढित्थ 
आदि शढ्ढों करके भी डित्थपना आदि आकृतिका ही कथन होता है, यानी अपने मनकी प्रसनतासे 
किसी जीत्र या वस्तुके यों ही इच्छानुसार रख लिये गये नाम यदच्छा शद्व माने गये थे सो वे भी 
आकृति शद्व ही हैं। काठ के बने हुये हाथीका नाम डित्थ घर लिया, या खैरकी लकडीसे बने हंये 
मनुष्यका नाम डवित्थ मान लिया, पगडी बांधनेके शिरसद्श आकारवाछे काठको पुस्त कहा जाता 
है, ये शद्द आकृतिको कद्दते हैं । 


हत्येवमाक्ृतिं शब्दस्यार्थ ये नाम मेनिरे । 
 तेनातिशेरते जातिवादिन प्रोक्तनीतितः ॥ ४० ॥ 

जातिराकृ तिरित्यर्थमेदाभावात्तथअंन । 

गुणल त्वाकृतेव्यक्तिवाद एवास्थितो भवेत्‌ ॥ ४१॥ 

इस प्रकार आठ वार्तिकों द्वारा जो कोई वादी शद्कका वाच्य जृर्थ आकृतिको मानते हैं वे 

वादी भी हमारी कद्दी हुयी बढिया नीतिके अनुसार केवछ जातिको शाह्वका वाच्यअथ मानने चालछे 
 मीमांसकोंसे अतिशय ( आधिक्य ) नहीं रखते हैं। अर्थात्‌ जातिके व्याप्य आकृतिको शद्गका अर्थ 
मानना और जातिको अर्थ मानना एक्सा ही ढंग है। जैसे ही नागनाथ- वैसे ही सांपनाथ हैं, 
जातिस आकृतिमें कोई विशेष चमत्कार नहीं है, किसी अपेक्षासे जाति और आकृति एक ही हैं कोई 
मिन्‍न पदार्थ नहीं है | यदि आकृतिको अवयवसंस्थान ( परिमाण ) रूप मानोंगे तब तो व्यक्तिवाद 
ही आकर उपस्थित हो. जाबेगा। अर्थात्‌ आकृतिको गुण माननेपर एक प्रकार्ते गुणखरूप 
व्यक्तिको ही शद्वका वाष्य अर्थ मान लिया कहना चाहिये | व्यक्तिबादके एकान्त पक्षमें अनेक 
दोष दिये ही जा चुके हैं। 

न सर्वा जातिराकृतिनापि गुणअतुरस्रादिसंस्थानलक्षणः । कि तहिं ! संस्थान- 
विशेषव्यंग्या जातिलोहितत्वगोल्ादिराकृतिः सा च॒ संस्थानविशेषानभिव्यंग्यायाः सच्तवा- 
दिजातेरन्या । न सबे संस्थानविश्वेषेणेव व्यंग्यं तद्रहिताकाशादिष्वपि भावात्‌ । द्वव्यत्व- 
सनेनातश्ंग्यमुक्त तथा गुणेषु संस्थानाविशेषाभावात्‌ । तद्गदात्मत्वादि तदनभिव्यंग्यं बहुधा 
प्रत्येयम्‌ । गो धुन सास्नादिसझरिवेशाविशेषमन्तरेण पिण्डमात्रेण युज्यते अश्वादिपिण्डे- 
नापि तदमिव्यक्तिमस्ंगात्‌ । तथा राजत्वमाजुषत्वादि सर्वमिति कथ्रित्‌ । 

यहां कोई आकृतिवादी साधारण और व्यक्तियोंसे विछक्षण मानी गयी विशेष जाति तथा 
पिशेष गुण व्यक्तिको आकृति मानता हुआ अपना पक्ष यों पुष्ठ करता है कि सभी जातियां आकृति 
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महीं हैं और संपू्ण चोकोर, तिकोना, छःकौना, गोड आदि रचनाविशेष स्वरूप परिणाम गुण भी 
आकृति नहीं है, तब तो क्या है ? ऐसा पूंउनेपर हम आकृतिवादी कहते हैं कि जो जातियां विशेष 
संस्थानोंसे प्रगट की गयी हैं. ऐसी छोहितत्व, गोत्व, अश्वत्व, आदि जातियां आकृतिरूप हैं, वह 
आकृति तो विशेषसंस्थानोंसे नहीं प्रगट हुयी सक्तब, द्ब्यत् आदि जातियोंसे निराली है। सभी 
सामान्य उन विशेष संस्थानों करके ही प्रगट होते हैं, यह नियम नहीं है। क्योंकि उस विशेष रचनासे 
रहित माने गये/आकाश, काल आदि पदाथोमें भी सत्त, द्रव्यत्व ये सामान्य ( जाति ) विद्यमान 
हैं । इस कथनसे द्वव्यत्व नामका सामान्य भी विशेष संस्थानसे व्यंग्य नहीं है, यह कष्द दिया गया 
समझ छेना चाहिये | तथा दूसरी बात यह है कि उन गुणोंमें तो विशेषसंर्थान नहीं माना गया है। 
गुणमें गुण नहीं रहते हैं । संस्थान (परिमाण) चौबीस गुणोंमेंसे एक गुण है । अतः गुणोंमें संस्था- 
नके न होते हुए भी गुणतव और सत्ता जाति रह जाती है | एवं उसीके समान आत्मत्व, दिशात्व 
आदि जातियां भी उन विशेषरचनाओंसे प्रगट नहीं होती है, इस बातको अनेक प्रकारसे समझ ढेना 
चाहिये, किन्तु अनेक गौओंमें रहनेवाली गोत्व जाति तो फिर गलकम्बल, श्रेंग, कुकुद ( ठांठ ), 
पूछके प्रान्तम बालोंका गुष्छा आदि विशेष रचनाके बिना केवल शारीररूपी पिण्डके साथ युक्त 
नहीं हो जाती है, अन्यथा यानी सास्ना आदिके बिना भी चाहे जहां गोत्वका योग मान लिया 
जाबे तब तो घोडा, मैंस, हाथी आदिके शरीरसे भी उस गोत्वके प्रगठ होनेका प्रसंग हो जावेगा |. 
अतः छिद्व है कि विशेष अवयवोंकी रचनासे जो जाति प्रगट होती है, वह्द आकृति है। तैसे ही 
अनेक राजाओंमें रहनेवाली राजत्व अनेक मनुष्यों विशिष्टरचनासे व्यक्त हुयी मनुष्यत्व, पशुत्व 
आदि सभी विशेषजातियां आकृति हो जाती हैं । वे शह्कके वाच्य अर्थ हैं, इस प्रकार कोई आकुति- 
वादी कहता है । 

सोडपि न विपशथित्‌। छोहितत्वादे! संस्थानाविशेषराहितेन छोहितादिगुणेन व्यवच्छे 
धमानतात्‌ | पचत्या|द्सापान्यस्य च पचनादिकप्रणा तादध्शन व्यग्यत्वादाकांतत्वाभावा- 
नुषञ्ञात । सत्तादिजातेश्राकृतित्वानस्युपगमे कथमाकृतिरेव पदार्थ इत्येकान्तः सिध्धेत्‌ । 
जातिगुणकर्मणामपि पदार्यत्वसिद्धे! । 

अब आचार्य महोदय कहते हैं कि वह आकृतिवादी भी विचारशील पण्डित नहीं हैं। क्योंकि 
लोहितपना ( रक्तता ): परीतता, सुगन्धत्व आदि जातियोंको विशेष संस्थानोंसे रहित माने गये छाल 
पीछे आदि गुणों करके पृथग्मूत होगयापत्ा देखा जाता है, यानी गुणोंमें रहनेवाली जातियां विशेष 
संस्थानोंसे रहित होरद्दे गुणों करके ही प्रगट हो जाती हैं। कारण वही है कि गुणमें गुण नहीं 
रहता है। और पकाता है, घूमता है, दौडता है इत्यादि क्रियाओंमें रहनेवाली जातियां भी वैसे 
संस्थान विशेषोंसे रहित कट्दे गये पचन आदि करम्मोंसे ही प्रगट हो- जाती हैं, यदि विशेषसंस्थानोंसे 
ही आकृतिरूप जातिका उद्‌भूत द्वोना मानोगे तो इन लोह्वितत्व, श्रमणत्व, पाकत्व आदि जातियोंको 








२३८ ह तत्तार्थ छोकवार्तिके 
आकुतिपनेके अभाषका प्रसंग होगा। यदि आकृतिवादी सत्व,द्रव्यत्व,आत्मत्व आदि जातियोंकों आकृ- 
तिपना न मानोगे तो आकृति ही पदका वाष्यअर्थ है। ऐसा एकान्त कैसे सिद्ध होगा! सत्‌, हवन्य, 
आदि पद भी तो किसी न किसी अथंको कद रहे हैं | जाति, गुण और कर्म इन सबको भी पदका 
वाच्य अर्थपना सिद्ध है। किन्तु आकृतिवादी आप जाति, गुण और कर्मोंमें संस्थानविशेष मानते नहीं 
हैं, ऐसी दशामें विशेषसंस्थानसे अभिव्यंग्य द्वोरह्ी जातिरूप आकृति ही पदका वाच्यअर्थ हे यह 
एकान्त भरा कैसे रक्षित रह सकेगा !। 

व्यक्त्याक्ृतिजातयश्र पदार्थ इत्यभ्युपगच्छतामदोष इति चेन्न, तेषामपि कस्यचित्‌ 
की पक लक फस्यचिदाइुतिरेव कस्यचिज्ञातिरेवेत्येकान्तोपगमात्‌ पश्षत्रयोक्त- 

ष्‌ १ 

यहां कोई गौतमसूत्र अनुसार कद्दते हैं कि घोडा, गौ, हाथी, नीछा, छाल, घुगन्ध, घूमना 
आदि, “व्यक्तियां और विशेष संस्थानसे प्रगट की गयी जातिरूप आकृतियां तथा नित्य जाति 
ये तीनों द्वी पदके वाष्य अर्थ हैं, इस प्रकार खीकार करनेवाले नेयायिकोंके यहां कोई दोष नहीं 
आता है। यों गुण, कर्म, जाति आदि सभी पदके बाच्यअर्थ हो जावेंगे। ग्रन्यकार समझाते हैं कि सो 
यद्द तो नहीं कहना, क्योंकि तीनोंको पदका वाच्य अर्थ माननेवाले उनके मतमें भी किसी पदका 
अर्थ तो व्यक्ति ही माना है और किसी किसी पदका अर्थ आकृति ही माना है तथा किसी पदका 
अर्थ जाति ही स्वीकार किया है।इस प्रकार एकान्तरूप अंगगाकार करनेसे तीनों पक्षोमें कहे 
गये दोषोंका प्रसंग होगा, जो प्रत्येक पक्षमें दोष होता है वह खतन्त्र, अपेक्षा रहित, तीनों पक्षोंके 
माननेपर भी अवश्य छागू होगा | 

किष्च, संस्थानविश्वेषेण व्यज्यभानां जातिमाकृतिं वदतां कुतः संस्थानानां विशेष) 
सिध्धेत्‌ येनाइृतीनां विश्वेषस्तग्ंग्यतयावतिष्ठेत। न तावत स्वत एवं तमझिश्रितिरातिप्रसंगात्‌। 
परस्मादिक्षेषणाचद्धिश्षेषों निश्वीयंत इति चेत्‌, तद्रिशिषणस्यापि छुतो विश्षेषोवसीयताम ! 
कम चेदनवस्थानात्‌ संस्थानविशेषाप्रतिपत्तिरेति कर्य तबंग्याकृति 

४ । 

दूघरी एक बात यद्द भी है कि विशेषसंस्थानोंसे प्रगट हुयी जातिकों आकृति कहनेवालोंके 
यहां संस्थानोंका विशेषपना किस हेतुसे सिद्ध होगा ? जिससे कि उस विशेष संस्थानसे व्यंग्यपने कर 
आकृतियोंका विशेष व्यवस्थित होता | भावार्थ--गौ और महिष आदिके रचनाओंकी विशेषत्ताका 
हेतु बतछाओ ! जिससे कि गोत्व, मद्दिषत्व, रूप विशेष आकृतियां जानी जा सकें। पहिले यह बात 
तो हो नहीं सकती कि उन संस्थानोंकी विशेषताका अपने आप ही निश्चय कर लिया जावे । क्योंकि 
थों तो अतिप्रसंग दोष हो जावेगा । अर्थात्‌ सदश अनेक गौओंमें मी कारण बिना अपने आप ही 
विशेषताओंका निर्णय दो जाओ ! जो कि इृष्ट नहीं है । यदि दूसरे प्रकार आप यों कहें कि अन्य 
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विशेषणोंसे उन संस्थानोंके विशेषका निर्णय कर लिया जावेगा, ऐसा कंहने पर तो पुनः हम पूछेंगे 
कि संस्थानोंकी विशेषताकों निर्णयं करानेवाढे उन विशेषणोंकी भी विशेषताका कैसे निश्चय किया 
जावे ! यहां भी उन विशेषणोंमें रहने वाले दूसरे विशेषणोंस विशेषताका ज्ञान मानोगे, तब तो 
उन तीसरे विशेषणोंके लिये भी अन्य विशेषणोंकी आंकाक्षा बढती जावेगी, इस ढंगसे थनवस्था 
दोष होगा । अतः विशेषसंस्थानोंका .निर्णय नहीं हुआ | भछा ऐसी दशामें उन विशेष संस्थानोंसि 
प्रगट हुयी विशेष आकृतियोंका कैसे निश्चय होगा ! यानी आक्लृतियोंका निश्चय नहीं हो सकेगा | 


यदि पुनराकृतिविशेषनिश्रयादेतदमिव्यम्जकसंस्थानविशेषनिश्रयः स्यादिति मर 
तदा परस्परा भ्रयण । संस्थानविश्वेषस्य निश्रये सत्याकृतिविशेषस्य निश्रयस्तश्रिश्ये सति 
संस्थानविशेषनिश्रय इति । स्वत एवाकृतिविशेषस्थ निश्रयाददोष इति चेत्व न, संस्थान- 
विश्वेषनिश्वयस्थापि स्वतः एवालुपगात्‌ । 

यदि फिर आहृतिवादी आप यों कहें कि व्यंग्य आकृति विशेषोंके निथय हो जानेसे उनको 
प्रगट करनेवाले विशेषसंस्थानोंका निश्चय हो जावेगा । सो आपका ऐसा मत होनेपर तो अन्योन्या- 
श्रय दोष है । छुनिये ! संस्थान विशेषोंका निर्णय हो जानेपर तो विशेष आहृतिओंका निश्चय होने 
तथा उन विशेष आक्रृतियोंका निश्चय हो चुकनेपर विशेषसंस्थानोंका निश्चय होवे। इस प्रकार 
अन्योन्याश्रय दोषवाले दोनों हेतुओं ( ज्ञाफफ या कारक ) मेंस एककी भी सिद्धि नद्ीं होने पाती 
है। यदि आप यों कढ़ें कि आकृतियोंकी विशेषताका निर्णय तो स्वये अपने आपसे ही हो जाता 
हे। अतः अतिप्रसंग, अनवस्था, अन्योन्याश्रय ये कोई दोष नहीं आते हैं, यह तो नहीं कहना चाहिये। 
क्योंकि यों तो विशेषसंस्थानोंके निश्रयका भी अपने आप ही हो जानेका प्रक्न॑ंग होगा। भावार्थ--- 
संत्थानोंकी विशेषताका निर्णय आकृतिके विशेषोंसे माना जावे और आकृतियोंकी विशेषता स्वतः 
जान ली जावे, इसकी अपेक्षा पह्चिली कोटिमें ही संस्थानोंकी विशेषताओंका ही क्यों न स्वतः निर्णय 
होना मान लिया जांबे । परम्परा करनेका परिश्रम क्‍यों किया जाता है ! 


प्रत्ययविशेषादाकृतिविशेष! संस्थानविश्ेषश्न निश्नीयत इति चेत्‌, कुतः प्रत्ययविशे- 
पसिरद्धि! ! न तावत्स्वसंवेदनतः सिद्धान्तविरोधात्‌ । प्रत्ययान्तराच्चेदनवस्था | विषयवि- 
जैष निर्णयादिति चेत्‌, परस्पराश्रयणं, विषयविश्वेषस्थ सिद्धी प्रत्ययविशेषस्‍्य सिद्धिः 
तत्सिद्वो च॒ तत्सिद्धिरिति। 

यदि आप यों कहें कि निर्णय आत्मक ज्ञानोंकी विशेषताओंसे आक्ृतियोंकी विशेषता जान 
ली जावेगी और उन ज्ञानोंसे ही आकहृतियोंके व्यज्जक हो रहे संस्थानोंकी विशेषताका भी निर्णय 
कर लिया जावेगा, ऐसा माननेपर सर्व व्यवस्था ठीक बन जाती है। अनकस्था आदि दोषोंका 
प्रसंग भी ठछ जाता है | आपके इस प्रकार कहनेपर तो हम पुनः प्रश्न करेंगे कि उन हालोंमें 


२४० तत्त्वाय छोकवार्तिके 
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विशेषताओंकी पिद्धि किससे करोगे ? सत्रसे प्रथम स्वसँवेदनग्रत्यक्षसे तो ज्ञानोंकी विशेषताका निर्णय 
हो नहीं सकेगा, कक्‍्योंके यों तो आपके सिद्धान्तसे स्वयं आपको विरोध होगा, जब कि नेयायिकोंने 
ज्ञानका प्रत्यक्ष होना अन्य ज्ञानोंते माना है । एक आत्मामें समवाय सम्बन्धसे रहनेवाले उत्तर 
समयवर्ती द्वितीय ज्ञानसे पहिले ज्ञानका प्रत्यक्ष होना स्वीकार किया हैं। यहांतक कि किसी नैयायिकन 
तो ईश्वरके भी दो ज्ञान मान डिये हैं । एक ज्ञानसे यावत्‌ पदार्थीकों जानता है और दूसरे ज्ञानसे ईश्वर 
उस ज्ञानका प्रत्यक्ष कर लेता है। अतः आप नेयायिकोंके सिद्धान्तानुसार स्वसंवेदनप्रत्यक्षसे ज्ञानोंकी 
विशिष्टताका निर्णय नहीं हो सकता है, जो ज्ञान स्वय॑ अपनेको नहीं जानता है | वह भला 
अपनी विशेषताओंको कैसे जान सकेगा ? जिस अन्ध पुरुषकाो मोती नहीं दौखता है उसको 
मोतीके प्रतरोंकी विशेषता भी नहीं जंचती है, अन्यथा अपप्तिद्वान्त दोष बन बैठेगा | यदि आप 
अन्य ज्ञानोंसे प्रकृत ज्ञानोंकी विशेषताओंकों जानोगे तो उन अन्य ज्ञानोंके लिये पुनः चौथे, पांचवें, 
छट्ठे आदि ज्ञानान्तरोंकी आवश्यकता पडेगी | इस प्रकार अनवस्था दोष होगा। यदि अनवस्थाके 
निवारणार्थ ज्ञानोंकी विशेषताका निश्चय ज्ञेयविषयोंकी विशेषतासे होना मानोंगे ऐसा माननेपर तो 
अन्योन्याश्रयदोष है, क्योंकि विषयोंके वैलक्षण्य ( विशेषता ) की सिद्धि होनेपर ज्ञानोंके विशेषकी 
सिद्धि होगे और ज्ञानोंमें विशेषताकी सिद्धि हो जानेपर विषयोंमें विशेषताकी सिद्धि होंवे, इस 
प्रकार अनवस्था स्वरूप गम्भीर व्याप्रीसे बच जानेपर भी अन्योन्‍्याश्रयदोषरूपी तुच्छ भादसे 
पिण्ड छुडाना कठिन है । 

न चैव सर्वत्र विशेषन्यवस्थापह्वः खसंविदितज्ञानवादिनां प्रत्ययविशेषस्प खार्थ- 
व्यवसायात्मनः स्वतः सिद्धेः सर्वत्र विषयव्यवस्थोपपत्तेः 

यदि तुम हमारे ऊपर इस प्रकार कठाक्ष करोगे कि यों तो सभी स्थानोंपर विशेषताकी 
व्यवस्था करना छिप जावेगा यानी कहीं किसी दर्शनमें भी पदार्थोके वैलक्षण्यकी व्यवस्था न हो 
सकेगी। घट ओर आत्मामें चेतन, अचेतनपनेकी विशेषताका जो द्वेतु दिया जावेगा उसमें भी कुचोध 
उठा दिया जा सकेगा कि घटमें जडता ओर आत्मामें ज्ञान क्यों है ! इद्मादि | सो आप नेयायिक 
हम जैनोंके ऊपर यह अपहृबदोष नहीं छगा सकते हें. । क्योंकि हम ज्ञानोंकी विशेषतासे ही क्षेयोंकी 
विशेषताका निर्णय होना मानते हैं। सम्पूर्ण ज्ञानोंका खसंवेदन प्रत्यक्ष होता है। अपना और अर्थका 
निश्चय करनेवाले खरूप ज्ञानोंकी विशेषताओंका हम खसंवेदनज्ञानवादी जैनोंके यहां स्वतः निर्णय 
कर लिया जाता है | अभ्याप्त दशामें ज्ञानोंकी प्रमाणताके निणेय समान उनकी विशेषताओंका भी 
खतः निर्णय हो जाता है ओर उन ज्ञानकी विशेषताओंसे सभी स्थरोपर विषयोंके विशेषताकी 
व्यवस्था होना बन जाता है। अतः हम स्याद्वादियोंके यहां कोई दोष नहीं आता है | हम अन्‍्तमें 
सब पदार्थोके निर्णय करनेका भार ज्ञानके ऊपर देते हैं और वह ज्ञान सूर्यके समान खांशोंका तथा 
अन्य अंशोंका युगपत्‌ प्रकाशक माना गया है | 
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कर्य चायमाढृतीनां गोत्वादीनां परस्परं विशिष्ठटतामपरविशेषण विरहेअपि स्वयमुपयश्र 
गवादिव्यक्तीनां विशेषणवशादेव ताझ्ुपगच्छेत्‌ तथा दृष्त्वादिति चेत न, तत्रैब विवादात्‌ । 
तदविवादे वा व्यक्त्याइृत्यात्मकस्य वस्तुनः पदाय॑त्वसिद्धिस्तथा हि स्य सर्वत्र भावात्‌ । 

और नैयायिकसे हमको यद्द कहना हैं कि यह नेयायिक गोत्व, अश्वत्व, आदि आइ्वतियोंकी 
परस्परमें हुयी विशेषता ( वैलक्षण्य ) को अन्य विशेषोंके न होनेपर भी खयं अपने आप होती हुयी 
खीकार करता हुआ भला गो, अश्व, आदि व्यक्तियोंकी उस विशिष्टताको विशेषणोंके अर्धीन ही 
स्वतः क्‍यों न मान छेवे । अर्थात्‌ आक्ृतियोंकी विशेषताकों विना विशेष धर्मके जेसे तुम स्वीकार कर 
लेते हो तेसे ही गो, अश्व आदि ब्यक्तियोंकी उस विशेषताको सींग, सासना, ककुदू एक खुर वाला- 
पन, पूरीपूंछपर रूम्बे बाछ, आदि स्वात्मभूत विशेषोंसे है स्वयं होती हुयी क्यों नहीं मान छेते 
हो । इसपर यदि तुम यद्द कद्टों कि गोत्व आदि आक्लतियोंकी विशेषता तो अपने आप होती हुयी 
तिस प्रकार देखी गयी है, अतः हम मान लेते हैं। किन्तु व्यक्तियोंकी विशेषता तो केवल विशेषणोसे 
होती हुयी नहीं देखी जाती है, अतः नहीं मानते हैं। आचार्य समझाते हैं कि यह तो नहीं कह्दो, 
क्योंकि वहां ही तो विवाद है कि व्यक्तियोंकी विशेषता विशेषणोंसे ही क्‍यों न हो जावे ! किन्तु 
आप उस प्रश्नका वही उत्तर दे देते हैं। हम पूंछते हैं कि ईश्वर सृष्टिको क्यों बनाता है ! इसका 
उत्तर मिलता है कि जिस कारणसे कि ईश्वर सृष्टिकों बनाता है| अथवा यदि स्वभाव और वस्तु- 
स्थितिके अनुसार विशेषपनेकी व्यवस्थाकों मानते हुए उसमें विवाद न करोगे तब तो व्यक्ति और 
आइतिस्वरूप वस्तुको पदका वाच्य अर्थपना सिद्ध हो जाता है, क्योंकि तिसी प्रकार देखना सभी 
स्थलोंपर विद्यमान हैं। किसी भी शद्वको सुनकर संकेतग्राही श्रोताको व्यक्ति और आकइतिरूप बरठुका 
ज्ञान हो जाता है। जहां व्यक्ति हे वहां आकृति अवश्य है और जहां आक्ृति है वहां व्यक्ति भी 
अवस्य हे दोनों ही वस्तुके तदात्मक अर हें | अतः नेयायिकोंके एकान्तका निरास कर सामान्यविशे- 
घात्मक वस्तुको शद्गका वाच्य अर्थपना सिद्ध हुआ। 

यो5पि मन्यते5न्यापोहमात्र श्रद्धस्यार्थ इति तस्यापि--- 

जो भी बौद्ध यह् मानता है कि शद्गका वाच्य अर्थ केवल अन्यापोद्द ही है । वस्तुमूत भाव 
पदार्थ तो शद्से नहीं कद्दा जाता है। देवदत्त पण्डित है इसका अभिप्राय यही है. कि वह अप- 
ण्डित यानी मूर्ख नहीं है, कोई धनवान है इस शद्का भी यही तात्पर्य है कि वह निर्धन नहीं है। 
संसारके दुःखाभावोंमें जैसे खुखशद्गका प्रयोग गौणरूपसे हो जाता है, वस्तुतः वहां सुखका अर्थ 
दुःखका अभाव तथा तीत्र दुःखोंके प्रहारका अभाव है, अधिक बोझसे लदे हुए पुरुषका बोझ 
उतार देनेपर सुखी हो जानेका अथे दुःखाभाव हे । तैसे द्वी गो शद्वका अर्थ गौसे मिन्न सजा- 
तीय और विजातीय व्यक्तियोंसे अपोह यानी अमाव करना है। अश्व शह्॒का अर्थ घोडोंसे :मिश्र 
होरही व्यक्तियोंकी व्यावृत्ति' करना है, इस प्रकार जो बोद्ध मानता है । उसके यहां मी--- 

$4 
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यदि गोरित्ययं शद्दों विधत्तेन्यनिवर्तनम । 
विद्धीत तदा गोत्व॑ तन्नान्यापोहगोचरः ॥ ४२ ॥ 


यह गो ऐसा शब्द यदि अन्यकी निवृत्ति करनेका विधान करता है, तब तो गौपनेका ही 
विधान करे । सर्वथा अभावकों कहनेवाछा शद्व यदि विधान सीख गया है तो अच्छा ही हुआ | 
भले है वह अभावका ही विधान करे । जिस रोगीका बोलना रुक गया है यदि वह्द रोवे सो ही 
अच्छा है । तेसे ही बह गोपनेका विधान भी कर सकेगा। अतः वह गो शद्व एकान्तरूपसे अन्योंके 
अपोह्कों ही विषय करनेवाला न हुआ | विधायक भी हो गया । 

रवलक्षणभन्यस्मादपोह्नतेनेनेत्यन्यापोही विकल्पस्तं यदि गोशदो विधत्ते तदा गामेव 
कि न विदृध्यातू, तथा च नान्‍्यापोह शब्दार्थः गोशब्देनागोनिवृत्तेः कल्पनात्मिकायाः 
स्वयं विधानातू । 

ब्रौद्ध लोग स्वलक्षणको वास्तविक तत्त्व मानते हैं, अन्यापोह शह्गकी निरुक्ति यह है कि अन्य 
पदा्थीसे स्वछ॒क्षण प्रथक्‌ किया जाबे जिस करके वह विकल्परूप धर्म अन्यापोह है । यादिं गो शब्द 
उस विकल्पका विधान करता है तत्र तो साक्षात्‌ गोव्यक्तिका ही क्‍यों न विधान करें ! बोद़ोंके 
मतानुसार विकल्प या विकल्प्य और गोव्यक्ति प्रायः एकसी पड़ती हैं। विकल्प भी कल्पना किया 
गया भात्र है। और गोब्यक्ति भी स्थूछ अवयर्वापनेसे कल्पित किया गया भाव है | गो शब्गबको 
सुनकर भावरूप पदार्थकी प्रतीति होती हे। तिस प्रकारसे तो सिद्ध हो जाता है कि बौद्रोंसे तो 
माना गया अन्यापोहराद्वका वाच्यअर्थ नहीं है। क्योंकि गोशद्व करके कल्पनास्वरूप अगो निवृत्तिका 
स्वयं विवान होना बौद्धोंने मान लिया है । जब गो राह्न अर्थका विधान करने भी ढग गया तब 
बौद्वोंसे आम्रह्न किये गये अपोहरूप एकान्तको कहनेकी प्रतिज्ञा रक्षित नहीं रह सकी | 


अगोनिवृत्तिमप्यन्यनिवृत्तिमुखतों यदि । 
गोशद्वः कथयेन्नूनसनवस्था प्रसज्यते ॥ ४३ ॥ 
यदि आप बोद़ यों कट्दें कि गो शद्व अगो निषृत्तिकों भी विधि भावसे नहीं करता है, 
किन्तु अन्य निवृत्तिको मुख्य करता हुआ अगोनिद्ृत्तिको कहेगा, तब तो निश्चय करके ब्रोद्धोंके 
ऊपर अनवस्था दोषका प्रसंग हैं। अगोनिद्त्तिको अनगोनिवात्ति-अभावरूप मुखसे कह्देगा और 
इसको भी इसके ऊपर दो अमाबोंको लादे हुए मुखसे कहेगा। फिर उसको भी: छह अभावोंका 
बोझ झेलनेवाले अभिमुखपनेसे कद्देगा, यों अनत्रस्था ह्वो जावेंगी। कहीं ठहरना नहीं होगा । 
न गोरगोरिति गोनिवृत्तिस्तावदेका ततो द्वितीया त्वगोनिवृत्तिस्ततोन्या तश्निव्वृति- 
स्तृतीया ततो5म्यनिवृत्तिश्नतुर्थी यदि गोश्नब्देन कथ्यते तन्प्रुखेन गतिप्रव्तनात्‌ तदा सापि 
न गौभब्देन विधिफपान्येनामियेया द्वित्तीपनिदृत्तेसपि तथामिधेयत्वप्संगातू। 
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बोद्धोंके यहां गो शह्॒का वाच्यअथ अगोनिज्वत्ति माना गया है। यहां विचार यों करना है 
कि अगोनिवृत्तिमें पहिले निषेध करने योग्य अगो पडा हुआ है | जो गो नहीं हे वह अगो है। 
इस प्रकार सबसे पहिले एक गोनिवृत्ति आयी | तिसके अनन्तर अगोकी निवृत्ति की | यह तो 
दूसरी निवृत्ति हुई । इस दूसरी निवृत्तिको भी निषेघमुख्स कह्ेगा तो उसके पीछे एक उससे 
न्यारी तीसरी निवृत्ति खडी हो जाबेगी । तिसके अनन्तर अपोहरूप चौथी निश्रत्ति निराठी हो 
जावेगी । इस प्रकार गोशद्ध करके यह चौथी निवुत्ति कही जावेगी । तब तो उस निवात्तिके 
मुख्यपनेसे शद्बगतिकी प्रवृत्ति होगी । किन्तु तब वह भी विधिको प्रधान रखनेवाले गोशद्व करके 
नहीं कही जादेगी । अपोह्त मुखसे ही उसका निरूपण होगा। यदि चौथी निशृत्ति विधिप्रधानता 
से कह दी जाती तो दूसरी निव॒त्तिकों भी तिसी प्रकार कह्टे जानेपनका प्रसंग हो जाबेगा | 
भावार्थ--अनवस्थाके परिहारके लिए चौथी निवृत्तिकों विधिप्रधान रखा जाता है तो दूसरी निवृत्ति 
को ही क्‍यों न रख लिया जावे । मूल गौके विधिरूप रखनेसे तो सर्वतोभद्र हो जायें । और दूसरी 
बात यह है कि बौद्ध छोग चाथी, छही, आठवी निवात्ति होनेकों विधिकी प्रधानतासे भला 
मानते कहां हैं ! 

गोरिव विधिसिद्धिः स्वान्यनिव्वत्तिद्वरेणाभिधीयत इति चेतू, तहिं ततोहन्या 
पञ्चमी निवृत्तिस्ततो निवृत्तिः पष्ठी सा गोशद्धस्यायं इत्यनवस्था सुदृरमप्यनुरुत्य तद्वि- 
पिद्वारेणा अयणात्‌ निवृत्तिपरम्परायामेव शरद्घस्य व्यापारात । 

सौगत कहते हैं कि गौके समान वरिधानकी सिद्धिका भी अपनेसे अन्योंकी निदृत्तिके द्वारा ही 
कथन किया जाता है, अर्थात्‌ सबसे प्रथम गाौकी विधिसिद्धिकी जैसे चार कोटी चुली हैं, तस ही 
चौथी निवृत्तिकी विधिसिद्रि भी अन्यापोह द्वारा कही जावेगा | अब आचार्य कहते हैं कि याद ऐसा 
कहोंगे, तब तो उस चौथी निवृत्तिका भी अन्य निवृत्ति द्वारा कथन करनेसे अन्य पदसे पांचवीं 
निवृत्ति कथित हुयी और उससे अपोहरूप छठी निद्भाति हुयी और वह गो शह्गका वाध्य अर्थ हुयी | 
इस प्रकार छठी निवृत्ति भी अन्यनिवृत्तिके द्वारा अन्यापोहको ही कहेगी यह अनवस्था दोष है। 
बहुत दूरतक भी पौछे पीछे जाकर आपको कहीं न कहीं अन्यनिवृत्ति द्वाराका अवलम्ब छोडकर 
विधिद्वाराका अवम्ब लेना पडेगा। अन्यथा वैसा माननेसे तो गंगाकी अट्टठ धारके समान निवु- 
त्तियोंकी परम्परामें ही शब्दका व्यापार बना रहेगा | अतः प्रथमसे ही विधि द्वार करके शद्ग॒के वाच्य 
अर्थकी व्यवस्था करना ठीक है | वस्तुतः देखा जावे तो तुच्छ अन्यापोह कोई वस्तुभूत पदार्थ नहीं 
है, बौद्धोंने भी नहीं माना है । बौद्ध जन ““बुद्धों भवेय॑ जगते हिताय” मैं जगतके प्राणियोंका हित 
करनेके लिये बुद्ध हो जाऊं, ऐसी बुद्धपनेको बनानेवाली विशिष्ट भावनासे बुद्ध होना मानते हैं तथा 
४ तिष्ठन्येब पराधौना येषां च महती कृपा “ मोक्ष होनेके सम्पूर्ण कारण मिल जानेपर भी संसारी 
जीबोंको तत्तज्ञानका उपदेश देनेके लिये दयाढुता वश वे बुद्ध कुछ दिनतक संसारमें 5के रहते 
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हैं। यदि शह्वका वाच्य कोई वस्तुमूत पदार्थ न होता तो आपके बुद्ध भगवान्‌ मछा किसका उपदेश 
देने हैं ? बतछाओ ! और यों तो आपके पिटकन्नय, न्यायबिन्दु, आदि ग्रन्थ निरर्थक हो जावेंगे | 
नहि शब्द वाच्यवस्तुभूतपदार्थमन्तरा मूकादवाग्मिनोवा विशेष पारयामः || अलम्‌। 

शद्बो विवक्षां विधत्ते न पुन्वेहिरथेमित्यम्युपगमे कथमन्यापोहहृत्सव! शहूः सर्वया । 

फिर भी बौद्ध कद्ते हैं कि शद्द वक्ताकी इच्छाका विधान करता है, अर्थात्‌ किसीने घट 
शद्वको कहा । वह घट शढद्व घट बोलनेकी इच्छाकों कह रहा है, उसको घटरशद्व कहनेकी कद्ठास थी 
हां ! घटशद्व कम्बुग्रीवा आदिसे युक्त व्यक्तिको नहीं कहता है । इसी प्रकार सभी शद्व बोलनेवालेकी 
इच्छाको कह रहे हैं, किन्तु फिर बहिरंग अर्थोको नहीं कहते हैं । अब आचार्य कह्दते हैं कि ऐसा 
स्वीकार करनेपर बौद्धोंके यहां सभी शाद्व सब प्रकारसे अन्योपोह्को करनेवाले कैसे हो सकेंगे ! 
भावाथ--जब शढ्व विवक्षाका विधान करने लगे तो अन्यापोहरूप अभावको कैसे कह सकेंगे ! 
बतलाओ ! आपके हाथसे एकान्तपक्ष निकल गया। 

वक्तुरिच्छां विधत्तेन्‍्सो बहिरर्थ न जातुचित्‌ । 
शद्दो5न्यापोहकृत्सवः यस्य वांध्यविजुम्भितम्‌ ॥ ४४ ॥ 

जिस बौद्धके यहां वह शब्व वक्ताकी इच्छाका विधान कर रहा है और कमी भी बहिर्भूत 
अर्थका विधान नहीं करता है, उसके यहां सभी शद्व अन्यापोहका कथन कर रहे हैं, यह कहना 
बन्ध्यापुत्रकीसी चेश्ट करना है अथवा अथ उपहास कराना है । 

ययैव हि शद्वेन बहिरयथेस्य प्रकाशने तत्र प्रमाणान्तरा पृत्तिः सर्वात्मना तद्वेदनेना- 
थस्य निश्चितत्वा निश्चित समारोपाभावात्‌। तद्यवच्छेदेपि प्रमाणान्तरस्याप्रइत्तेव॑स्तुनों धर्मस्य 
कस्यचित्रिश्वये सर्वधर्मात्मकस्य धर्मिणो निश्चयात्सरग्रह्मपत्तेरन्यया तदात्मकस्यैकधर्म- 
स्यापि निशचयालुपपत्तिस्ततो भिन्नस्य धर्मस्य निशचये धर्मिणि प्रवृत्यघटनात्‌ तेन तस्य 
संबन्धाभावादलुपका्योपका रकत्वात्‌। तदुपकारे वा धर्मोपकारशक्त्यात्मकस्य धार्मिणो धर्म 
द्वारेण शक्वाद प्रतिपत्तो सकलग्रहस्य तदवस्थत्वात्तदुपकारशक्तेरपि ततो भेदेनानवस्थानात्‌ । 
प्रत्यक्षकद्धस्युविषयस्य शद्धप्रत्ययस्य स्पष्टप्रतिभासप्रसंगाच्च न शद्धस्य तद्विषयत्ब॑तथैव 
वक्तृविवक्षायाः शब्देनाभिधाने विशेषाभावात्‌ । न च तत्र प्रमाणान्तरा वृत्तिरेवाभ्युपगन्तु 
युक्ता शद्घात्सामान्यतः प्रतिपन्नायामपि तस्‍्यां विशेषसंभ्यात्‌ प्रमाणान्तरवृत्तेरेव निकचयात्‌] 
ततो वक्तुरिच्छायां बहिर्यबच्छब्दस्य प्रवृत््यसम्भवेडपि तामेव शब्दों विदधातीति कय न 
वाँध्यविजृम्भितं, सर्वश्ब्दानामन्यापोहकारित्वप्रतिज्ञानात्‌ । 
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इस यथैवका अन्वय पांच या छह पंक्तिके पीछे आने वाले तयैवके साथ है । बोद्धोंकी ओरसे 
शद्के द्वारा बहिरथका प्रकाश करनेमें इतने दोष दिये जाते हें कि राद्गके द्वारा बहिर्मूत घट, पट, 
आदि अथोंका प्रकाश होना माना जावेगा तो शद्वके उस वाच्य विषयंमें अन्य प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों 
की प्रवृत्ति न हो सकेगी। क्योंकिं सर्व खरूपों करके घट शद्गके द्वारा ही घट अर्थका ज्ञान हो जानेसे 
अर्थका सवोश निश्चय हो चुका है, निश्चय हो चुकने पर पुनः अर्थके किसी अंशमें संशय, विपर्यय 
और अनध्यवसायरूप समारोप होता नहीं है, जिसको कि दूर करनेके लिये दूसरा प्रमाण उठाया 
जावे। किसी अंशमें उस समारोपका व्यवच्छेद ( दूर होना ) मान भी लिया जावे तो मी अन्य 
प्रमाणोंकी प्रवृत्ति होना नहीं बनता द्वै। क्योंकि वस्तुके किसी भी एक धर्मका निश्चय हो जाने पर 
सम्पूर्ण धर्मों्ते तदात्मक हुए धर्मीका भी निश्चय हो जाता है | अतः सम्पूर्ण ध्मौके प्रहणका प्रसंग 
हो जावेगा, कारण कि एक एक धर्मके साथ सभी धर्मोका तथा धर्मीका अभेद हो रहा है। अन्यथा 
यानी यदि ऐसा न मानकर दूसरे प्रकारोंसे मानोगे तो उस धर्मीसे अभिन्न एक धर्मका भी निश्चय 
हो जाना नहीं बन सकेगा, तादात्म्य सम्बन्धमें यही होता है कि या तो एकके प्रत्यक्ष हो जानेसे 
सभी तदात्मकोंका प्रत्यक्ष हो जावेगा अथवा जिनका निश्चय नहीं हुआ है उनसे अभिन्न माने गये 
प्रकृतका भी निश्चय न हो सकेगा । यदि उस धर्मासे धर्मको भिन्न माना जावे तो धर्मका निश्चय 
हो जानेपर भी धर्मीका अथवा उसमें रहनेवाले अन्य धर्मौका निश्चय कर लेना अनिवार्य नहीं रहा। 
किन्तु छड्डुको जानकर उससे भिन्न थाली या पत्तलके खानेमें जेसे किसीकी प्रद्धत्ति नहीं होती है, 
तैसे ही भमिन्नधर्मका निश्चय हो जानेपर धर्मीमें प्रवृत्ति होना नहीं घटेगा । क्‍योंकि उस पधर्माके 
साथ उस धर्मका कोई सम्बन्ध नहीं है । सब ही सम्बन्धोंका व्यापक सम्बन्ध उपकार्य उपकारक- 
भाव है | जन्यजनकमाव, गुरुशिष्यमाव, कार्यकारणभाव, आधार्यआधेयभाव, पतिपत्नीभाव, सह- 
चरभाव आदि सम्बन्धोंमें प्रतियोगीकी ओरसे अनुयोगीमें उपकार आता है, अथवा दोनोंसे पररपर 
दोनोंम उपकार आते हैं, शिष्यकों गुरु पढाता है, सदाचार सिखाता है और शिष्य गुरुकी 
वैयाबृत््य करता हे, अनुकूल प्रवर्तता है, एक उपकारक है, दूसरा उपकृत है । भेद द्वोनेपर भी 
व्यवद्वारमें सहचर सम्बन्ध होनेसे नारदके कहनेसे भिन्न भी पर्वतका अहण हो जाता है। रससे 
रूपका ज्ञान कर लिया जाता है | किन्तु प्रकृतमें उपकार्य उपकारकभाव न होनेके कारण धर्मका 
धर्मीके साथ कोई सम्बन्ध नहीं है। ऐसी दशामें धर्मके जान लेनेपर भी भला धर्मीमें प्रवृत्ति कैसे 
हो सकेगी ! यदि उन धर्म धर्मीमें मिथः उपकार माना जावेगा तो हम बोद्ध पूंछेंगे ॥क्ि धर्मीकी 
ओरतसे धर्मम उपकार पहुंचाया गया या धर्मकी ओरसे धर्मीमें उपकार पहुंचा है ! बताओ । पधर्मके 
लिये दी गयी उपकार स्वरूप शक्तिसे तदात्मक हो रहे अभिन्न धर्मीकी धर्मके द्वारा शह्से 
प्रतीति मानोगे, तब तो सम्पूर्णरूपसे धर्मीका ग्रहण हो जानारूप दोष वैसाका वैसा ही अवस्थित 
रहेगा । अभेद पक्षमें धर्मीके लिये दी गयी शक्तिओंसे अमिन्न घर्मका ज्ञान हो जानेसे भी यही दोष 
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होगा। यदि धर्मकी ओरसे आई हुई उस उपकार शक्तिको भी उस धर्मासे या धर्मीकी ओरसे आई 
शक्तिको उस धर्मसे मिन्न मानोगे तो यहां भी सम्बन्ध व्यवस्थाके लिये उपकार्य उपकारकभाषव 
मानना पड़ेगा, फिर भी उपकारककी ओरसे उपकृतमे उपकार पहुँचेगा, वह भी मित्र पडा 
रहेगा। सद्य, विन्ध्यके समान सर्वथा भिन्नोंमें सम्बन्धके बिना षष्ठी विभक्ति नहीं उतरती है। 
अतः पुनः उन भिन्नोंको जोडनेके लिये घटकावयबोंकी आकांक्षा बढती ही जावेगी । इस प्रकार 
भेद माननेपर दोनों पक्षोंमें अनवस्था दोष होगा। अमेद पक्षमें हम दोष दे ही चुके हैं | दूसरी 
बात यह है कि वस्तुभूत अर्थकों जाननेवाले सभी ज्ञानोंका प्रतिभास स्पष्ट होता है। हम बौद्ध निर्वि- 
कल्पक ज्ञानको ही वस्तुस्पर्शी मानते हैं, वह स्पष्प्रतिभासी प्रद्नक्ष है । यदि शद्गजन्य ज्ञानका विषय 
प्रगक्षेक समान वस्तुभूत माना जावेगा तो शाइल्ञानको स्पष्ट प्रतिभास“करनेका प्रसंग हो जावेगा । 
अतः शद्गका विषय वह बह्टिर्भूत अर्थ नहीं हे । यहांतक बोढ्ोंने शाद्का वाच्यअर्थ बहिभूत घट, 
पट आदिको न मानकर शढ्के द्वारा विवक्षाका विधान करना माना है | इसपर आचार्य कहते हैं 
कि जैसे ही शबद्गके द्वारा बहिर्भूत वाच्यअर्थको प्रकाश करनेमें आप उक्त दोष उठाते हैं तैसे ही 
शद्कके द्वारा वक्ताके बोलनेकी इच्छाको कहनेमें भी वे ही दोष आते हैं, कोई अन्तर नहीं है। 
बौद्धोंने कहा था कि शद्धके उस वाध्यअर्थमें दूसरे प्रमाणोंकी प्रद्धत्ति नहीं ही हो सकेगी सो यह 
स्वीकार करना उनको युक्त नहीं है। क्योंकि शद्गके द्वारा सामान्यरूपसे प्रतिपत्ति हो जानेपर भी वहां 
विशेष अर्थीके जाननेका आश्रय लेनेसे अन्य प्रमाणोंकी प्रवृत्ति होनेपर ही उनके द्वारा विशेष, 
विशेषांशोंका निश्चय हो पाता है अथवा वक्ताकी इच्छामें या उसके विषयमें अन्य प्रमाणोंकी प्रशत्तिका 
नहीं होना ही बौद्धोंको नहीं स्वीकार करना चाहिये। क्योंकि सामान्यरूपसे शद्गके द्वारा इच्छा जान 
भी ली गयी तो भी विशेष अंशोंको जाननेके लिये अन्य प्रमाणोंकी ग्रजृत्ति होना घटित हो जाता 
है| तिस कारण बौद्गोंक मन्तब्यानुसार शद्ढके द्वारा बह््भूत अर्थके समान वक्ताकी इच्छामें भी 
प्रद्कति होना असंभव है | फिर भी राद्न उस विवक्षाका ही विधान करता है ओर बहिर्भूत अर्थका 
विधान नहीं करता है, यह कहते जाना क्‍यों नहीं निष्फल चेष्टा करना माना जावे ? पहिले संपूर्ण 
शद्बोंको अन्यापोह्द करनेवालेपनकी प्रतिज्ञा हो जानेसे फिर उसके विपरीत विवक्षाका विधान करनेको 
कहना निष्फछ बकवाद है । अन्योंकी व्यावत्तिरूप अभावकों करनेवाले शद्व भरत विवक्षाके विधान 
करनेवाले कैसे हो सकते हैं ! विचारो तो सही । निषेध और विधान तो विरुद्ध हैं । 


नज्नू च विवक्षायाः स्वरूपे संवे्वमाने शद्धों नप्नवर्तेत एवं कल्पितेअन्यापोहे तस्थ 
प्रवृत्तेस्ततो उन्यापोहकारी सर्वः शद्ध इति वचनान्न वान्ध्यविरूसितमिति चेतू, स तह 
कल्पितोअन्यापोह! विवक्षातों भिन्नस्वभावों वक्तु स्व॒संबेद्यो न स्याद्भधावान्तरवत्‌ तस्य 
तत्स्थभावत्वे वा संवेधत्वसिद्धेः कयं न संवेद्यमाने तत्स्वरूपे शरब्दः प्रवरतेते । 
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यहां बौद्ध शंकाकारकी पदवीपर आरूढ़ ह्वोकर अपने ऊपर आये हुए दोषोंका प्रतीकार 
करते हुये अपने मतका अवधारण करते हैं कि स्वसंवेदन प्रत्यक्षते जाने जा रहे विवक्षाके स्वरूपमें 
शद्द नहीं प्रवर्तता है । यों तो शब्द वस्तुस्पर्शी हो जावेगा, किन्तु कल्पना किये गये अन्यापोह्में उस 
शद्गकी प्रवृत्ति है, तिस कारण सभी शद्ग अन्यापोह्को करनेवाले हैं ऐसा हम बौद्वोंने कहा है, अतः 
हमारा कहना निः्फल बकवाद नहीं है। ऐसा कहनेपर तो हम जैन पूंछेगे कि तब तो आपका 
कल्पना किया गया अन्यापोह बिवक्षासे मिन्न स्वभाववाला होता हुआ अन्य घट, पठ आदि दूसरे 
भावोंके समान वह वक्ताके स्वसंवेदन प्रत्यक्षका विषय न होगा । क्योंकि जो इच्छास्वरूप ज्ञान, 
सुख, आदि पदार्थ हैं उनका ही स्वसंवेदन होता है। इच्छासे सर्वथा मिन्न घट, व्यजन, आदि बहिरंग 
विषय तो स्वसंवेदन प्रत्यक्षके विषय नहीं हैं । यदि उस अन्यापोह्को उस विवक्षाका स्वभाव मानोगे 
तो अन्यापोह् स्वसंवेदन ग्रत्यक्षका विषय सिद्ध हो जावेगा, तब तो इस कारण संबेदन किये गये 
विवक्षास्ररूप अन्यापोहमें शद्द मछा क्‍यों नहीं प्रवर्तेगा ? फिर अभी आपने निषेध कैसे कहा ? 

नत्रु च वक्तविवक्षायाः खसंविदितं रूप खसंवेदमात्रोपादानं सकलप्रत्यये भावात्‌ 
कल्पनाकारस्तु पूर्वशद्धवासनोपादानस्तत्र वर्तमानः शद्वः कं स्वसंवेद्े रूपे वास्तवे प्रवरतते 
नाम यतो वर) विषयः स्यादिति चेत्‌, नेवम्‌। स्वसंविदितरूपकल्पनाकारयोमिश्नोपादानत्वेन 
सन्‍्तानभेदप्रसंगात्‌। तथा च सर्वचित्तचेत्तानामात्मसंबेदनं भ्रत्यक्षमिति व्याहन्यते स्वसंवेद- 
नाह्निन्रस्य विकर्पस्य खसंविदितत्वविरोधात्‌ रूपादिवत्‌ । 

फिर भी बोद्ध कहते हैं कि वक्ताकी विवक्षाका स्वसंवेदनसे जान लिया गया स्वरूप केवल 
इतना ही है कि वह शुद्ध संत्रेदेनको उपादान कारण मानकर उत्पन्न हुआ है। शुद्ध ज्ञानकों ही 
जान ढछेना स्वसंवेदन अंश है, जो कि सभी ज्ञानों में विधमान है, कहीं व्यभिचार नहीं है | 
किन्तु अन्य कल्पनाके आकाररूप विकल्प तो पह्विली मिथ्या शद्वबासनाओंको उपादानकारण मान- 
कर उत्पन्न हो गया है । जैसे कि पहिले घटक्ञानसे उत्तरकालमें पठज्ञान हुआ | यहां पहिला ज्ञान 
ही उत्तर ज्ञानका उपादान कारण है | घटपना और पटपना ये उपादान और उपादेयके अश नहीं 
हैं, कल्पित हैं | अथवा जैसे रुपयासे रुपया बढता हैं । यहां रुपयोंके सन्‌ सम्बत्‌, छाप, कढी हुई 
बेल आदि कारण नहीं हैं, वे तो रुपयोंमें कल्पना किये गये अंश है । अतः उन कल्पित आकारों 
में प्रबर्त रहा शद्व भला वास्तविक स्वसंवेध्स्वरूपमें प्रवर्तनेवाला केसे कहा जावेगा ! जिससे कि 
वस्तुभूत अथौको विषय करनेवाला हो जाबे। आचार्य समझाते हैं कि इस प्रकार तो बोद्धोंकी नहीं 
कद्दना चाहिये, क्योंके ऐसे तो यदि स्वसंवेदित अंशका उपादान शुद्ध संवेदनफों माना जावेगा 
और कल्पित आकारोंकी उपादान कारण पहिली शद्व वासनाओंकों माना जावेगा तो इस प्रकार 
मिन्न मिन्न उपादान हो जानेसे विवक्षामें भिन्‍न मिन्‍न सन्‍्तान होनेका प्रसंग होगा। अर्थात्‌ एक ही 
विवक्षाका आधा अंशस्वर्सपिदित होगा और आधा अंश संधिदित नहीं होगा: और तैसा होनेपर 
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तो आप बौद्धोंके इस तिद्धान्तका व्याघात हो जाता है कि सम्पूर्ण आत्माके ज्ञानोंका अपनेको 
जानता हुआ स्वसंवेदन प्रत्यक्ष होता है | स्वतंवेदनसे सर्वथा मिन्न पडे हुए विकल्पका स्वसंवेदनसे 
जानलियागयापन विरुद्ध हैं। जैसे कि रूप, रस, आदिकका स्वसंबेदनसे भिन्न द्ोनेके कारण 
स्वसंवेदन प्रत्यक्ष नहीं द्वोने पाता । 
स्वसंवेदनस्येवोपादानत्वात्‌ कल्पनोत्पतौ शद्धवासनायाः सहकारित्वान्न स्वसंवि- 
दितस्वरूपात्‌ कल्पनाकारों भिन्‍्नसन्तान इति चेत्‌, कथमिदानी ततोसावनन्य एवं न 
स्यादमिश्नोपानत्वात्‌ । तथापि तस्य ततोन्यत्वे कथमुपादानभेदों भेदकः कार्याणाम्‌ ! 
व्यतिरेकासिद्धेः कार्य भेदस्योपादान भेदमन्तरेणापि भावात्‌ तस्य तत्साधनताज्ुपपत्ते। । 
यदि फिर भी बौद्ध यों कहें कि कल्पनाकी उत्पत्तिमें स्वयंवेदन ज्ञान ही उपादान कारण है 
और राद्ववासनायें तो कल्पनाकी उत्पत्तिमं सहकारी कारण हैं, इस कारण कल्पनाके आकारवाला 
ज्ञान स्वसंवेदन हुए प्रत्यक्ष मिन्‍न सन्तानवाछा नहीं है अर्थात्‌ कल्पनाका उपादान कारण 
वासनायें नहीं है । किन्तु खर्सवेदनसे जाना गया ज्ञान हीहै। निर्विकल्पक ज्ञान और 
सबिकल्पक ज्ञानकी धारायें न्यारी न्यारी नहीं है । दोनों ज्ञान एकधारामें ही बहरटे हैं। बौद्ोंके 
इस प्रकार कहनेपर तो हम जैन पूंछेंगे कि अब बतछाओ ! वह्द विकल्परूप -शाद्वन्नोध उस स्वसंवे- 
दनसे अभिन्न ही क्‍यों न मान छिया जाबे। जब कि दोनों ज्ञानोंक उपादान कारण भिन्न मिन्न नहीं 
हैं, एक ही हैं । यदि तो भी उस विवक्षारूप विकल्प ज्ञानको उस स्वसंविदित झानसे मिन्न मानोगे 
यानी उपादानके अभेद होनेपर भी कायोका भेद मानोगे तो उपादान कारणोंका भेद कार्योंके भेदका 
साधक भछा कैसे हो सकेगा ? क्योंकि यहां व्यतिरेक नहीं बनता है | जहां जहां उपादान भेद है 
वहां वहां कार्यभेद है । जेसे कि घट, पट, पुस्तक आदि, यह अन्चय है और ज़हां जहां उपादान 
कारणका भेद नहीं है, वहां कार्यमेद भी नहीं है, यह व्यतिरेक है। यहां अन्चय तो बन जाता हे, 
किन्तु प्रकृतमें व्यतिरेक बिगड जाता है । उपादानके भेद विना भी कार्यका भेद हो जाना आपने 
मान लिया है। अतः उस उपादान भेदको उस कार्यभेदकी साधकता नहीं बन पाती है । । 
स्वसंविदिताकारस्य कल्पिताकारस्य चेकस्य विकल्पज्ञानस्थ तथाविधानेकाकार- 
विकल्पोपादानत्वाददोषो 5यामिति चेत्‌, नेकस्यानेकाकारस्य वस्तुनः सिध्चनुषंगातद । 
पुनः बौद्ध कद्दते हैं कि एक विकल्पज्ञानके खसंत्रेदित आकार और कल्पित आकारोंका 
उपादान कारण तो तिप्त प्रकारके अनेक आकारोंका धारण करनेवाला विकल्प ज्ञान हैं । मावार्थ-- 
सबिकल्पक ज्ञानका उपादान कारण निर्विकल्पक ज्ञान नहीं है, किन्तु खसंवेदन और कल्पित पदा- 
थौंका विकल्प करनेवाला अनेक आकारधारी ब्लान है, अतः यह उक्त दोष हमारे ऊपर नहीं आ 
सकता है | अब आचार्य कहते हैं कि ऐसा तो न कहना | क्योंकि यों तो अनेक आकारवाले एक 
' पंस्तुकी सिद्धिका प्रसंग हो जावेगा | भाषाध---स्याद्याद सिद्धान्तके अनुसार आईतेंनि एक वससमें 
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अविरुद्ध अनेक आकार खीकार कर डिये हैं, किन्तु आप एकान्तवादी बौद्ध एक ज्ञानमें अनेक आकार 
मानेंगे तो आपको अपसिद्धान्त दोष छागू होगा और जैनमतकी पुष्टि हो जावेगी । 

संविदि कल्पिताकारस्य प्रान्तत्वाभैकमनेकाकारं विकस्पबेदनमिति चेत्‌ न, श्रान्ते- 
तराकारस्य तदवस्थत्वात्‌ । 

सौगत बोलते हैं कि ज्ञानमे कल्पना किये गये अनेक आकार तो अ्रान्त हैं, अतः एक 
विकस्पज्ञान वास्तविक अनेक आकारवाला नहीं हुआ। हमारा एकान्त प्रतिष्ठित हो गया और 
जैनमतकी पुष्टि भी नहीं हो सकी, तुच्छ पदार्थ या अभाव पदार्थ अथवा कल्पित पदा्थौसे बस्तुमें 
बोझ नहीं बढ़ता है। आचार्य समझाते हैं कि बौद्घोंको इस प्रकार तो नहीं क्दना चाहिये । क्योंकि 
फिर भी जआन्त आकार और अश्रांत आकार ये दो आकार एक विकल्पज्ञानमें वेसेके वैसे अब- 
स्थित मान लिये गये। अर्थात्‌ एक विकल्पब्ञानमें अनेक कल्पित आकारोंकी अपेक्षासे भ्रान्तपना है 
और उपादान कारण माने गये ज्ञानके अनुसार स्वका संबेदन करना अभ्रान्त अंश है । यों तो फिर 
भी एक ज्ञानमें दो आकार रहे ही । वही अपसिद्वान्त दोष और जैन-सिद्धान्तकी पुष्टि लागू रही । 
अथवा ज्ञानमें अश्रान्‍्त आकार तो है ही और ज्ञान्न आकार भी आपने मान ढिये हैं। अतः 
अनेकान्त ही पुष्ट हुआ। 

श्रान्ताकारस्यासस्वे तदेक सदसदात्मकमिति छुती न सरवसिद्धि! | यदि पुनरस- 
दाकारस्याकिंचिदृपत्वादेकरूपमेव विकल्पवेदनमिति मतिः, तदा तत्र शद्वः प्रवर्तत हति न 
कचित्‌ प्रवर्तत इत्युक्त॑ स्थात्‌ | तथोपगमे थे विवश्षाजन्मानों हि भरद्धास्तामेव गमयेयुरिति 
रिक्ता वाधोयुक्तिः । 

यदि विकल्पज्ञानमें जाने जारहे श्रान्त आकारको असत्‌ कह्दोगे तो भी वह एक ज्ञान सत्‌ 
ओर असत्‌ दो धमोसे तदात्मक सिद्ध हुआ । अर्थात्‌ श्रान्‍्त आकार असत्‌ है और शुद्ध ज्ञान 
आकार सत्‌ है। फिर भी वही अपसिद्धान्त दोष और अनेकान्तकी पुष्टि बनी रही । इस प्रकार 
जैनोंके माने गये अनेक धर्मात्मक सतपनेकी सिद्धि क्‍यों न होगी ! यानी अवश्य होगी। यदि फिर 
आप बौद्वोंका यह मन्तन्य होवे कि विकल्पज्ञानमें यों ही कोरे दीख रहे असत्‌ आकार किसी भी 
खरूप नहीं है|अवस्तु हैं शून्य हैं। अतः बह बिकल्पज्ान एक खरूप ही है, अनेकरूप वाला नहीं । 
तब तो हम जैन यों कहेंगे कि आपके उन कश्पित आकारोंमें शद्व प्रदत्ति करता है, इससे यही 
कहा गया कि शब्द कहीं भी नहीं प्रदत्ति करता है यानी आपने शद्वकी प्रशत्तिके विषय असत्‌ 
पदार्थ मान ढिये हैं ओर यदि त़िस प्रकार शद्गके द्वारा कहीं भी प्रदशि न होना तुम खीकार कर 
छोगे तो विवक्षाओंसे उत्पन्न होरहे सम्पूर्ण शद्व उन विवक्षाओंकों ही समझावेंगे यह तुम्हारे बचनोंकी 
योजना रौती ( खाली ) पडेगी। अर्थात्‌ शद्दोंके द्वारा विवक्षाके कड़े जानेमें आपके पास कोई युक्ति 
: नहीं है, कोरी क्कवाद करना है । ्ि 2 2 
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गमयेयुरिति संभावनायां लिइ्मयोगातामपि माजीगमन् अंक निर्वि- 
पयत्वेन तेषां व्यवस्थापनादित्यप्यात्मघातिनो वचन स्वयं साधनदूषणवच प्रसक्ते!। 
गमयेयुः यह प्रयोग ण्यन्त गमहू घातुसे ढिछ ढकारके प्रथम पुरुष सम्बन्धी बहुवचनका रूप 
है | होय और न भी होय ऐसे संभावना अर्थमें लि छकारका प्रयोग किया गया है । अतः श्र 
भले ही उप्त इच्छाको भी न समझावें हम बोद्धोंकी इसमें कोई क्षति नहीं है| सभी शद्व अपने वाध्य 
बहिरंग अरथसे युक्त नहीं है। इन्द्र, सुमेरु, वन्ध्यापुत्र आदि शद्ठोंके वाच्य पदार्थ जैसे यहां कोई 
नहीं है, अन्यन्न होंगे, इसका भी कोई निर्णय नहीं । तैसे ही उन शद्दवोंको सभी प्रकार विषयोंसे 
रहितपनेकी व्यवस्था कर दी गयी है । इस प्रकार बौद्धोंका कहना भी अपने आप अपनेको घात 
करनेवालेका वचन है, क्योंकि यदि शद्व कुछ मी बहिरंग अर्थौंको नहीं कहेंगे तो बोद्ोंसे बोले गये 
अपने सिद्वान्तको साधन करनेवाढे और अन्य छिद्धान्तोंको दूषण देनेवाले बचनोंके व्यर्थ हो जानेका 
प्रसंग होगा । यह तो एक प्रकारका आत्मघात है। सार्थक शद्दोंबो विना बौद्ध भमछा खय॑ अपनी भी 
तिद्दि कैसे कर सकेंगे ! हः 

संवृत््या तद्चनमर्थवदिति.. चेत्‌ फेनार्थेनेति वक्तव्यम्‌ ! तदन्यापोहमात्रेणेति चेत, 
विचारोपपन्नेनेतरेण वा ! न तावत्‌ प्रयमपक्षस्तस्य विचार्यमाणस्याकिश्चिटूपत्वसमर्थनात्‌। 
विचारात्ुपपत्मेन त्वन्यापोहेन सांइतेन बचनस्यार्थव्तवे बहिरयेन तथाभूतेन तस्यायवच्च 
किमनिष्टं तथा व्यवहृएवेचनाहृहिः प्रदत्तेरपि घटनातू । 

यदि आप बौद्ध कस्तुढः नह्वीं किन्तु व्यवहार स॒त्यपनेसे उन बचनोंको अर्थयुक्त कहोगे 
थों बोलनेपर तो हम पूंछते हैं कि किस अर्थसे शद्दोंको अर्थयुक्त कह रहे हो ? यह तुमको कहना 
चाहिये । यदि उस केवल अन्यापोहरूप अर्थ करके शद्दोंको अर्थवान्‌ कहते हो तो हम फिर पूछेंगे 
कि विचारोंसे युक्त हो रहे अन्यापोह् करके या विचारोंसे रहित अन्यापोह करके शद्वको अर्थवान्‌ 
कहते हो ! बताओ। तिनमें पह्चिछा पक्ष तो ठीक नहीं है, क्योंकि उस अन्यापोहका यदि घिचार. 
किया जावेगा तो वह्द तुष्छ पदार्थ किसी भी खरूप न पडेगा | इसका हम समर्थन कर चुके हैं । 
अर्थात्‌ व्िचारपर आरूढ अन्यापोद्द कुछ पदार्थ नहीं ठहरता है । ऐसी दशामें शद्द अन्यापोष्ठको 
कह्दते हैं, यानी कुछ भी नहीं कटद्ठते. हैं | यह तात्पर्य निकला दूसरे पक्षके अनुसार बिचारोंसे नहीं 
परीक्षित किये गये कल्पित, व्यवहार्य, अन्यापोद्द करके तो वचनको अर्थवान्‌ माना जाबेगा, तब तो 
तिसी प्रकारके होते हुए बहिरंग घठ, पट आदि पदाथों करके उस शद्गको अर्थवानपना क्या अनिष्ट 
है ! अर्थात्‌ बहिरंग अर्थोंसे सहित होकर भी शद्व अर्थवान्‌ हो सकता है, तथा व्यवहारी पुरुषकी 
वचनद्वारा बहिरंग अथोमें प्रवत्ति होना भी थों- घटित हो जाता है | अतः अभावरूप अन्यापोह 
या विवक्षाके पक्षकों छोडकर राद्वके बाध्य अथ बहिरंग घट, पट, आदि और अन्‍्तरंग आत्मा, 
छुल, ज्ञान, आदि पदार्थ मानने चाहिये । । । 
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अन्यापोहे प्रतीते च कथमर्थे प्रवर्तनम । 
शकद्वात्सिध्येज्जनस्यास्य स्वथातिप्रसंगतः ॥ ४५ ॥ 


एक बात यह भी है कि बौद्धोंके मतानुसतार शद्कके द्वारा अन्यापोह्ट प्रतीत कर छेनेपर इस 
ब्यवहारी प्राणीकी शद्वसे अर्थमें प्रद्कत्ति होना भला कैसे सिद्ध होगा ? सभी प्रकारोंसे अतिप्रसंग दोष 
होगा । वक्ता और गूंगेमें कोई भेद न रह सकेगा । शिष्यको गुरु न पढा सकेगा। लेने देनेका 
व्यवहार नष्ट हो जावेगा | लिखापढीका व्यवहार टूट जावेगा | कुछ मी कहने पर अंटसंट समझने 
बाला पुरुष मिथ्याज्ञानी न कद्दा जाना चाहिये | ये सब अतिप्रसंग हो जावेंगे । 


न इन्यत्र शद्वेन चोयतेःन्यत्र तन्मूला प्रवृत्तियुक्ता गोदोहचोदने बलीवर्दबाहनादो 
तत्मसंगात्‌ । ह 
श॒ह्ढके द्वारा अन्य दूसरे ही पदार्थमें प्रेरणा करायी जावे और उस शह्वकों मूह मानकर होने 
वाली प्रवृत्ति किसी अन्य तीछरे पदार्थमें हो जावे, यह तो कैसे भी युक्त नहीं है । अन्यथा गौकों 
दोहो ! ऐसी वक्ता प्रभु द्वारा प्रेरणा करने पर बैलके छादनेमें या घोडेके घुमाने, भोजन करने 
आदियमें भी श्रोताकी उस प्रदृत्तिके होनेका प्रसंग हो जावेगा । अर्थात्‌ शद्वका वाच्य तो अनन्‍्यापोद्द 
माना जाबे और शढ्के द्वारा प्रवृत्ति बहिरंग अर्थमें हो जावे यह सर्वथा झूँठ है | यहां तो वही 
किंवदन्ती प्रसिद्ध होती है कि “ कह्दे खेतकी सुने खलियानकी ' प्रष्टात्नः कोविदारं ब्रेते अर्थात्‌ 
आमका प्रश्न और अमरूदका उत्तर | ह ह 
एकत्वारोपमात्रेण यदि हृश्यविकल्पयोः । 
प्रवात्तिः कस्यचिहृश्ये विकल्प्येप्यस्वभेदतः ॥ ४६ ॥ 
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नेकत्वाध्यवसायोपि दृश्य॑ स्प्शति जातुचित्‌। 
विकल्पस्थान्यथा सिद्धयेद्‌ दृश्यस्पशित्वमंज़सा ॥ ४७ ॥ 
विकल्प्यटश्यसामान्येकत्वेनाध्यवसीयते 

यदि दृश्यविशेषे स्थात्‌ क्थ बत्तिस्तदार्थनाम्‌ ॥ ४८ ॥ 


तस्य चेदू दृश्यसामान्येकत्वारोपात्क वर्तनम्‌। 
सोगतस्य भवेदर्थेनवस्थाप्यनुषंगतः ॥ ४९ ॥ 


यदि बौद्ध छोग निर्विकल्पक प्रत्यक्षके विषय बस्हुभूत छ्यमें, और मिथ्याज्ञानस्वरूप सबि- 
कल्पकके विषय विकल्प्यमें एकपनेका आरोप क़रुनेसे किसी मरी“पुरुषकी स्वरुक्षणरूप इश्यमें प्रदृत्त 
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होना मानेंगे, तब तो एकत्वरूप अभेद होनेके कारण विकल्पज्ञानके विषय बविकल्प्यमें भी प्रदृत्ति हो 
जाओ ! दूसरी बात यद्द भी है कि दृश्य और विकल्प्य दोनों विषयोंका एकपनेके निर्णय करनेवाला 
ज्ञान भी कभी वस्तुभूत दृश्यको नहीं छूता दे। अन्यथा शीघ्र दी विकल्प ज्ञानके भी दृश्यविषयको 
स्पर्श करनेवालापन सिद्ध हो जाबेगा, अर्थात्‌ जो ज्ञान दोनोंको विषय करेगा, वही तो दोनोंके 
एकपनेका आरोप कर सकता है । अग्नि और च॑चल्बालकको एक ज्ञानसे जाननेवाछा जीव ही दोनोंके 
एकलका आरोप कर सकता है। अन्‍य नहीं। यहां प्रकरणमें एक्रलको निर्णय करनेवाला ज्ञान 
सबिकल्पक माना गया है, सबिकल्पक तो दृश्यको नहीं जानता है और निर्विकल्पक ज्ञान इृश्यको 
जानता है, किन्तु विकल्प्यको नहीं जानता है । अतः एकत्वका आरोप करना विषम समत्या है । 
विकल्पकज्ञान स्वछक्षणोंकों विषय करे, तभी समस्या सिद्ध दो सकती है। यदि आप बौद्ध यों 
कहें कि विकल्प्य और दृश्य विषयोंमें विकल्पज्ञानके द्वारा सामान्यसे एकपने करके निर्णय कर लिया 
जाता है, तब तो हम पूंछेंगे कि विशेषके अभिराषी पुरुषोंकी विशेष दृश्य व्यक्तिमें प्रद्त्ति भला 
कैसे होगी ! बताओ ! एकपनेके आरोपसे दृश्य स्वलक्षणका अमी सामान्यरूपसे ज्ञान हुआ है, 
किन्तु प्रवृत्ति तो विशेष अर्थमें होती है | विशेष रद्वित कोरे सामान्य अन्न या जठ्से छुधा, प्यास 
नहीं मिठती हैं | यदि फिर आप यों कहें कि उस दृश्य सामान्यका दृश्य विशेषके साथ एकत्वारोप 
दो जानेसे व्यक्तिस्वरूप ( खास ) इंश्यमें भी प्रदृत्ति ह जाती है । ऐसा होनेपर तो बौद्धकी मला 
किस अर्थमें प्रवृत्ति हो सकेगी! यानी कहीं भी प्रवृत्ति न होगी । अर्थात्‌ बौद्ध निर्विकल्पक ज्ञानको 
ही प्रमाण मानते हें | उनके यहां वस्तुभूत क्षणिकलमें हुए समारोपको दूर करनेके 'लिये विकल्पक 
ज्ञानरूप अनुमान भी प्रमाण मान लिया गया है। शेष सभी ज्ञान भिध्याज्ञान हैं, वे सामान्यरूपसे 
पदार्थको जानते हैं, किन्तु सामान्य तो वस्तुभूत नहीं माना गया है। धूमसे जैसे वाहिका ज्ञान 
सामान्यपनेसे होता है वेसे ही एकत्वारोप कर इश्यसामान्यसे दृश्यविशेषका जो ज्ञान होगा वह भी 
सामान्यपनेसे ही ह्वोगा। यदि फिर भी सामान्य और विशेषका एकत्वारोप करके विशेषका ज्ञान 
करोगे तो वह्द भी सामान्यपनेसे ही जानेगा। अविनाभाव या आरोपके बछ्से जो ज्ञान द्वोवेंगे वे 
सामान्यरूपसे ही विषयोंकों जान पावेंगे। क्योंकि विशेषांशोंके साथ व्याप्तिग््ण या आरोप नहीं 
हुआ करता दे, किन्तु लादना, दोइना आदि ग्रवृत्तियां तो विशेष व्यक्तियोंमें होती हैं । यदि सामा* 
न्यसे विशेषोंको जाननेके छिये पुन; प्रयास किया जावेगा तो भी सामान्यमुद्रासे ही दृश्येको जान 
सकोगे । विशेषरूपसे नहीं । इस प्रकार बौद्धोके ऊपर अनवस्था दोषका भी प्रसंग आया और फल 
कुछ नहीं निकला | अतः शद्गका वाष्य अर्थ अन्यापोद् नहीं है और न कल्पना किया गया विकल्प्य ही है। 

नान्यस्माग्ावत्तिरन्यार्यस्थ न च॑ व्यावृत्तोउन्य एवेत्युच्यते घटस्याघटव्यावृत्ते: 

निवतंमानस्पाथटत्वमसंगात्‌ । तथा ब्र न तस्या थटव्यावृत्तिनाम तस्मायैवान्या व्यावृत्तिः 


स॒ एवं ज्यावृत्तः शद्धम्रतिपत्तिभेदस्तु संकेतमेदादेव व्यावृत्तिज्यावृत्त इति । पर्मपर्मि- 
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प्राधान्येन संकेतविशेषे. प्रवृत्तेस्तद्वाच्यभेदस्तु न वास्तवोतिपसंगात्‌ । तदुक्त--“ अपि 
चान्योन्यव्यावृत्तिदृश्योर्व्यावृत्त इत्यपि । शद्धाअ निश्रयात्रैवे संकेते न निरुन्धते ” इति 
हृर्यविकल्प्ययोग्यावृत्योरेकत्वारोपाव्याभृत्तिचोदने5पि शद्वेन विकल्पेन वा व्यादूततेः 
प्रवृत्तिरथें स्यादिति कश्रित्‌ । 

यहां बौद्धका एक देशीय वादी यों कह्दता है कि अन्य अर्थ का प्रथग्मूत होना अन्य अर्थोसे 
नहीं होता है और जों प्रृथग्भूत हुआ है वह अन्य ही है, यह भी नहीं कहना चाहिये। अर्थात्‌ 
अन्य व्यावृत्तियोंसे वास्तविक पदार्थ ( स्वलक्षण ) व्यावृत्त नहीं होते हैं । व्यावृत्ति तुष्छ वस्तु है 
और व्यावृत्तियोंसे सहित पदार्थ भी तुच्छ है । घट आदिकी व्यावृत्तियोंसे घटरूपी खलक्षण जैसे 
पृथरभूत है तैसे ही सजातीय घट या विजातीय पट आदिकी व्यावृत्तियोंसे मी घट प्रथक्‌ है । 
अन्यथा अघट ( पट आदि ) ब्यावृत्तिसे निवृत्त हो रद्दे घटकों पटके समान अघटठपनेका प्रसंग द्वोगा 
और तेसा होनेपर उस घटकी अधघट व्यावृत्ति कैसे भी नहीं हुयी। तिस कारण जो ही मिन्‍न पडी हुयी 
व्यावृत्ति है वही पदार्थ व्यावृत्त कह्मा जाता है | अघट न्यावृत्ति, अपट व्यावृत्ति, अपुस्तक व्यावृत्ति 
इत्यादिक भिन्‍न भिन्न शद्दोंका होना और भिन्न भिन्न ज्ञानोंका होना तो संकेतग्रहणके भेदसे ही 
बन जाता है । भावमें क्ति प्रत्यय करके ब्यावृत्ति धर्मरूप पदार्थ हो जाता है । और कर्ममें क्त 
प्रत्यय करनेसे व्यावृत्त धर्मीरूप पदार्थ है | हम घम और धर्मीको वास्तबिक नहीं मानते हैं। 
कल्पना किये गये धर्म प्र्मोकी प्रधानतासे विशिष्ट प्रकारके इच्छारूप संकेतोंमें या विशेष 
संकेतोंको निमित्त मानकर प्रवृत्ति हो जाती है | मिन्‍न मिन्‍न शद्दोंका मिन्‍न मिन्‍न वाच्य मानना 
तो वास्तविक नहीं है; अन्यथा अतिप्रसंग दोष होगा। मिन्‍न भिन्न. भाषाओंके अनेक शव न्योरे 
न्यारे हैं.और अर्थ एक ही है । कचित्‌ शद्व एकसे हैं और अर्थ न्यारे न्यारे हैं। सो ही हमारे 
बोद्ध ग्रन्थोंमें कहा है कि और भी परस्परमें होनेवाली एक दूसरेकी व्याबृत्ति और वृत्तियां भी 
ऐसे द्वी व्यावृत्त हैं। माव ओर माववान्‌ ये सब कल्पना शिल्पीके गढे हुए निस्तत्त्व अंश हैं। 
व्यवद्ारमं चाछ्ू हो रहे शद्द और उन शढ्वोंके अनुसार हुए निश्चय संकेतप्रणालीको रोकते नहीं हैं। 
भावाथे---संकेतप्रणाढीके अनुसार अनेक शह्व व्यवहारी जीवोंने मनगढंत प्रचालित कर दिये हैं 
और उन दढ्गोंसे जन्य ज्ञान भी वैसे ही है। इस प्रकार शद्वरूप दृश्य और विकल्प्योंकी व्यावृत्ति- 
योमें एकपनेके आरोपसे ब्यावृत्तिकी प्रेरणा करनेपर मी शद्व और विकल्पज्ञान करके व्यावृत्ति हो 
जानेसे किसीकी वास्तविक स्वरक्षण अर्थमें प्रवातति दो जावेगी । भावार्थ--बव्यावृत्ति और व्यावृत्तिके 
अनुसार अठ्कल्पच्चू दृश्य अर्थमें प्रवृत्ति हो जाती है, इस प्रकार कोई कह रह्दा है। 


तस्य विकल्प्येडपि कदाचित्मवृत्तिरस्तु विशेषाभावात्‌ । न हि दृष्यविकर्प्ययोरेक 
त्वाध्यवसायाविशेषे5पि दृश्य एवं प्रवृत्तिन तु विकरप्ये जातुचिदिति बुध्यामहे। 





२७५१ तत्वारथ छोकपाएतिके 

अब आचार्य समझाते हैं कि उस बौद्धकी दृश्यके समान कभी कभी विकल्प्यमें भी प्रद्षात्त 
दो जाओ ! दृश्य और विकल्प्यमें कोई अन्तर नहीं है | दृश्य विषय और विकल्प्य विषयमें एकत्वका 
अध्यवसाय अन्‍्तररक्वित होते हुए भी दृश्यमें दी प्रवृत्ति होवे, किन्तु विकल्प्यमें तो कभी प्रदृत्ति न 
होवे, ऐसा नियम करनेमें हम कोई कारण ही समझते हैं, अर्थात्‌ दृश्यका शद्कके द्वारा उच्चारण 
कर देनेपर वह विकल्प्य हो जाता है | दर्शनके विषय द्वो जानेसे दृश्य कहा जाता है और विक- 
ल्पके विषय हो जानेसे विकल्प्य कद्दा जाता है अर्थ वही एक है। फिर नहीं समझमें आता कि 
बौद्ध दश्यमें दी प्रवृत्ति होना क्‍यों मानते हैं ! 

इ्ये3यक्रियार्थिनां प्रवत्तिस्तस्यार्थकियायां समर्थनान्न पुनर्विकरुप्ये तस्य तत्रा- 
समर्थनत्वादिति चेन्नार्यक्रियाउसमर्थेन विकरुप्येन सहैकत्वाध्यारोपमापश्नस्य दृश्याथक्रिया- 
समर्यत्वेकान्ता भावात्‌ । 

बौद्ध जो ऐसा कहते हैं कि निर्विकल्पक दर्शनसे जानने योग्य स्वरक्षणरूप दृश्यमें अर्थ- 
क्रियाके इक जीवोंकी प्रवृत्ति होती है, कारण कि अथीक्निया करनेमें वह दृश्य ही समर्थ है, किन्तु 
फिर विकह्प्यमें गोदोहन, भारबहन, तृप्ति, पिपासानिवृत्ति, पाक आदि अअथक्रियाओंके अमिलाषी 
जीबोंकी प्रवाति नहीं होती है, क्योंकि गो, अन्न, जल, अग्निके विकल्पज्ञानोंका विषय असत्‌ पदार्थ 
हे वह असत्‌ पदार्थ उन अर्थाक्रियाओंकों करनेमें समर्थ नहीं है। अतः विकल्प्यमें जीबोंकी प्रवात्त 
नहीं होती है | सो ऐसा पक्ष कद्दना तो ठीक नहीं है । क्योंकि अर्थक्रिया करनेमे असमर्थ माने गये 
बिकल्प्यके साथ एकपनेके अध्यारोपको प्राप्त हुए दृश्यका एकान्तरूपसे अधथीक्रिया करनेमें सम्थेपनेका 
अभाव है। अर्थात्‌ विकल््य और दृश्यका एकपना आपने मान छिया है तो विकल्प्यके धर्म दृश्यमें 
भी आये विना न रहेंगे । जब विकल्प्य अर्थक्रियाओंको नहीं कर सकता है तो उसके साथ एकम- 
एक हो रहा दृश्य भी अक्रियाओंको न कर सकेगा । अस्पृश्य शूद्व मनुष्यके साथ यदि रोटी बेटी 
व्यवहार नहीं है तो उसमें मिले हुए अन्य व्यक्तियोंके साथ भी त्रैवर्णिकोंका वह व्यवहार नहीं 
हो सकता है । . 

स्वतोर्थक्रियासमर्य दृश्यमिति चेत्‌ तदेकत्वाध्यारोपाद्विकल्प्यमपि । स्व॒तों न तत्स- 
मर्थमिति चेत्‌ तदेक्यारोपादह॒श्यमपि । तदनयोरेकत्वेनाध्यवसितयोरविशेषात्‌ स्वया 
कचित्मवृत्तो कथमन्यत्रापि प्रवृत्तिबिनिवायते । - 

बौद्ध कहते हैं कि दृश्य स्वलक्षण तो स्वय॑ आपसे आप ही अर्थक्रिया करनेमें समर्थ है । 
अब आचार्य उत्तर देते हैं कि ऐसा कहोगे तो उस दृश्यके साथ एकत्वाध्यारोप हो जानेसे विकल्प्य 
अथ भी अर्थक्रिया करनेमें समर्थ ह्वो जाओ | फिर भी बौद्ध कहें कि विकहप्य अर्थ तो स्वतः 
अपनी गांठसे उन अर्थाक्रियाओंकों करनेमें समर्थ नहीं है, ऐसा कह्दनेपर तो हम कट्ट देवेंगे कि 
निकम्मे विकल्प्यके साथ एकत्वारोप हो जानेसे दृश्य खलक्षण भी अर्थक्रियाओंकों न कर सकेगा। 


तस्वार्थचिन्तामाणेः.. २५५ 
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तिस कारण एकपनेसे निर्णात किये गये दृश्य और विकल्प्य इन दोनोंमें सभी प्रकारसे कोई विशेषता 
नहीं है । फिर भी पक्षपातवश किसी दृश्यमें ही प्रइत्ति होना मानोगे तो दूसरे विकल्प्यमें मी 
प्रवत्ति होनेका विशेषरूपसे निवारण भला कैसे कर सकते हो ! अर्थात्‌ नहीं | तब तो विकल्प्य 
अर्थमें भी प्रवृत्ति अवश्य हो जावेगी । कोई रोकनेवाला नहीं है । 


न चानयोरेकत्वाध्यवसाय! सम्भवति दृश्यस्याध्यवसायाबविषयत्वात्‌ अन्यथा विक- 
र्पस्य वस्तुसंस्पर्चित्वप्रसंगात्‌ । न च परमार्थतों दृश्यमाविषयीकुबन विकल्पों विकरप्येन 
सहैकतयाध्यवस्यति नामातिप्रसंगात्‌ । 


और एक बात यह भी है कि उन दृश्य और विकल्प्योंके एकपनेसे आरोप करनेका निर्णय 
होना भी तो नहीं सम्मवता है, क्‍योंकि निश्चय ज्ञान तो बौद्धोंके मतानुसार वस्तुभूत दृश्यकों नहीं 
जान पाता है | अन्यथा यानी दृश्य विषयका भी निश्चय ज्ञान कर लेना मान छोगे तो विकल्पन्नानको 
वस्‍्तुके भछे प्रकार स्पश कर लेनेवालेपनका प्रसंग होगा । जोकि बौद्धोंने इष्ट नहीं किया है और 
जब तक विकल्पज्ञान वास्तवरूपसे दृश्यखलक्षणकों विषय न कर पायेगा । तब तक विकल्प्यके साथ 
दृश्यका एकपनेरूपसे निर्णय नहीं कर सकेगा । दोनोंको जाने बिना उन दृश्य और विकल्प्य 
दोनोंमें एकपनेका आरोप नहीं दो सकता है । युवा सिंहः, पुरुषों याष्टि:, धर बीर पुरुषमें सिंहपनेका 
या पुरुषमें तन्न स्थित होनेके कारण यश्पिनेका आरोप हो जाता है । क्योंकि दोनों पदाथौंको ज्ञान 
द्वारा जान लिया गया है । यदि दोनोंकों या दोनोंमेंसे एकको जाने बिना ही एकपनेका आरोप कर» 
लिया जावे तो आकाश और परमाणु या आकाश और घटका अथवा परमाणु और पुस्तकका भी 
एकपनेसे आरोप हो जाना चाहिये यह अतिग्रसंग दोष होगा | छोकमें छठियावाले लठिया कह देते हैं। 


नह्ठु च हृश्यं विकल्पस्यालम्बनं मा भूदध्यवसेय तु भवतीति युक्त तद्विकल्प्येन 
सहेकतयाध्यवसायत्वमिति चेत्‌, तहिं न विशेषरूप तेनेक्येनाध्यवर्सीयते सामान्याकार- 
स्पेवाध्यवसेयत्वात्‌ । 
यहां बोद्ध अपने छिद्धान्तके पुष्ट हो जानेकी सम्भावना करते हुए फिर कह्दते हैं कि निर्वि- 
कल्पक प्रद्यक्षका विषयभूत दृश्य ख्लक्षण भर्ले ही विकल्पकज्ञानका आठम्बन कारण न होवे, किन्तु 
निर्णय करने योग्य तो हो जाता है, यह युक्त है | तिस कारण अध्यवसाय करनेवाला बिकल्पक- 
ज्ञान विकल्प्यकफे साथ दृश्य पदार्थ एकपनेरूपसे निर्णय कर लेता है | जिस विषयको निमित्त 
मानकर ज्ञान उत्पन्न होता है वह आहम्बन कारण है, फिन्तु ज्ञान जिस सदूभूत या असदूमूत 
पदार्थको जान छेता है वह अध्यवसेय कद्दा जाता है। निर्विकल्पक क्ञानमें ही इश्य पदार्थ आलम्बन 
पडता है, विकल्पकज्ञानमें नहीं । सीपमें हुए सीपके ज्ञानका आठम्बन और बिषय दोनों सीप दी है, 
फिन्तु सीपमें हुए चांदीफे श्ञानका अध्यवसेय घिषय चांदी है। सौपस्क्कप स्वछ्क्षण स्राम्तिजञानका 
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कारण नहीं है। बौद्धोंके इस प्रकार कहनेपर तब तो हम कहेंगे कि असाधारण विशेषरूप दृश्य 
उस विकल्प्यके साथ एकपनेसे नहीं जाना गया है । दृश्यके सामान्य आकारकों ही एकपने करके 
निर्णय होने योग्यपना है| मावाथ---अध्यवसायी ज्ञानसे जो दृश्य एकता करनेके छिये जाना गया 
है, वह दृश्य सामान्यरूपसे ही निर्णीत हुआ है और यहां प्रवुत्तिके लिये दृश्य विशेषकी आवश्य- 
कता है। बोद्धोंके घरमें विशेषरूपसे दृश्य पदार्थको जाननेका अधिकार तो निर्षिकल्पक प्रत्यक्षको ही 
ग्राप्त है । ऐसी दशामें विकल्प्यके साथ विशेषरूप दृश्यका एकत्वारोप होना असम्भव है। 


दृश्यसामान्येन सह विकर्प्यमेकत्वेनाध्यवसीयत इति चेत्‌, कथे दृश्यविशेषे तद- 
थिनां प्रवृत्ति; स्यात्‌ । दृश्यविशेषस्य दृश्यसामान्येन सहेकत्वारोपाक्तत्र प्रवृत्तिरिति चेत्‌, 
केदानीं सागतस्य प्रवृत्तिरनवस्थानात्‌। सुद्रमप्यज्ञुरुत्य विशेषेषध्यसायासम्भवात्‌ । 


आप बोद्ध यदि दृश्य सामान्यके साथ बिकल्ष्यका एकपनेसे निर्णय होना कहोगे, तब तो 
बतलाओ कि उस अथेके या अर्थक्रियाके अभिलाषी जीवोंकी मंठा दृश्यविशेषमें प्रवृत्ति कैसे होगी ! 
इश्यसामान्यको जानकर दृश्यविशेषयें प्रवृत्ति नहीं हो सकती । अन्यथा घटकों जानकर पटमें भी 
प्रवृत्ति होने लग जावेगी । यदि तुम बौद्ध थों कहो कि हम एकत्वके आरोप करनेपर उतारू हो 
गये हैं, विकल्प्यके साथ दृश्य सामान्यका एकत्वारोप हो जावेगा और दृश्यसामान्यके साथ पुनः दृश्य- 
विशेषका एकत्वारोप कर लिया जावेगा, इस कारण उस विशेष दृश्यमें अमिलछाषी जीवकी प्रवृत्ति 
होना बन जावेगा । ऐसा कहनेपर तो बतछाओ कि अब तुम बौद्धोंकी प्रवृत्ति भछा कहां द्वो सकेगी ! 
यानी अनवस्था दोष हो जानेके कारण बौद्ध किसी भी अर्थको प्राप्त करनेके लिये प्रवृत्ति न कर 
सकेंगे । बहुत दूरतक भी अनुसरण करते हुये पौछे पीछे चलकर विशेषोंमें निर्णय होना असम्भव 
है । भावार्थ--विकल्पज्ञानोंसे जो कोई आरोप द्वोते हैं । वे सामान्यरूपसे ही होंगे | विशेष अंशोंको 
तो प्रलक्ष ही जान सकता है, किन्तु वह भिन्न भिन्न पदार्थामें एकपनेका ज्ारोप नहीं कर सकता है। 
दृश्यसामान्यके साथ इश्यविशेषका जो एकत्वारोप होगा वह सामान्यपनेसे ही होगा | फिर वहां 
भी सामान्यके साथ विशेषदश्यका तीसरे बिकल्पक ज्ञानसे एकत्वारोप करोगे तो यह भी एकत्वारोप 
सामान्यपनेसे हुआ । पुनः इस सामान्यके साथ दृश्य विशेषका चतुर्थ विकल्पज्ञानसे एकत्वारोप किया 
जाबेगा । वहां मी यह्दी सामान्यपनेसे आपत्ति ( झंझट ) खडी होगी । यह अनवस्थादोष हुआ । 
दूर जाकर भी विशेषोंमें निर्णय और प्रवृत्ति करनेका अंबसर प्राप्त नहीं होगा । प्रक्षके अतिरिक्त 
सम्पूर्ण परोक्षज्ञान या मिथ्याज्ञान सामान्यरूपसे द्वी पदार्थोको जानते हैं ।विकल्पज्ञान परोक्ष है | बोद 
मतानुसार तो वह मिथ्याज्ञान हे | 

ततो5यमदृत्तिमि्छता शद्घात्तस्प नान्यापोहमात्र॑ विषयोडभ्युपेयो जातिमात्रादिवत्‌ । 

तिस कारण - वास्तषिफ अंर्धमें शइफे द्वारा प्रवृत्ति होनेफो चाहनेंधाले बौद्दों करके उस 
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शद्कका वाध्य विषय केवछ अन्यापोह् ही नहीं खीकार करना चाहिये । जैसे कि बौद्धोने अन्यमतियों 
करके मानी गयी केवल जातिको या अकेली ब्यक्तिकों अथवा अकेली आक्षतिको ही शद्वका वाच्य 
नहीं खीकार किया है । तथा निरपेक्ष होकर वे दोनों या तीनों भी शद्गकी वाच्य नहीं हैं । 


सर्वया निर्विषयः श्रद्घोस्त्विल्संगतं, वृत््यापि तस्य निर्विषयत्वे साधनादिवचन- 
व्यवद्रविरोधात्‌ । । 

यदि कोई बोद्ध यों कहें कि शद्वका विषय कुछ भी न माना जावे । अन्यापोह, विवक्षा, 
जाति, आदि कोई भी कल्पित या वस्तुभूत पदार्थ शद्कके विषय नहीं हैं। अतः समी प्रकारोंसे शद् 
निर्विषय दी होओ | सो यह कहना भी असंगत है, क्योंकि व्यवद्दार या संवृत्तिति भी उस शद्गको 
निर्विषय माना जावेगा, तब तो पक्षसत्त्य, सपक्षसत्तत, विपक्षव्यावृत्ति, इन तीन अंगबाले हेतुका 
बोलना अथवा अपने पक्षको साधनेवाले ओर परपक्षकों दूषण देनेवाले वचनोंके व्यवहार करनेका 
विरोध हो जावेगा । बौद्धोंके ग्रन्थ मी निरथ्थक हो जावेंगे। शद्व अपने वाच्य विषयोंसे रद्दित हें यह्द 
वाक्य यदि निरथेक है तो संपूर्ण शद्बोंके वास्तबिक वाच्य सिद्ध हो जावेंगे | अन्यथा शढ्दोंकी निर्विष- 
यताको साधनेके लिये तुम्हारे पास कोई उपाय नहीं है । 

: कि पुनरेवे श्रद्धस्य विषय इत्याह-- 

तो फिर आप जैन ही इस प्रकार बतलाइये कि शद्गका वाच्य विषय क्‍या है ? ऐसी जिज्ञासा 

होनेपर श्रीवि्यानन्द महान्‌ आचार्य उत्तर कहते हैं । 
जातिव्यक्त्यात्मक॑ वस्तु ततो5स्तु ज्ञानगोचरः । 
प्रसिद्ध बहिरन्तश्व शाह्वव्यवह्नतीक्षणात्‌ ॥ ५० ॥ 

तिस कारण घट, पट, पुस्तक आदि बहिरंग अर्थ तथा भात्मा, ज्ञान, मन, आदि अंतरंग 
अर्थ ये सब जाति और व्यक्ति स्वरूप वस्तुयें ज्ञानके विषय हो रही हैं, ऐसा ही छोकमें प्रसिद्ध है । 
इस कारण राद्वजन्य ज्ञानके विषय भी जाति, व्यक्ति स्वरूप वस्तु मानना चाहिये । उस बस्तुमें ही 
शद्गजन्य व्यवह्वार होता हुआ देखा जाता है । भावार्थ--सामान्य ओर विशेष अंशोंसे तदात्मक 
हो रहा पदार्थ ही शाद्बोषका विषय है । जो किं प्रत्येक ज्ञानका विषय होता दीख रहा है | 

यद्यन्र व्यवहातिपुपजनयति तत्तद्विषयं यथा प्रत्यक्षादिजातिव्यक्त्यात्मफे वस्‍्तुनि 
व्यवहृतिम्रुपजनवत्तद्िययं तथा च शब्दः । हत्यत्र नासिद्धं साधनं बहिसन्तश्व व्यवहते! 
सामान्यबिशेषात्मनि वस्तुनि समीक्षणात्‌। तथा च यत्रैव शद्धात्‌ प्रतिपत्तिस्ततैव अक्ृत्तिः 
तस्यैव भ्राप्तिः प्त्यक्षादेरिवेति सर्वे सुस्थम्‌ । 


जो ज्ञान जिस विषयमें व्यवहारको उत्पन्न करा देता है वह्द उसको विषय वरनेवाला 
माना जाता है, जैसे कि प्रत्यक्ष, अनुमान आदि प्रमाण जाति, व्यक्ति स्वरूप बसतुमें व्यवद्ारकों 
88 
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पैदा कराते हुए उस वस्तुको विषय करानेवाले माने गये हैं, तैसे ही शद्व भी ऐसा है । अतः 
जाति, व्यक्ति, ख़रूप वस्तुकों विषय करनेवाला है । इस प्रकार पांच अवयववाले इस अनुमानमें 
दिया गया व्यवहारकों उत्पन्न करानेवाला हेतु असिद्ध नहीं है, यानी पक्षमें रद जाता है, बहिरंग और 
अन्तरंग सामान्यविशेषात्मक पदारथोमें शद्वसे जन्य व्यवहार भके प्रकार देखा जाता है। तथा दूसरी 
बात यह है कि जिस ही विषयमें शद्वसे प्रतिपत्ति होवे और उसीमें प्रद्कत्ति होवे, तथा उस ही 
विषयक़ी प्राति होवे तो वह शद्वका विषय अवश्य माना जाता है । जैसे कि बहिको जाननेवाले 
प्रयक्ष या अनुमान आदि प्रमाणोंसे प्रतिपत्ताकी बह विषयमें ही प्रतिपत्ति हुयी है और अग्निको 
ही लेनेके लिये प्रवृत्ति हुयी है, तथा अप्नि पदार्थ ही प्राप्त॑ किया गया है, अतः प्रत्यक्ष आदि 
प्रमाणोंका विषय अग्नि ही मानी जाती है । तैसे ही शद्बका वाष्य विषय भी प्रतिपत्ति, प्रवृत्ति, 
* और प्राप्ति की एकविषयताको लेता हुआ सामान्यविशेषात्मक वस्तु है । प्रातिपत्ति, प्रवात्ति, और 
प्राप्तिति एकविषयता ही ज्ञानका सम्वादीपन है। इस प्रकार सभी व्यवस्था भले प्रकार प्थित हो 
जाती है, कोई दोष नहीं आता है । 

सत्ताशह्ाइव्यत्वादिशद्वाद्या कर्थ सामान्यविशेषात्मनि वस्तुनि प्रतिपत्तिरेति चेत्‌, 
सद्विशेषोपहितस्य सत्सामान्यस्य द्रव्यादिविशेषोपहितस्य च॒ द्रव्यत्वादिसामान्यस्य तेन 
प्रतिपादनात्‌ । तदनेनाभावशद्वादद्रव्यत्वादित्वाद्ा तत्र श्रतिपत्तिरुक्ता भावान्तरखभावत्वा- 
दभावस्य, गरुणादिखभावल्वाच्चाद्रव्यत्वादं! भावोपहितस्याभावस्याभावशद्धेन ग्रुणाद्रुप- 
हितस्थ चाद्रव्यत्वादेरद्रव्यत्वादिशद्वेन प्रकाशनाद्य । न च भावोपहितत्वभभावस्यासिद्ध 
सर्वदा घटस्थाभावः पटस्याभाव इत्यादि भावोपाधेरेबाभावस्य प्रतीते! । स्वातन्त्येण 
सहृदप्यवेदनात्‌ । 
कोई पूछता है कि सम्पूर्ण शद्वोंका अर्थ जाति और व्यक्ति स्वरूप माना जावेगा तो केवल 
जातिवाचक सत्तारद्न या द्वव्यत्व, गुणत्व, आदि शढ्वोंसे कैसे सामान्यावशिष स्वरूप वस्तुमें प्रमिति 
होबेगी ! ऐसा कहनेपर तो हम जैन यों उत्तर देते हैं कि विशेष सत्‌ माने गये घट, रूप, आदिकी 
उपाधियोंसे युक्त सत्तासतामान्यका सत्ता शद्धसे प्रतिषादन होता है और उन द्रव्यत्व, पदार्थल, गुणत्व, 
आदि राद्दोंके द्वारा विशेष द्न्‍्य, गुण आदि विशेषणोंसे निष्ठत्व सम्बन्ध करके युक्त द्रव्यत्व, गुणत्व, 
पदार्थत्व आदि सामान्योंका निरूपण होता है। भावार्थ--विशेषोंसे रहित केवल सामान्य खरविषाणके 
समान अवस्तु है और सामान्यसे रहित कोरा विशेष भी अश्वविषाणके समान असल पदार्थ है, यानी 
कोई वस्तुभूत नहीं है। वैशेषिकोंके समान सामान्यसे राहित विशेषोंको और विशेषसे रहित 
सामान्यको हम जैन इृष्ट नहीं करते हैं । जहां सामान्य है, वहां विशेष अवश्य है । अतः 
ज़ातिवाचक. शद्द भी विशेषोंसे विशिष्ट ( आधेयता सम्बन्धसे ) सामान्यकों ही कहते हैं । 
यहां सामान्यका प्रधानरूषसे और विशेषोंका गौणरूपसे प्ररूपण हो जाता है । विशेष विशेषण हो 
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जाता है' और सामान्य विशेष्य बन जाता है | भूतढमें संयोग सम्बन्धसे घट रहता है, किन्तु निष्ठत्य 
सम्बन्धसे घटमें भी भूतछ रह जाता है । तेसे ही विशेषपदार्थस्वसमवेतत्वसम्बन्धसे सामान्यघर्ममें 
रह' जाता है। तथा तिसी कारण इस उक्त कथनसे अभावकों कहनेवाले अभाव शबद्व या अद्वव्यत्व, 
अगरुणत्व, अथवा असत्ता आदि शढ्ढोंसे मी उन सामान्यविशेषात्मक वस्तुमें ही प्रतिपत्ति होना कह 
दिया गया समझ छढेना चाहिये। क्योंकि वैशेषिकोंके समान जैन तुच्छ अभाव पदार्थकों नहीं मानते 
हैं, अभ्ावपदार्थ अन्यभावरूप पड जाता है। जेसे कि घटठको नहीं देखते हुए केवढ भूतठ॒का दीख 
जाना ही घटका अनुपलम्म है तैसे ही घटका अभाव भी रिक्त ( रीता ) भूतल स्वरूप है | अनुप- 
लरूम्भ यानी प्रकृतपदाथका ज्ञान न होकर अन्य अग्रकृतका ज्ञान हो जाना तो ज्ञानका अभाव है | 
और रीता भूतलछत्वरूप घटाभाव ज्ञेयका अभाव है। अतः दृशन्त ओर दाष्टीत सम हैं । अद्रव्यत्व- 
शद्से गुण, कर्म आदि स्वभावोंका प्रतिपादन होता है । पर्युदास वृत्तिसे अब्नाप्षणका अर्थ क्षत्रिय 
- वैश्य आदि स्वरूप हो जाता है। अद्॒व्यत्व यानी द्रव्यरहितपना गुणरूप हैं । अगुणत्व, अकर्मत्व ये 
द्रब्यरूप हो जाते हैं | इस प्रकार भावरुप विशेषणोंसे युक्त हो रहे अभावका अभाव शह्वकरके 
अथवा गुण, कर्म आदि उपाधियेंसि तदात्मक युक्त गुण आदिकका अद्रव्यत्व आदि शश्दोंकरके 
प्रकाशन ( वाचन ) होता है । स्वतन्त्र तुच्छामाव कोई वस्तु नहीं है । अभाव पदार्थकों भाव विशे- 
षणोंसे सहितपना असिद्ध नहीं है, क्योंकि घटका अभाव, पटका अभाव, पुस्तकका अभाव इत्यादिक 
भावरूंप उपाधियोंसे युक्त ही अभाव की सदा प्रतीति हो रही है। स्वतन्त्रतासे कोरा अभाव ही अभाव- 
तत्व एकबार भी आजतक नहीं जाना गया है । अथौत्‌ न्यायवेत्ताओंके यहां शाह्बबोध करते समय 
प्रथमाविभकत्यन्त पदका अर्थ मुख्य विशेष्य होता है और शेष विभक्तिवाडे पदार्थ उसके विशेषण 
होजाते हैं | घटका अमाव है यहां अभाव विशेष्य है और घटका पटका ये सब उसके विशेषण हैं, 
अत; निर्णीत हुआ कि भावोंसे युक्त अभावोंका अभावशद्वसे प्रतिपादन होता है स्वतन्त्र तुच्छ अमाव 
कोई वस्तु नहीं, जिसका कि वैशेषिकोंके अनुसार अभाव शब्ठसे प्रतिपादन हो सके । 


तयेवाद्॒न्यं गुणादिरजीबों पर्मोदिर्रित गुणाह्पाधेर्रव्यत्वादे! सुप्रतीतत्वात्‌ न. 
तस्य तदुपहितत्वमसिद्धं तया प्रतीतेरबाधत्वात्‌ | 

तिस ही प्रकार अद्वव्य यह गुण, पर्याय, या ग्रुण, कर्म आदि स्वरूप है और अजीब यह 
धर्म, अधर्म आदि खरूप है | इस कारण अद्वव्यशइसे गुण आदि उपाधियों ( विशेषणों ) की तथा 
अजीत्र शद्से धर्म, पुद्रछ आदि द्वव्योंकी भरे प्रकार प्रतीति हो रही है । अमावको कहने वाले 
और नज्ञ समाससे युक्त अद्वव्यत्वको उन गुण, कर्म आदि उपाधियोंसे सह्तितपना अस्लिद्ध नहीं है, 
क्योंकि तिस प्रकार गुण कर्मरूप अद्वन्य है । पुद्ठछ, धर्म आदि स्वरूप अजीब है, इन प्रतीतियोंका 
कोई बाधक प्रमाण नहीं है । बाधारहित प्रतीतिओंसे पदार्थोकी सिद्धि हो जाती है । 


बे जे. तलाक 
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एतेन सत्सामान्यस्य विशेषोपहितत्व द्रव्यत्वादिसामान्यस्य च द्रव्यत्वादिविश्ेषोप- 
हितत्वमसिद्धं ज्रवाणः प्रत्याख्यातः, सता विशेषाणां भावः सच्ता द्रव्यादीनां भावों द्रव्या- 
दिलमिति सत्तादिसामान्यस्य स्वविशेषाश्रयस्थेव प्रत्ययाभिधानव्यवहार॒मोचरत्वात । 
सदृद्॒व्यं सुव्ण वानयेत्युक्ते तन्मातस्यानयनादर्शनात्‌ स्वविशेषात्मम एवं संदादिसा- 
मान्यस्य तहोचरत्वं प्रतीतिसिद्धमू । सदादिविशेषमानयेति वचने तस्थ सक्तादिसामान्या- 
त्मकस्य व्यवहा रगोचरत्ववत्‌ | ततः घक्त सामान्यविशेषात्मनों वस्‍्तुन! शद्वगोचरत्वम्‌ । 
तथा शद्धव्यवहारस्य निबाघमवभासनात्‌ । 

इस कथन करके सत्तासामान्यका सत्‌विशेषोंसे सह्तितपना और द्वन्यत्व, गुणतत्र आदि जातियों 
का विशेषद्रब्यपना, गुणपना आदि उपाधियोंसे सह्दितपना असिद्ध है। इस प्रकार कहने वाले वेशेषिक 
मतका खण्डन हो गया समझ लेना चाहिये | घट, पट, रूप, रस, उत्क्षेपण, श्रमण आदि विशेष 
सत्पदा्थोका भाव ही तो सत्ता है। अनेक सत्‌ पदार्थोकों कहनेवाले सत्‌ शद्वसे भावमें तल प्रत्यय 
करने पर सत्ता रद्द बनता है । पृथ्वी, जल, तेज: या जीब, पुद्ठल आदि विशेष द्॒व्योंके भावको 
द्रब्यत्ल कद्दते हैं। जो विशेषोंका भावरूप सामान्य है वह उन विशेषोसे युक्त अवश्य है । घोडे, 
पदाति आदिके समुदायरूप सेनामेंसे घोड़े आदि संपूर्ण विशेषोंको प्रथक्‌ कर दिया जाबे तो सेना 
कुछ भी नहीं रद्द जाती है । तैसे ही गुणत्व सामान्य भी गुणविशेषोंसे और कमत्वसामान्य कर्म 
विशेषोंसे युक्त है, श्यादि ओर भी छगा छेना । सत्ता, द्रव्यत्व आदि सामान्य अपने अपने विशेषोंके 
आश्रय होते हुए ही ज्ञानव्यवह्वार और शब्वव्यवहारके विषय हो रहे-हैं । भावार्थ--विशेषोंसे रहित 
कोरे सामान्यका न तो ज्ञान होता है ओर न कथन ही होता है । विशेषोंसे सह्दित ही सामान्यका 
जानना और बोलना हो रहा हैं। सामान्य सतको या कोरे द्रव्यकों अथवा सभी आउक्लतिविशेषोंसे 
रहित अकेले सोनेको छाओ ! ऐसा कहनेपर विशेषोंसे युक्त ही द्रव्य, गुण, रूप सतका या पृथ्वी, 
घट, आदि विशेषद्रन्योंका तथा रुचक, पांसा, डेली, कटक, कुण्डल, सौ टज्च, अद्गानवें टज्च 
आदि विशेषोंसते युक्त दोरद्दे नियत सुवर्णका छाना व्यवहारका विषय हो रहा है। केवल कोरे सत्ता, 
द्रन्य, और सुवर्णका लाना नहीं देखा जाता है । अपने विशेषोंके साथ, तादात्म्य रखते हुए ही सत्‌, 
द्रव्य, छुषण, आदि सामान्योंका उस व्यवष्टारमें विषय होकर चलन होना प्रतीतियोंसे सिद्ध हो रहा है। 
तथा जैसे कि यदि कोई विशेषरूपसे सत्‌, घट, पट आदिको या विशेषरूपसे प्रथ्वी, जछको तथा 
बाजू , कंडे, फांसेको छानेके लिये कट्टे तब भी केवछ विशेषोंका टी लाना नहीं होता है । किन्तु 
सत्त, द्रन्यत्व, सुवर्णत्वरूप सामान्यसे तादात्म्य रखते हुए उन विशेषोंके छानेका व्यवष्टारमें चलन 
दोता है । अर्थात्‌ सामान्य और विशेष दोनों ह्वी वस्तुमें तदात्मक ओतपोत हो रहे हैं। एकको 
छोडकर दूसरा नहीं रह सकता है, न आसकता है | तिस कारण हमने बहुत अच्छा कद्दा था कि 
सामान्यत्रिदेषस्वरूप वस्तु ही सम्पूर्ण शब्दोंका वाष्य विषय है । तिसी प्रकार छोकमें शद्वजन्य 


: शचार्थचिन्तामणिः २६१ 
ब्यवद्दारका बाधारहित द्वोकर प्रतिभास हो रहा है। केवल सामान्य या केवल विशेष कोई वस्तु ही 
नहीं है | अतः उसका शढद्के द्वारा प्रतिपादन भी नहीं होता है | 


कथमेव॑ पञुचतयी शरद्धानां इत्तिजात्यादिशद्धानामभावादिति न झंकनीये, यस्मात्‌,- 

किसीका कटाक्ष है, जब कि सम्पूर्ण शद्वोंका वाष्य सामान्यविशेषात्मक वस्तु एक ही है तो 
पूर्वोक्त प्रकार शद्बोंकी पांच अवयवोंमें विभक्त की गयी इत्ति कैसे बटित होबेगी १ क्योंकि जाति, 
गुण, क्रिया, संयोगी, और समवायी इन पांच प्रकारके रद्वोंका तो अभाव मान लिया गया है। 
आचार्य समझाते हैं कि इस प्रकार किसीको जैनोंके ऊपर शंका नहीं करनी चाहिये, जिस कारणसे 
कि ( क्योंकि )--- 

तत्न स्थाद्वादिनः प्राहुः ऋत्तापोद्धारकल्पनाम्‌ । 

जातेः प्रधानभावेन कांश्रिच्छद्वान्‌ भबोधकान्‌ ॥ ५१ ॥ 
व्यक्तेः प्रख्यापकांश्रान्यान्‌ गुणद्रव्यक्रियात्मनः । 
लोकसंव्यवहारार्थभपरान्‌ पारिभाषिकान्‌ ॥ ५२ ॥ 

तैसी शैकाके प्रकरणमें स्याद्ादसिद्वान्त रहस्यके बेत्ता आचार्य यों कहते हैं कि सामान्य- 
विशेषात्मक वस्तुओंके प्रतिपादक संपूर्ण शद्बोंमेसे कुछ जातिवाचक शढ्दोंकी व्याबृत्ति कल्पना करके 
प्रधानरूप जातिको समझानेवाले किन्हीं गो, अश्व, आदि शद्ठोंकों जाति शद्ठ माना जाता है और 
अन्य न्यारे किये हुए कुछ गुण, द्रव्य, क्रिया, स्वरूप व्यक्तिभूत पदाथोका व्याख्यान करनेवाले 
शद्बोंको छोकव्यवहारके लिये गुणशद्व, द्रव्यशद्व और क्रियाशद्व कहा जाता है, तथा अपने अपने 
सिद्धान्तानुसार परिभाषा किये गये सम्यग्दर्शन, पीछु, ब्रह्म, खलक्षण, सु, बहुत्रीहि आदि अन्य 
शद्दोंको पारिभाषिक शद्व कहा है। द्रव्यके दो भेदोंको द्रव्यशह्से ही ग्रहण कर न्यारा पांचवां 
भेद पारिभाषिक शद्व हो जाता है सांकेतिक शबद्ग इसीमें गर्मित हो जाते हैं । 

न हि गौरख इत्यादिशद्वाज्जाते; प्रधानभावेन ग्रुणी भूतव्यक्तिस्वभावायाः प्रकाशने 
गुणक्रियाद्रव्यश्द्धाद्द ययोदितागक्तेग्रुणाधांत्मिकायाः प्राधान्येन गुणीभूतजात्यात्मनः 
प्रतिपादने स्याद्वादिनां कश्िद्वरोधों येन सामान्यविशेषात्मकबकस्तुविषयशद्धमाचक्षाणानां 
पश्चतयी शद्भप्रइ्तत्तिन सिध्चेत्‌ । 

गाय, घोडा, मह्दिष, इल्यादि शद्वोंसे गौण हुयी व्यक्तिके ख़भावरूप जातिका प्रधानपने 
करके प्रकाश करनेमें अथवा ग्रन्थमें पहिले कह्ढे गये झुक, पाठल, चरण, पवन, विषाणी, कुण्डली 
आदि गुण, क्रिया, और द्रव्यवाचक शबढ्दोंसे गौण द्वो रद्या है तदात्मक जातिखरूप जिनका ऐसी. 





रबर तरवार्थ छोकवार्तिके 
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गुण, क्रिया, द्वव्य, स्वरूप ब्यक्तियोंके प्रधानपने करके प्रतिपादन करनेमें हम स्थाद्गादियोंफो कोई 
विरोध नहीं है, जिससे कि सामान्यविशेष आत्मक वस्तुको शद्वका विषथ बडे बलसे कहनेवाले 
अनेकान्तवादियोंके यहां व्यवद्वारमें पांच ग्रकारके शढ्ठोंकी प्रवृत्ति होना सिद्ध न होवे। भावार्थ-- 
सभी रद्वबोंका वाष्य अर्थ जाति और व्यक्ति इन दोनोंसे तदात्मक पिण्डरूप हो रही वस्तु है। कहीं 
जाति प्रधान है और व्यक्ति गौण है, तथा अन्यत्र व्यक्ति प्रधान है, जाति गौण है । हमारे यहां 
व्यक्ति और जातिका रूप, रसके समान तदात्मक सहचर सम्बन्ध है। 


तेनेच्छामात्रतन्त्र यत्संज्ञाकम तदिष्यते । 
नामाचायेन जाल्यादिनिमित्तापन्नविभहम ॥ ०३ ॥ 


तिप्त कारण वक्ताकी केवल इच्छाके अधीन जो संज्ञा करना है, वह आचायों करके नाम- 
निक्षेप इष्ट किया गया है। नार्मनिक्षेपत्ता शरीर जाति, गुण, क्रिया, द्रव्य, परिभाषा आदि निमि- 
त्तोंसे युक्त नहीं है। अर्थात्‌ जाति आदिक निमित्तोंकी नहीं अपेक्षा करके वक्ताकी इच्छा मात्रसे 
किसी भी बस्तुका चाहे जो कोई नाम धर दिया जाता है, वह पहिलो नामनिध्षेप है। जैसे कि 
जातिको निमित्त मानकर विशेष पश्चुओंमें घोडा शब्द व्यवहत होता है, किन्तु किसी मलुष्यमें या 
बन्दूकक अवयवर्म अथवा इम्जनमें घोडा शद्व॒का व्यवहार करना नामनिक्षेप है | इसी प्रकार काक, 
शब्द भी जाति के सहारे पक्षी विशेषमें चाछू हे, किन्तु गले अवयबमं या शीशीकी डाटमें नाम- 
निछ्ेपसे व्यवहारम आ रहा है । इनके अतिरिक्त भी आप काक, घोडा, पीला आदि नाम चाहे 
जिस बस्तुका रख सकते हैं । 

सिद्धे हि जात्यादिनिमित्तान्तरे विवक्षात्मनः शद्धस्य निमित्तात्‌ संन्यवहारिणां 
निमित्तान्तरानपेक्ष॑ संज्ञाकरम भामेत्याहुराचार्यास्ततो जात्यादिनिमित्त संज्ञाकरणमनादियोग्य- 
तापेक्ष॑ न नाम । केनचित्‌ स्वेच्छया संव्यवहाराथ प्रवर्तितत्वात्‌, परापरद्ृद्धभसिद्धेस्तगैवा- 
व्यवच्छेदात्‌ू, वाधकाभावात्‌ । 

यतः ( चूंकि ) शह्कके विवक्षास्वरूप निमित्तसे न्यारे जाति, गुण, आदि निमित्तान्तर सिद्धि 
हो चुके हैं, उन निमित्तान्तरोंकी नहीं अपेक्षा रखता हुआ किन्तु विवक्षारूप निमित्तसे व्यवहारि- 
योंके द्वारा जो संज्ञा धर छेना है वह्द नाम है, ऐसा आचार्य मद्दाराज कहते हैं । तिस कारण 
अनादिकालीन योग्यताकी अपेक्षा रखता हुआ बह जाति, द्रव्य, आदिको निमित्त टेकर संज्ञा कर 
ढेना नामनिक्षेप नहीं है, यह सिद्ध होगया । यानी नामनिध्षेप धर छेनेमें अनांदि योग्यता की 
आवश्यकता नहीं है । और जाति आदि निमित्तोंकी भी अपेक्षा नहीं है । किसी भी पुरुषने अपनी 
इच्छाते समीचौन व्यवद्वारके लिये जो कुछ नामनिक्षेपकी प्रवृत्ति कर छी है, सो समीचीन हैं | 
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तिस ही प्रकार परबृद्ध ( प्राचीन इंद्ध ) और अपर ( आधुनिक ) बृद्धोंकी आम्नाय अनुसार 
प्रसिद्धिका टूटना नहीं हुआ है तथा इसका कोई बाधक प्रमाण मी नहीं है । अर्थात्‌ भले ही 
नामनिक्षेप सुमेरुपर्वत, भरतक्षेत्र, नन्‍्दौश्वर द्वीप, आदिमें अनादिसे प्रवृत्त है और कहीं वृद्ध 
प्राचीन परिपाटीसे मथुरा, पटना, भात, घडी, आदि नाम चछे आ रहे हैं, कतिपय नाम अल्प 
समयके लिये ही धर लिये जाते हैं, किन्तु इसमें अनादि कालके संकेत करनेकी आवश्यकता नहीं है। 
यहां तक सूत्नके आदिमें कही गयीं दो वार्त्तिकोंके प्रकरणका उपसंहार कर दिया गया है। 

का धुनरियं स्थापनेत्याह।--“ 

फिर दूसरी यद्द स्थापना कया है ! ऐसी जिज्ञासा होनेपर श्रीविधानन्द आचार्य महाराज 
उत्तर कहते हैं; 


वस्तुनः कृतसंज्ञस्य प्रतिष्ठा स्थापना मता । 
सद्भावेतरभेदेन द्विधा तत्ताधिरोपतः ॥ ५४ ॥ 


कर लिया गया है नाम निश्षेप जिसका ऐसी वस्तुकी उन वास्तविक धम्मोके अध्यारोपसे यह 
बही हे ऐसी प्रतिष्ठा करना स्थापना निक्षेप माना गया है। वह सद्भाव स्थापना और इतर यानी 
असद्भाव स्थापनाके भेदसे दो प्रकार है । 

स्थाप्यत इति स्थापना प्रतिकृतिः सा चाहितनामकर्मकस्येन्द्रादेवास्तवस्य तक्तवाध्या- 
रोपात्‌ प्रतिष्ठा सो&यमित्यभिसम्बन्धेनान्यस्य व्यवस्थापना स्थापनामात्रे स्थापनेति बचनात्‌ । 
तत्राध्यारोप्यमाणेन भावेन्द्रादिना समाना प्रतिमा सद्भावस्थापना मुख्यदर्शिमः स्वयं 
तस्थास्तदूबुद्धिसम्भवात्‌ । कथज्चित्‌ साहश्यसद्भावात्‌ | मुख्याका रशुन्या वस्तुमात्रा पुनरस- 
द्रावस्थापना परोपदेश्ञादेव तत्र सो5यमिति संप्रत्ययात्‌ । 

प्यन्त स्था घातुसे युट्‌ और टाप्‌ प्रत्यय करके स्थापना शबद्व बनता है । यों जो थापी जाबे, सो 
स्थापना है, इसका अर्थ प्रतिक्ृति अर्थात्‌ प्रतिबिम्ब मूर्ति ( तस्वीर ) है। वह स्थापना नाम धर 
डिये गये और वास्तविक इन्द्रराजा, जिनेन्द्र, जम्बूद्वीप, भारतवर्ष, आदिके ततपने करके किये गये 
अध्यारोपसे यह्द वही है ऐसी प्रतिष्ठा है । इस स्थाप्यस्थापक सम्बन्धसे अन्यकी दूसरे पदार्थमें व्यवस्था 
कर देना हो जाता है, क्‍योंकि केवल स्थापना कर देना ही स्थापना हे, ऐसा पूर्व ऋषियोंने स्थापनाको 
भावप्रधान कहा है | तिस स्थापनाके प्रकरणमें वास्तविक पर्यायोंसे परिणमे हुए और छूवर्गोंमें स्थित- 
भावनिक्षेपसे कह्टे गये सोधर्म, ईशान इसद्र आदि हैं, तिनके समान बनी हुयी प्रतिमामें आरोपे हुए 
उन इन्द्र आदिकी स्थापना करना सद्भाव स्थापना है। किसी अपेक्षासे इन्द्र आदिका साइश्य यहां 
विधमान है, तभी तो मुख्य पदार्थकों देखनेवाढे जीक्की तिस प्रतिमाके अनुसार साहश्यसे स्वर्य यह 
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वही है ऐसी बुद्धि हो जाती है । मुख्य आकारोंसे शून्य केवछ बस्तुमें यह वही है, ऐसी स्थापना कर 
लेना फिर दूसरी असद्भाव स्थापना है । क्योंकि मुख्य पदार्थकों देखनेवाले भी जीवकी दूसरोंके उपदेशसे 
ही यह वही है, इस प्रकार वहां समीचीनज्ञान होता है । असद्भाव स्थापनामें परोपदेशके बिना यह्द वही 
है ऐसा सम्यग्ज्ञान नहीं होता है । जैसा कि चावलोंमें जिनेन्द्रदेवकी स्थापनाके अवसरपर देखा गया है। 
यथ्पि अमूर्तभावोम भी अमूर्त अन्य भावोंकी स्थापना हो सकती है, किन्तु साधारण बुद्धिवाढे जीवोंको 
उससे प्रतीति ह्ोना दुलंभ है| तमी तो पञ्चपरमेष्ठी भगवानके असाधारण ग्रुणोंकी गृद्टरथ या 
सामान्य मनुष्यमें स्थापना करना निषिद्ध हे | हां ! इन्द्र, लौकान्तिक, आदिकी स्थापना कुछ समय 
तक रागी द्वेषी जनोंमें कर ली जा सकती है। आकाशमें धर्मद्रव्यकी स्थापना करनेका कोई फल नहीं । 


सादरानुग्रहकांक्षाहेतुत्वात्नतिभियते । 
नाप्नस्तस्य तथाभावाभावादत्राविवादतः ॥ ५५॥ 


बह स्थापना आदर करना, अनुम्रह करानेकी आकांक्षा रखना आदि हेतुपने करके नामनिषषे- 
पसे न्यारी होजाती है, क्योंकि उस नामनिक्षेपके अनुसार आदर, निरादार, अनुम्रद्क, निम्रह आदिके 
तैसे भाव नहीं हैं । इस सिद्वान्तमें मीमांसक, पौराणिक, नेयायिक, श्रेतांबर आदि किसीका भी 
विवाद नहीं है । किसी व्यक्तिका नाम महावीर रख देनेसे उसमें वर्धमान स्वामीकी प्रतिमाके सदश 
आदर सत्कारके भाव नहीं होते हैं । किन्तु एक सम्राज्ञीकी प्रतिमाके मुखपर काला लेप करनेवाला 
अपराधी है। सत्नाज्ञीके नामको धारण करनेवाली छडकीके मुखपर तो क्या £ सम्पूणं शरीरपर भी 
लेप कर देना वैसा अपराध नहीं है | महादेवके उपासक महादेवकी पिण्डीका निरादर करनेसे कुपित 
होवेंगे, किन्तु महादेव नामक पुरुषको गाली द्वेनेसे क्षुब्ध न होंगे । 


स्थापनायामेवादरो $ल्ुग्रहाकांज्षा च छोकस्य न॒पुन्नाज्ञीत्मत्न न हि कश्यचिद्दि- 
बादोउस्ति येन ततः सा न प्रतिभिद्यते। नाज्नि कस्यचिदादरदर्शनान्न ततस्तद्भेद इति चेन्न, 
स्देवतायामतिभक्तितस्तन्नामकेउर्थे तदध्यारोपस्याशुश्व त्तेस्तत्स्थापनायामेवादरावताराद । 


लछौकिक जनोंका स्थापनामें है आदर और अलुग्रह करानेकी आकांक्षा रखना है, किन्तु 
नाममें नहीं, इस विषयमें किसी भी वादीका विवाद नहीं है, जिससे कि वह (थापना नामनिक्षेपतते 
मिन्न न होती । यदि कोई यों कह्टे कि ऋषम, महावीर, बाहुबली, आदि नामोंमें भी किसीका 
आदर देखा ज़ाता है, तब तो नामसे स्थापनाका भेद नहीं हुआ । यह तो नहीं कहना, क्योंकि अपने 
इष्ट देवतामें अत्यन्त भक्तिके वशसे उस नामवाले अर्थमें अतिशीत्र ही उस देवताकी मूत्तिका 
अध्यारोप (स्थापन ) कर लिया जाता है | अतः उस देवताकी स्थापनामें ही आदर उतर 
आता है, नहीं । 
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तदनेन नाम्नि कस्यचिदनुग्रहाकांक्षाइंका व्युदस्ता, केवढमाहितनामके वस्तुनि 
कस्याचित्कादाचित्की स्थापना कस्यचित्तु काहान्तरस्थायिनी नियता । भूयस्तथा संप्र- 
त्ययहेतुरिति विशेषः । 

तिस कारण इस उक्त कथनसे किसीकी इस शंकाका भी खण्डन हो जाता है कि उस 
नामवाले व्यक्तिमं किसी भक्तकी अनुग्रह करानेकी आकांक्षा हो जाती है। अर्थात्‌ महावीर नामके 
पीछे शीघ्र ही महावीरजीकी प्रतिमाका स्मरण होकर उस भ्रतिबिम्बसे ही अनुम्रह करानेकी आकांक्षा 
हुयी है कोरे नामसे नहीं | यहां विशेषता केवछ इतनी ही है कि उस नामको धारण करनेवाली 
बस्तुम किसी पुरुषके तो कमी कभी होनेवाढी कुछ काठ्तकके लिये स्थापना हो जाती है और 
किसी पुरुषके बहुत काठतक स्थित रहनेवाली वह स्थापना नियत हो रही है नो कि बहुत बार 
तिसी प्रकार सम्यग्ज्ञान होनेमें कारण है । अर्थात्‌ चावलोंमें देव शाल्र गुरुकी अथवा छोकिक कार्योंके 
ढिये प्रमार्पति, मन्त्रीपने आदिकी कुछ कालके लिये स्थापना कर ली जाती है | तथा जिन मंदिरमें 
समवसरणकी प्रतिमा त्रयोदश गुणस्थानवर्ती तीथेकरकी स्थापना बहुत काछतक नियत रहती है । 


नन्‍्वनाहितनाश्नो5पि कस्यचिदृशने:ञजसा । 

पुनस्तत्सदशे चित्रकर्मादो दइयते खतः॥ ५६ ॥ 

सो&यमित्यवसायस्य प्रादुर्भावः कथज्चन । 

स्थापना सा च तस्येति कुत्ंज्ञस्य सा कुतः ॥ ५७॥ 

नेतत्सन्नाम सामान्यसह्वावात्तत्र तत्ततः । 

कान्यथा सोयमित्यादिव्यवहारः प्रवतंताम्‌ ॥ ५८ ॥ 

यहां शंका है कि नहीं धरा गया है. नाम जिसका ऐसे भी किसी पदार्थके देखनेपर पुनः 

शीघ्र ही उसके सद्दश चित्रकम ( तस्वीर ) विशेष फछ, बिशेष पुष्प आदिमें यह वही है, 
इस प्रकारके निर्णयकी उत्पत्ति अपने आप होती हुयी देखी जाती है और वह किसी अयपेक्षासे 
उसकी स्थापना अवश्य है । ऐसी दशामें जैनोंने नाम किये गये पदार्थकी ही वह ध्थापना होती है 
यह कैसे कहा ? बताओ। आचार्य समझाते हैं कि सो यह शंका करना प्रशंसनीय नहीं हे, क्योंकि 
वहां भी परमार्थरूपसे सामान्य नाम विधमान है | विशेषपनेसे भरें ही न होते, अन्यथा थानी 
* सामान्यरूपसे भी नामके द्वारा निक्षेप न हुआ होता तो तत्‌ शदह्व और इदम्‌ शहद करके यह वही 


है, इत्यादि व्यवहारोंकी प्रवृत्ति कहां होती ! अर्थात्‌ सर्वनाम शद्वोंसे अथवा अवक्तब्य, अनुभवगम्य 
आदि शढ्ोंसे नामनिक्षेप कर. चुकनेपर ही स्थापनानिक्षेपकी प्रदधत्ति मानी गयी है | 
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२६६ ॒ तस्वार्यक्रोकबािके 

नन्वेत सति नाम्नि स्थापनालुपपत्तेस्तस्यास्तेन व्याप्तिः कर्य न तादात्म्यमिति 
चेन्न, विरुद्धधर्माध्यासात्‌ । तथाहि--- 

यहां किसीकी शंका है कि ऐसा होनेपर नामके होते हुए ही स्थापना बन सकेगी और 
नामके न होनेपर स्थापना न बन सकेगी, तब तो उस स्थापनाकी नामके साथ तादात्म्यसम्बन्धरूप 
व्याप्ति क्यों न मान ली जाबे ? ग्रन्थकार बोलते हैं कि इस प्रकार तो नहीं कह्टना चाहिये, क्योंकि 
नाम और स्थापनाका विरुद्ध धर्मोके आरूढ हो जानेसे तादात्म्यसम्बन्ध नहीं है । तिस हीको 
स्पष्टरूपसे आचार्य महाराज कहते हैं | 


सिद्ध भावमपेक्ष्येव स्थापनायाः प्रवृत्तितः | 
तदपेक्षां विना नाम भावाद्धिन्नं ततः स्थितम ॥ ५९ ॥ 


जब कि निष्पन्न हुए भावकी अपेक्षा करके ही स्थापनाकी प्रवृत्ति होती है और उस सिद्ध 
पदार्थकी अपेक्षाके बिना नामनिक्षेप प्रवर्त रहा है । तिस कारण सिद्ध हुआ कि परमार्थरूप करके 
नामनिक्षेप स्थापनानिक्षेपत्ते मित्र है। 

कि स्वरूपपरकार द्रव्यमित्याह-- 


स्थापनासे हुए निक्षेपका खरूप समझकर किसी जिज्ञासुका प्रश्न है कि तीसरे द्॒व्यनिक्षेपका 
लक्षण और भेद क्या है ? इस प्रकार जिज्ञाता होनेपर आचार्य महाराज उत्तर कहते हैं--- 


यात्खतो5भिमुख्ख वस्तु भविष्यत्पर्यर्य प्रति । 
तदुद्रव्यं द्विवि्ध ज्ञेयमागमेतरमेदतः ॥॥ ६० ॥ 
जो वस्तु भविष्यमं होनेवाली पर्यायके प्रति अपने आप अभिमुख हो रही है, वह द्रव्यनिक्षेप 
जान छेना चाहिये। आगम और नोआगमके भेदसे वह द्रब्यनिक्षैप दो प्रकारका है | 
न झवस्त्वेव द्रव्यमवाधितप्रतीतिसिद्धं वा, नाप्यनागतपरिणामविशेषं पति ग्रही- 
: ताभिपुरूय न भवति । पूर्वापरस्वभावत्यागोपादानस्थानरक्षणत्वाइस्तुनः सर्वया तद्विपरी- 
_तस्य प्रतीतिविरुद्धत्वात्‌ । तच्च द्विविधभागमनोआगभभेदात्‌ प्रतिपत्तव्यम | 
कोई अवस्तु ही द्रव्य नहीं है किन्त्‌ वस्तु ही निर्बाधप्रतीतियोंसे सिद्ध होता हुआ भविष्य- 


पर्यौयरूप करके परिणत होगा। अथवा कोई यों कह्टें कि भविष्यमें आनेवाले विशेषपारिणामोंके प्राति 
वस्तु अभिमुखपनेको ग्रहण नहीं करती है, सो भी नहीं कहना क्योंकि पूर्व स्वभावोंकों छोडना, 
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तत्तार्थचिन्तामणिः २६७ 
उत्तरवर्ती स्वभावोंका प्रहण करना और द्रव्यपनेसे स्थित रहना ये उत्पाद, न्यय, भध्राव्य, तीन वर्तुके 
लक्षण हैं । क्योंकि सभी प्रकार उन तीन रक्षणोंसे विपरीत किसी भी वस्तुकी प्रतीति द्वोनेका 
विरोध है । भावार्थ--दौडते हुए बढिया घोडेके समान सभी बस्तुओंमें उत्तरवर्ती स्वभावोंकों प्रहण 
करनेकी उत्सुकता रहती है । तदनुसार वे भविष्य परिणामोंको अमिमुख द्वोकर ग्रहण करते रहते 
हैं | तथा वह द्रव्यनिक्षेप आगम, और नोआगम भेदसे दो प्रकारका समझ लेना चाहिये । 


आत्मा तत्पाभृतज्ञायी यो नामानुप्युक्तधीः । 
सो&त्रागमः समाज्नातः स्थादुद्वव्यं लक्षणान्वयात्‌ ॥ ६१॥ 


जीव, सम्यग्दशन, आदिके प्रतिपादक शात्रोंका जाननेवाछा जो आत्मा इस समय उन 
शाल्रोंमें उपयोग लगाये हुए ज्ञानवाछा नहीं है । अर्थात्‌ जैसे कोई न्यायशाखका विद्वान्‌ू भोजन 
करते समय या वाणिज्य करते समय न्यायशाद्रोंमें उपयोग लगाये हुए नहीं है, तेसे ही उस 
आत्माका उपयोग जीवशाख्रके जाननेमें नहीं छग रहा है, वह यहां सर्वज्ञकी धारावाही आम्नायके 
अनुसार आगमद्रव्य कहा गया है । द्रव्यके उक्त छक्षणसे अन्वित होनेके कारण यह द्रव्यनिक्षेप है 
या निक्षेपजनकतावच्छेदकावच्छिन्न द्रव्य है । 


अनुपयुक्तः प्राभृतज्ञायी आत्मागमः करथ्थ द्रव्यमिति नाशकनीयं द्रव्यलक्षणान्वयात्‌ । 
जीवादिप्राभृतज्ञस्यात्मनोनुपयुक्तस्योपयुक्त॑ तत्माभृतज्ञानाख्यमनागतपारिणामाविशेष॑ पति 
ग्रहीताभिमुख्यस्वभावत्वसिद्धे! । 


शाल्रोंको जाननेवाला किन्तु इस समय उनमें उपयोगरहित हो रहा आत्मा मछा आगम- 
द्रव्य कैसे होगा ? इस प्रकार यहां शैका नहीं करनी चाहिये । क्योंकि इसमें द्रन्यनिक्षेपकता छक्षण 
अन्वयरूपसे चला जाता है । जीव, ज्ञान, चारित्र, आदिके शाल्रोंको जाननेवाले किन्तु उस समय 
उपयोग न लगाये हुए आत्माका आगमद्रब्यनिक्षेपसे व्यवहार होना उपयुक्त है । क्योंकि उस 
आत्माका मविष्यमं होनेवाले उन उन शाज्रोंके ज्ञान नामक विशेषपरिणामोंके प्रति अभिमुखताको 
प्रहण करनारूप स्वभाव सिद्ध दोगया है । “ द्रोष्यतीति द्रव्यम॒ ”” यहां भविष्यकालके द्रवणकी 
अपेक्षासे द्रव्यशद्व बना है | भावार्थ--आत्माके अनेक गुणोंमें ज्ञान गुण प्रधान है । अतः उपयोगात्मक 
ज्ञान गुणका उपलक्षण कर उसकी भविष्य पर्यायोंसे आतक्रद्रब्यकी परिणति होता द्रव्यनिक्षेप द्वारा 
कही जाती है। 


नो आगमः पुनस्नेधा ज्ञशरीरादिभेदतः । 
त्रिकालगोचर ज्ञातुः शरीरं तत्र च त्रिधा ॥ ६२ ॥ 
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२६८ तत्ताय छोकवार्तिके 
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आगमद्रन्यका सहायक नोआगमद्गरव्य होता है। नोआगमद्रब्य फिर ज्ञायक शरौर, भावी 
और तब्बतिरिक्त इन भेदोंसे तीन प्रकारका हैं। उनमेंते जीवशाज्, मोक्षशात्र, सम्यक्त्वशाख् 
आदिको जाननेवाले आत्माका शरीर तो ज्ञायकशरीर है 4 वह भूत, वर्तमान और भविष्य इन तीन 
काठोंका त्रिषय होता हुआ तीन प्रकार है | वतेमान और भावी शरीरका अथे सुगम है। क्योंकि वह 
आत्मा वर्तमान शरीरकों धारण कर ही रहा है और आगामी भविष्यकालके शरीरको धारण 
करेगा ही, वे ही भविष्यद्वन्यपनेकी अपेक्षा रखते हुए वर्तमान और भावी शरीर हैं । इनमें तीसरा 
भूतशरीर च्युत, च्यावित और त्यक्तकी अपेक्षासे तीन प्रकार है | यद्यापि ये भूतकालके परिणाम हें, 
किन्तु भूत, भविष्यकी योग्यतारूप द्रव्यपना इनमें घट जाता है। ये शरीर भूतकाढमें होते 
हुए उससे भविष्यकालमें होनेवाले ज्ञानके सहायक बन चुके हैं। नित्य आत्मद्रब्यके किसी परम्पराकी 
अपेक्षा शाजज्ञान करनेमें फिर भी उपयोगी बन सकेंगे | षष्ठी तिथिको चौथ समझनेवाले किसी 
पुरुषने पूंछा कि अष्टमी कब है ! उत्तरदाताने कहा कि परतसों है । प्रश्नकर्ता सम्भ्नान्त होकर 
कद्दता है कि क्‍या अष्टमी परसों ही हो गयी। यहां भविष्यमें भूतकाठका आरोप है | कार्तिक वदी 
चतुर्दशीकोी जेन जन कद्दते हैं. कि चीरनिवोण कल दिन प्रातःकाल ब्ह्ममुहूर्तमें होगा। यह भूतमें 
भविष्यकालका आरोप है तथा कचित्‌ द्रन्यनिक्षेप भूतपरिणामोंकों भी विषय कर लेता है । 


भाविनोआगमद्रव्यमेष्यतपर्यायमेव तत्‌ । 

तथा तद्यंतिरिक्ते च कर्मनोकर्ममेदभत्‌ ॥ ६३ ॥ 
ज्ञानावृव्यादिभेदेन कर्मानेकविधं मतम्‌। 

नोकम च शरीरत्वपरिणामनिरुत्सुकम्‌ ॥ ६४ ॥ 


पुद्लद्र॒व्यमाहारप्रभृत्युपचयात्मकम्‌ । 
विज्ञातव्य॑ प्रप्चेन यथागममबाधितम ॥ ६५ ॥ 
उन उन शाल्लोंको जाननेवाला जो आत्मा भविष्यम आनेवाली पर्यायोंक्री ओर अभिमुख ही 

है, उन पर्यायोंसे आक्रान्त हो रहा आत्मा भाविनोआगम द्रव्य है। तथा कर्म और नोकर्म इन दो 
भेदोंकों धारण करनेवाला तीसरा तश्तिरिक्त नोआगम-द्रब्यनिक्षेप है । ज्ञानावरण, दर्शनावरण 
आदि भेद करके कर्म अनेक प्रकारका माना गया है। बाईस वर्गणाओंमेंसे कार्मणवर्गणाएं अष्टविध 
कर्मरूप परिणमसकेंगी | तथा वर्तमानमें शरीरपनारूप परिणतिके ढिये उत्साहराहित जो आहार 
बर्गणा, भाषात्र्गणा, मनोवर्गणा, तेजोवर्गणारूप एकत्रित हुआ पुद्नलद्रव्य है वह नोकर्म समझ 
लेना चाहिये। उक्त विषयोंकों विस्तारसे आगमके अनुसार और बाधाओंसे रहित व्याख्यान कर 
लेना चाहिये | यहां संक्षेपले कह दिया है । 





तस्वार्थचिन्तामाणिः .. २६९ 
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नन्‍्वनागतपरिणामविश्वेष॑ प्रति शहीताभिम्नुरुय॑ द्रव्यम्रिति द्रव्यलक्षणमयुक्तं, ग्रणप- 
ययवद्द्॒व्यमिति -तस्य सूत्रितत्वात्‌, तदागमविरोधादिति कश्नित्‌, सो5पि सूत्रार्थनभिज्ञः । 
पर्ययवद्द्व्यमिति हि सूत्रकारेण वदता त्रिकालगोचरानन्तक्रमभाविपरिणामाश्रयं द्र॒व्यप्न- 
क्तम्‌ । वच्च यदानागतपरिणामविशेष॑ प्रत्यभिम्ु्खं तदा वर्तमानपर्यायाक्रान्तं परित्यक्तपूर्व- 
पर्याय च निश्रीयतेडन्यथानागतपरिणामाभिसुख्याजुपपत्तेः खरविषाणादिवत्‌ । केवल द्वव्या- 
गैभधानत्वेन वचने5नागतपरिणामाभिम्रुखमतीतर्पारिणाम वानपायि द्रव्यमिति निश्चेषमकरणे 
तथा द्रव्यलक्षणमुक्तम्‌ । सूत्रकारेण तु परमतव्यवच्छेदेन प्रमाणापेणाद्ुणपर्ययवरद्द्रव्यमिति 
छात्रेतं ऋमाक्रमानेकान्तस्य तथा व्यवस्थितेः । 
यहां कोई शंका कर रहा है कि आप जैनोंने अभी द्वन्यका यह छक्षण कहा कि भविष्यमें 
आनंवाले विशेष परिणामोंके प्रति अमिमुखपनेकों ग्रहण करनेवाला द्रव्य है | इस प्रकार द्र॒न्यका 
लक्षण तो युक्त नहीं है क्‍योंकि श्रीउमास्वामी महाराजने उस द्र॒ब्यके रक्षणका गुण और पर्याय 
वाला द्रव्य होता है, यह सूत्र कह दिया है। अतः श्रीविद्यानन्द आचार्यके रक्षणका उस आगमसे 
विरोध हो गया । इस प्रकार कहनेवाला वह कोई शंकाकार भी सूत्रके अर्थकों नहीं समझ रहा है। 
देखिये | पर्यायवाल्ा द्रव्य होता है इस प्रकार कहनेवाले सूत्रकार उमास्वामी महाराजने तीनों काहमें 
क्रमसे होनेवालीं अनन्त पर्यायोंका आश्रय हो रहा द्रव्य कहा है | वह द्रव्य जब भविष्यमें होनेवाले 
विशेषपरिणामके प्रति अभिमुख है! तब बर्तमानकी पर्यायोंसे तो घिरा हुआ है और भूतकाढकी 
पर्यायोंको छोड चुका है ऐसा निर्णीतरूपसे जाना जा रहा है । अन्यथा खरबिषाण, गगनकुसुमके 
समान भविष्यपरिणामोंके प्रति अभिमुखपना न बन सकेगा । उत्पाद, व्यय, प्रौन्‍्य, तथा पूर्वखभा- 
वोंका त्याग, उत्तर खभावोंका ग्रहण, और स्थायी अंशोंसे प्रुवपना, ये द्रव्यकी आत्मा हैं । भविष्यकी 
अभिमुखता कह्द देनेसे भूतको धारण कर चुका और वर्तमान पर्यायोंको झेल रहा है, यह तो अना- 
यास कद्द दिया गया समझ लेना चाहिये। केवड विशेष बात यह है कि नित्य द्रव्यरूप अर्थकी 
प्रधानतासे कथन करनेपर भधषिष्यमें आनेवाले परिणामोंक्री ओर अभिमुख और अतीत परिणामोंको 
धारण कर चुका, तथा जो नष्ट नहीं होनेवाछा ध्रुव पदार्थ है वह द्वव्य है । इस प्रकार मविष्यपरि- 
णामकी अभिमुखताकी प्रधानतासे निक्षेपके प्रकरणमें तिस प्रकार यह्द द्रव्यका लक्षण श्रीविदयानन्द 
आचार्यने कहा है | किन्तु सूत्रकारने तो पांचवें अध्यायमें अन्यमतिओंसे माने गये द्व्यलक्षणका 
खण्डन करके प्रमाणदृष्टिकी अपेक्षा सहभावीगुण और कऋ्रमभावी पर्यायोंवाछा हब्य होता है, इस 
प्रकार सूत्र बनाया है। प्रमाणदृश्टसि तिस ही प्रकार दब्यका लक्षण करनेपर अक्रमसे होनेवाले 
: अनेकान्त और कमसे होनेवाले अनेकान्तकी व्यवस्था हो जाती है। अर्थात्‌ ऋमसे होनेवालीं मतिज्ञान, 
श्रुतज्ञान, काछा, नीला आदि पयायें क्रमानेकान्त है और चेतना, सुखरूप, रस, आदि सहभावी पर्याय 
रूप अक्रमानेकान्त है, ये सभी दृब्यके अंश हैं। अर्पंणा और अनर्पणासे पदार्थकी सिद्धि हो जाती है | 





२७० तत्ताथ छोकवार्तिके 
कुतस्तहिं त्रिकालाज्ुयायी द्रव्यं सिद्धमित्याह;-- 
किसीका प्रश्न .है तो बतछाओ कि तीनों कालमें अन्वय रखनेवाला द्रव्य कैसे सिद्ध है! 

ऐसी जिज्ञासा होनेपर आचार्य महाराज उत्तर कहते हैं:--- 


अन्वयप्रल्ययात्सिद्ध सर्वथा बाधवर्जितात्‌ | 
तदृद्॒व्यं बहिरन्तश्र मुख्य गोणं ततोषपरम॥ ६६ ॥ 


सभी प्रकार बाघकप्रमाणोंसे रहित हुये अन्वय ज्ञानसे वे शरीर आदि बहिरंग और आत्मा 
स्वरूप अन्‍्तरंग द्रन्य तीनों कालमें ओतप्रोत हो रहे मुख्य द्रव्यसिद्ध हैं तथा उनसे मित्न आरो- 
पित किया गया गौण द्रव्य है । 


तदेवेदमित्येकत्वप्त्यभिज्ञानमन्वयप्रत्यय/ः स तावज्जीवादिप्राभृतज्ञायिन्यात्मन्यनु- 
पयुक्ते जीवाद्यागमद्रव्येडस्ति । य. एवाई जीवादि प्राभृतज्ञाने स्वयमुपयुक्तः प्रागासंस 
एवेदानीं तत्रानुपयुक्तो वर्ते पुनरुपयुक्तो भविष्यामीति संप्रत्ययात्‌ । 


४ यह वही है, यह वही है ” इस प्रकार एकत्वको जाननेवाला प्रत्यमिज्ञान अन्चयज्ञान 
है, वह ज्ञान जब कि जीव, सम्यग्दर्शन, आदि शात्रोंको जाननेवाले किन्तु वर्तमानमें उपयुक्त 
.. नहीं ऐसे जीव आगमद्रव्य या सम्यक्व आगमद्रव्यरूप आत्मामें तो अवश्य विधमान है । क्योंकि 
जो ही मैं जीव आदिक शात्रोंको जाननेमें पहिले स्वय॑ उपयोगसद्दित था, वहीं मैं इस समय उस 
शालज्ञानमें उपयोगरहित होकर वर्त रहा हूँ और पीछे फिर शाखज्ञानमें उपयुक्त हो जाऊंगा | इस 
प्रकार द्रव्यपनेकी छडीको लिये हुए भले प्रकार ज्ञान हो रहा है। अर्थात्‌ एक विद्वान्‌ श्रीत्रिकोक- 
सारके अनुसार नन्दीश्वरद्यीपमी रचनाकों जान चुका है, किन्तु इस समय अष्टसहस्नीकों पढ रहा है। 
फिर दूसरे दिन नन्‍्दीस्वरद्गीपको जान लेवेगा । इस प्रकार चित्तवृत्तिके अनुसार उपयोगर्साहितपना 
और उपयोगरहितपना देखा जा रहा है। 


न चाय अ्रान्तः सवेथा बाधवजितत्वात्‌ । न तावदस्मदादिमत्यक्षेण तस्य बाधस्त- 
दविपये स्वसंवेदनस्पापि विशदस्थ वर्तमानपर्यायविषयस्याप्रवर्तनाव ! 


देखो, यद्ट समीचीन प्रत्यय श्रमरूप नहीं है । क्योंकि सभी प्रकार बाघाओंसे रद्वित है | तहां 
हम सरीखे साधारण जीवोंके प्रत्यक्ष करके तो उस सम्यग्ज्ञानकी बाधा नहीं द्योती है। क्योंकि उस 
सम्यग्ज्ञानके विषयर्म वर्तमान पर्यायोंको ही विषय करनेवाले विशद स्वरूप स्वसंवेदनकी भी जब 
प्रदमति नहीं है तो फिर बिचारे स्पर्शन आदि इन्द्रियोंसे उत्पन्न हुए प्रत्यक्षोकी तो क्या चढेगी। 
(भावाथ--नित्य द्रव्यको सिद्ध करनेवाले प्रत्यमिज्ञानकी बाधा प्रत्यक्षोंते नहीं दो सकती है | 
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नाप्यनुमानेन तस्य वाधस्तस्य तद्दिपरीतविषयव्यवस्थापकस्यासंभवात्‌ । यत्सत- 
त्सवे क्षणिकमक्षणिके सर्वथार्यक्रियाविरोधात्तक्षणसच्वाजुपपत्तेरित्यनुमानेन तद्भाघ इति 
चेन्नास्य विरुद्धत्वात्‌। सच्च॑ श्थेक्रियया व्याप्त, सा च ऋमयोगपदाम्यां ते च कथज्चिदन्व- 
यित्वेन, सर्वथानन्वयिनः ऋमयौगपद्विरोधादथैक्रियाबिरहयत्‌ सत्ता जुपपत्तेरिति समर्थनात्‌। 

और अनुमान प्रमाणसे भी उस सम्यग्ज्ञानकी बाधा नहीं होती है, क्‍योंकि उससे बिपरीत 
होरहे साध्यकी व्यवस्था करनेवाले अनुमानका असंभव है, यानी अनित्यको सिद्ध करनेवाछा कोई 
अनुमान नहीं है । यदि कोई यों अनुमान बनाकर कहे कि जो जो सत्‌ हैं, वे - सभी दूसरे क्षणमें 
नाश होनेवाले क्षणिक हैं, क्षणिकपनेसे रहित निल्यद्रन्यमें तो सभी प्रकारोंसे भर्थक्रिया होनेका 
विरोध है, अतः अर्थक्रियाखरूप उस सप्पनेकी उस द्रब्यमें संघटना नहीं हो पाती है, अतः इस 
अनुमान करके वह प्रत्यभिज्ञान बाधित हो जाता है| आचार्य समझाते हैं कि सो इस प्रकार तो 
बोद्बोंको नहीं कहना चाहिये, क्योंकि बौद्धोंका यह अलुमान विरुद्ध है, यानी सलहेतु विरुद्धहेत्वा- 
मास है । देखिये, सत्तकी व्याप्ति अर्थक्रियाके साथ अवश्य है ओर वह अर्थक्रिया क्रम तथा युगपत्‌- 
पनेसे होनेवाले परिणामोंके साथ व्याप्ति रखती है और वे क्रम यौगपद्च दोनों कथञ्चित्‌ अन्वयीपनसे 
व्या्ति रखते हैं । अर्थात्‌ देवदत्त अपने बुद्धिपृवंक या अबुद्धिपूंघक पुरुषाथोंसे रस, रक्त, मांस आदिकों 
ऋमसे बनाता है | गर्मिणी ञ्री अबुद्ठि पूर्वक पुरुषार्थले गर्भाशयमें यथायोग्य कुछ-कुछ बच्चेको 
बना रही है । स्तनमें दूध बननेके उपयोगी साधन भी बनाये जा रहे हैं, भर्छे दी बच्चेका पुण्य, 
पाप और पुरुषार्थ भी इसमें कारण होवे, तथा देवदत्त श्वास ढेना, नाडी चलाना, रक्तगति कराना, 
पित्ताप्मिके द्वारा अन्न, जल, वात, पित्त, कफ, दोषकों पचाना हव्यादि क्रियाओंको बुद्धिपूर्वक या 
अबुद्धिपूर्वक पुरुषाथीसे युगपत्‌ कर रहा है । यह सब भी तभी हो सकता है जब कि देवदत्त द्वन्य 
अन्वयीरूपसे कालान्तरस्थायी होवे | सभी प्रकार अन्चय नहीं रखनेवाले क्षणिक खलक्षणके क्रम 
तथा यौगपद्च होनेका विरोध है । जहां क्रम, यौगपद्च, नहीं, वहां उनसे व्याप्य हो रही अर्थ- 
क्रियाका भी अभाव है और अर्थक्रियाके अभाव हो जानेसे उसका व्याप्य सत्तत नहीं बन सकता है । 
इस प्रकार द्वेतुका समर्थन है । अतः सत्व हेतु कथड्चित्‌ अन्वयीपनसे व्याप्ति रखता है | क्षणिक- 
पनसे नहीं । इस प्रकार बौद्धोंके असमीचीन अनुमानसे हमारे द्रव्यसाधक ब्ञानमें कोई बाधा नहीं 
आती दै। जिस क्षणिकत्वकी आप सत्त हेतुसे सिद्धि करते हैं वह उससे होती नहीं और सत्त हेतुसे जिस 
कथज्चित्‌ निद्यानिद्यत्वकी सिद्धि होती है वह हमारे द्ब्यनित्यलका बाधक नहीं किंतु सहायक ही है। 

साहह्यप्रत्यभिन्नानमात्मन्येकत्वप्रत्ययं बाधत इति चेन्न एकत्र सन्ताने तस्य जातु- 
चिदभावात्‌ । नाना सन्‍्तानचित्तेषु तहशनादेकसन्तानचित्तेषु सद्भाव इति चेन्न अनेक 
संतान विभागाभावशसझ्ञात्‌ । सइश्त्वाविशेषेजपि केषाओ्चिदेव चित्तविशेषाणमिकसन्ता- 
नरवे प्रत्यासात्तिविशेषात्‌ परेषां नानासन्तानविभागसिद्धी सिद्धमेकद्वव्यात्मनचित्तविशे- 


२७२ तत्तार्थ छोकवार्तिके 

पाणामेकसन्तानत्व॑ द्रव्यप्रत्यासत्तेरेव तथा भावनिषन्धनत्वोपपत्तेरुपादानोपादेयभावान- 
न्तयोदेरपाकृतत्वाद्‌ । 

बौद्ध कहते हैं कि अपनी पर्यायोंमें तीनों काछ अन्वित रहनेवाले आत्माके एकत्वको विषय 
करनेवाले ज्ञानका साहव्यप्रत्यभिज्ञान बाधक है। अर्थात्‌ मिन्न भिन्न समयोंमें हुए निरन्चय परिणाम हें. 
वे सद्श हैं, एक द्रव्यरूप नहीं हैं । केशोंके काट देनेपर पुनः उत्पन्न हुए केशोंमें ये वे ही केश हैं 
यह ज्ञान, जैसे पहिले केशोंके सदरश ये केश हैं इस साहश्यप्रत्यभिज्ञानसे बाध्य हो जाता है, अथवा 
यह वही चूर्ण है जो वेधजीने कल दिया था तथा यह वही सहारनपुरसे बम्बईको जानेवाली 
रेलगाडी है जिससे कि कल इन्द्रदत्त बम्बईकों गया था, यहां भी सादश्यप्रत्यभिज्ञान उन एकत्व 
प्रत्यभिज्ञानोंको बाधता है | तैसे ही आत्मामें हुए एकत्वके ज्ञानका क्षणिक परिणामोंमें परस्पर होने 
वाला साह्यश्यप्रत्यभिज्ञान बाधक है | इसपर आचार्य कहते हैं कि इस प्रकार तो नहीं कह सकते हो। 
क्योंकि पूवोपरपरिणामोंकी एक सन्तानरूप छडीमें वह साद्श्यज्ञान कभी नहीं होता है । यदि आप 
बौद्ध यों कहें कि देवदत्त, जिनदत्त, चन्द्रदत्त, आदि अनेक सनन्‍्तानरूप चित्तों ( आत्माओं ) में 
बह साइब्यप्रत्यभिज्ञान होता हुआ देखा जाता है, देवदत्त जिनदततके सदश हे | जिनदत्तका शज्ञान 
: अन्द्रदत्तके ज्ञानसरीखा है। अतः एक देवदत्तकी सन्तानरूप चित्तोंमें भी साइश्यज्ञानका सद्भाव मानोगे 
यानी देवदत्तके पूवेसमयवर्ती ज्ञान और सुखका साद्श्य वर्तमान ज्ञान खुखोंमें है, देवदत्तके अनेक 
ज्ञान सुख आदिकोंमें अन्वित रहदनेवाछा कोई एक द्वव्य नहीं है, सो इस प्रकार तो नहीं कहना । 
क्योंकि यों तो देवदत्त, जिनदत्त आदिकी न्यारी-न्यारी अनेक घन्तानोंके विभाग न हो सकनेका 
प्रसंग होगा । भावाथे--देबदत्तके पूवोपर परिणाम भी सब सद्ृश हैं, किसीसे अन्वित नहीं, यानी 
द्रव्यरूप लडीसे बंधे हुए तदात्मक नहीं हैं और जिनदत्तके भी आगे पौछे होने वाले परिणाम सदरश 
होते हुए न्यारे-न्यारे पडे हैं, ऐसी दशामें एक एक देवदत्त, जिनदत्त, आदि चित्तकी किन किन 
परिणामोंसे छडी बनायी जावे ! । चार व्यक्तियोंके पास उसी सन्‌, मूत्ति, छेख, कमूराओंके ठीक 
समान सौ सो रुपये हैं उन रुपयोंको इकट्ठा कर दिया जावे तो कौनसा उपाय है जिससे कि वे के 
वे ही रुपये उनके पास पहुंचे, जो कि उनके पास पहिले थे, अर्थात्‌ कोई उपाय नहीं । तथा न्यारे 
न्यारे पत्नोंकी छपी हुयी किताबोमेंसे बीसवां पत्र यदि अन्य वैसी ही पुस्तकमें मिला दिया जावे 
और उसका बीसवां पत्र इस पुस्तकमें मिला दिया जावे तो इसका निर्णय कैसे किया जावे कि यह 
पत्र इस पुस्तकका नहीं है, उसका हैं। इसी प्रकार द्रव्यसम्बन्धनो न खीकार कर सद्दश पदाथोमें 
एक सन्तानपनेको माननेवाले बोद्दोके यहां सन्‍्तानसांकर्यके निवारणका कोई उपाय नहीं है। अतः जिन- 
दत्त इन्द्रदत्त आदि अनेक सनन्‍्तानोंका विभाग करना अशक्य हुआ | यदि अनेक सख्॒कीय परकीय 
परिणामोंमें सद्शपनेका अन्तर न होते हुए भी किन्हीं ही विशेषचित्तोंका सम्बन्ध विशेष हो जानेके 
कारण एकसन्तानपना माना जावेगा और दूसरे किन्हीं चित्तविशेषोंका पविशेषसम्बन्ध होनेसे दूसरी 
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सन्‍्तान मानी जावेगी। तीसरे प्रकारके क्षणिक परिणामोंके सम्बन्धविशेषसे हुए पिण्डको तीसरी 
सनन्‍्तान कहा जावेगा । इस प्रकार बौद्ध छोग देवदत्त, जिनदत्त, आदि अनेक सन्तानोंके विभागकी 
पिद्धि करेंगे । तब तो एकद्वन्यखरूप चित्तके विशेष परिणामोंको एकसन्तानपना सिद्ध हो गया। द्न्य 
नामक प्रत्यासत्तिको ही तिसर प्रकार होनेवाले एक सनन्‍्तानपनेकी कारणता सिद्ध द्वोती है। एक 
द्रब्यके नाना परिणामोंकी एक सनन्‍्तान करनेमें उपादानउपादेयभाव आनन्तर्य, क्षेत्रप्रत्यासत्ति, 
भावसम्बन्ध, आदिके प्रयोजकत्वका खण्डन किया जा चुका है । अर्थात्‌ एक मिटह्ीसे अनेक 
घडा, घडी, सकोरा; सराई आदि बन जाते हैं, किन्तु इनकी एकसन्तान नहीं है। हां! 
जितनी मिट्टीसे घडा बना है उम्के ही पूर्वापर परिणामोंका विचार किया जावे तो उनमें एक- 
सनन्‍्तानपना बन जाता है। ऐसे ही बेलके मस्तकमें उत्पन्न हुए दायें, बायें, सींगोंका उपादानकारण 
एक है, फिर भी उन सींगोंकी एकसन्तान नहीं कट्टी जा सकती है । तथा एक खेतमें एक ही समय 
जो, चना, गेहुं, मटर, बोए गये कुछ समय बाद बीजोंके उत्तर परिणामरूप अंकुर पैदा हुए, यहां 
जोके बीज और जोके अकुरका तो एकसन्तानपना है किन्तु गेहूं के बीज और जौके अंकुरका 
एकसन्तानपना नहीं है, भर्ले ही अनन्तर उत्तर समयोंमें होना रूप काठप्रत्यासत्ति गेहूँके अंकुर 
और जोके बीजमें विधमान है । तथा एक यैलीमें अनेक रुपये, पैसे ओर मोहरें रंक्‍्खी हैं, किन्तु 
इनका एक द्वन्य सम्बन्ध न होनेके कारण एक क्षेत्रमें रहते हुए भी एकसन्तानपना नहीं है, अथवा 
बात, आतप, कार्मणवर्गणायें, आकाश, कालाणु, जीव, धर्म, अधम द्रव्य ये सब उन्हीं आकाशके 
ब्रदेशोंपर हैं. इनमें क्षेत्रप्रत्यासत्ति है किन्तु एकसन्तानपना नहीं । तथा शाल्रीयपराक्षा उत्तीर्ण अनेक 
छात्रोंमें एकसा शाख्रज्ञान अथवा ऋषभ आदि महावीर पर्यन्त चौबास सिद्ध परमेष्लियोंमें एकता केव- 
ठज्ञान होनेसे भावप्रत्याप्त्ति है, किन्तु द्रव्यप्रयासत्ति न होनेसे इनमें एकसम्तानपना नहीं है। 
परिशेषमें द्रव्यप्रद्यातत्ति ही एकसन्तानपनेका अव्यमिचारी उपाय है। इसके अतिरिक्त और कोई 
सम्बन्ध उनका घटक नहीं हो सकता हे | 

ततो5स्खलत्सादश्यप्रत्यभिज्ञानात्‌ सारश्यसिद्धिवदस्खलदेकत्वपित्यमिज्ञानादेकत्सि- 
दिरेवेति निरूपितप्रायम्‌ । 

तिस कारण अबाधित सादशयप्रदयमिज्ञानसे परिणामोंमें जैसे संद्शपनेकी सिद्धि हो जाती है, 
वैसे ही अविचलित ( प्रामाणिक ) एकत्रप्रत्यभिज्ञानसे एकपनेकी सिद्धि भी हो ही जाती है इस 
बातको हम पढ़िले प्रकरणोंमें प्रायः ( बहुमाग ) निरूपण कर चुके हैं। उपादान उपादेय भावका 
या एकसन्तानपनेका निर्दोष कारण एकद्रव्यप्रत्यासाति ही है | आत्मा आदि वस्तुओंके अनादि अनन्त 
पहिले पीछे होनेवाले परिणामोंमेंसे एक एक व्यक्तिरूप द्रब्यके नियमितपरिणामोंमें द्न्यग्रत्यासात्ति 


ओत्तप्रोत दो रही दे, जैसे कि दूध, दद्दी, घीमें गोरसत्व तदाप्मक हो रदा है । 
86 





२७४ तत्तार्थ छोकवार्तिके 

एतेन जीवादिनोआगमद्रव्यसिद्धिरुक्ता । य एवाह मलुष्यजीव! परागास स एवाघुना 
देवो क्तें पुनर्भज्रष्यो भविष्यामीत्यन्वयमत्ययस्य सर्वथाप्यवाध्यमानस्थ सद्भावात्‌ । यदेव 
जलूँ शुक्तिविशेषे पतितं तदेव मुक्ताफलीभूतमित्याद्यन्वयप्रत्ययवत्‌ । 

इस कथनसे जीव, सम्यग्दशन, आदिके नोआगम द्वन्यकी सिद्धि भी कष्ट दी गयी है। 
जो ही मैं पहिले मनुष्य जीव था, सो ही में इस समय देव हूं यानी देव होकर वर्त रहा हूँ, तथा 
भविष्यमें फिर मैं मनुष्य हो जाऊंगा, ऐसा सभी प्रकारोंसे भी हीन बाधने योग्य अन्चयज्ञान विदय- 
मान है | गृहस्थ मनुष्य प्रतिदिन विचारता है कि मैंने ही प्रातः जिनारचा की थी। इस समय 
भोजन कर रहा हूं | कुछ समय पीछे वाणिज्य करूंगा | तथा जो ही जल मोतीकी जननी पविशोष- 
सीपमें पडा था। वही जल परिणाम करते हुए मोती होगया है इत्यादि प्रकारके अन्चयज्ञान जैसे 
निर्बाध हैं, तैसे ही भविष्य पर्यायोंमें परिणत होनेवाले नोआगम द्रव्यकों समझ ढेने वाले ज्ञान 
अबाधित हैं। अविसंवादी हैं । 


नह्ठु च जीवादिनोआगमद्गन्यमसंभाव्य जीवादित्वस्थ सार्वकालिकत्वेनानागतत्वा- 
सिद्धेस्तद्भिम्ुख्यस्थ कस्पचिद्भावादिति चेत्‌, सत्यम्रेतत्‌ | तत एवं जीवादिविशेषापेक्ष- 
योदाहतों जीवादिद्रव्यनिक्षेपो । 

यहां किसीकी और भी शंका हे कि जीव, पुद्छछठ, आकाश, आदिका नोआगम द्रव्य तो 
असम्भव है, क्‍योंकि जीवपना, पुद्ठलपना आदि धर्म तो उन द्वब्योंमें सब कार रहते हैं, इस कारण 
सामान्यजीवपने आद्रिको भविष्यमें प्रात होनापन असछिद्ध है, जीवपने आदि धर्मोकी ओर अभिमुख 
होनेवाठे किसी भी पदार्थका अभाव है, अर्थात्‌ पहिले जीव नहीं होकर पुनः जीव बने यानी, 
पुद्वल तत्त्त जीव द्रव्य बन जावे, या जीवद्॒न्य पुनः पुद्ठलद्वव्य बने तब तो द्रन्यनिक्षेपका लक्षण 
घट सकेगा। किन्तु कोई भी वस्तु जीव नहीं होता हुआ पश्चात्‌ जीव बन जाबे, अथवा पुद्द न होता 
हुआ पीछेसे पुद्छ बन जावे ऐसा नहीं माना गया है | कोई भी द्रव्य दूसरे द्वव्यरूप नहीं हो सकता 
है। आचार्य समझाते हैं कि यदि इस प्रकार शंका करोगे तो हम जेन कहते हैं कि यह आपका 
कहना ठीक है । सामान्यरूपसे जीव, पुद्ठछठल, आदिका नोआगमद्रब्य नहीं बनता है। तिस ही 
कारण जीव, पुद्कल आदिके विशेषोंकी अपेक्षासे जीव आदिके द्रब्यनिक्षेषतता उदाहरण दिया 
गया है। मनुष्य, देव, पुनः मनुष्य, या खात, अन्न, पुनः खात ये दृष्टान्त नोआगम 
द्रब्यनिक्षेपके हें, ऐसा समझना। 

नन्वेबमागमद्रव्यं वा वाधितात्तदन्‍्वयप्रत्ययान्युख्यं सिध्यतु ज्ञायकशरीरं तु श्रिका- 
छगोचर तम्यतिरिक्तं च कर्मनोकमविकल्पमनेकबिधं कर्थ तया सिध्धेत्‌ प्रतीत्यभावादिति 
चेन्न, तत्रापि तवाषिषान्वयप्रत्ययस्थ सद्भावात्‌ । यदेव मे शरीर ज्ञातुमारभमाणस्य तस्वे 
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तदेवेदानीं पारेसमाप्तत्त्वज्ञानस्य वरतंत इति वर्तमानज्ञायकशरीरे तावदन्वयप्रत्ययः। यदेवो- 
 'ह 3 में शरीरमासीत्तदेवाधुनानुपयुक्ततत्तन्ञानस्येत्यतीतबज्ञायकश्नरीरे प्रत्यव- 
मशे। | यदेपाधुनाजुपयुक्ततस्वज्ञानस्य शरीर तदेवोपयुक्ततक्तज्ञानस्य भविष्यतीत्यनागत- 
ज्ञायकशरीरे प्रत्ययः । 

किसीकी शंका है कि आपके पूर्वविवरणके अनुसार बाधारद्दित उसके अन्वयज्ञानसे मुख्य 
आगमद्रन्य तो भरें ही पिद्ध हो जाओ, किन्तु तीनों कालमें ठहरनेवाछा ज्ञायकशरीर और कर्म 
नोकर्मके मेदोंसे अनेक प्रकारका तब्यतिरिक्त भा कैसे तिस प्रकार मुख्य सिद्ध होवेगा ! बताओ । 
क्योंकि उसकी बाधारहित कोई प्रतीति नहीं हो रही है | अब आचार्य कट्टते हैं कि यह तो नहीं 
कहना, कारण कि वहां भी तिस प्रकार अनेक भेदोंको लिये हुए अन्वयज्ञान विधमान है। तत्त्वोंको 
जाननेके लिये आरम्म करनेवाले मेरा जो ही शरीर पहिले था, वही तो इस समय तत्त्वज्ञानकों भली 
भांति समाप्त करनेवाले मेरा शरीर वर्त रहा है, इस प्रकार वर्तमानके ज्ञायक शरीरमें तो अन्बयप्रत्यय 
यानी यह वही है, यह वही है, ऐसा ज्ञान विधमान है । और तत्तज्ञान करनेमें उपयोग लगाये हुए 
मेरा जो ही शरीर पहिले था वही इस भोजन करते समय तत्त्वज्ञानमें नहीं उपयोग लगाये हुए मेरा 
यह शरीर है, इस प्रकार भूतकालके ज्ञायकशरीरतें प्रत्यभिज्ञान हो रहा है। तथा इस वाणिज्य करते 
समय तक्ज्ञानमें नहीं उपयोग लगा रहे मेरा जो भी शरौर है, पीछे तत्त्वज्ञानमें उपयुक्त हो जाने पर 
वही शरीर रहा आवेगा, इस प्रकार भविष्यके श्ञायकशरीरमें सुन्दर अन्वयज्ञान हो रहा है। 

तहिं ज्ञायकशरीरं भाविनोआगमद्रव्यादनन्यदेवोति चेन्न, ज्ञायकविशिष्टस्थ ततो<न्य- 
त्वात्‌ तस्थागमद्रव्यादन्यत्व॑ सुप्रतीतमेवानात्मतचात्‌ । 

तब तो भाविनोआगम द्रव्यसे ज्ञायकशरीर अभिन्न ही हुआ यह कठाक्ष तो नहीं करना, 
क्योंकि उस ज्ञायक शरौरसे ज्ञायक आत्मा करके विशिष्ट हो रहा भावि नोआगमद्रव्य भिन्न है और 
बह ज्ञायकशरीर आगमद्रन्यसे तो भिन्न भले प्रकार जाना ही जा रहा है। कारण कि आगमके ज्ञानके 
उपयोगरद्दितं आत्माको आगमद्रन्य माना है, जो आगमको जाननेवाला आगे होवेगा वह भावी है 
और जीवके जड शरीरको ज्ञायकशरीर माना गया है। अतः आत्माखरूप चेतन न होनेके कारण 
ज्ञायकशरीर आगमद्रव्यसे मिन्न ही है । ै 

कर्म नोकर्म वान्वयप्रत्ययपरिच्छिन्न ज्ञायकशरीरादनन्यदिति चेत्‌ न, कार्मणस्य 
शरीरस्प तेजसस्य च शरीरस्य शरीरभावमापत्रस्याहा रादिपुह्रलस्य वा ब्ायकशरी रत्वासिद्धे$, 
ओदारिफवैक्रियिकाहा रकशरीरत्रयस्यैव ज्ञायकशरीरत्वोपपत्तेरन्यथा विग्रहगतावषि जीव- 
स्योपयुक्तज्ञानत्वप्रसंगात्‌ तेमसकामेण शरीरयोः सद्भावात्‌ । 

यहां कोई पुनः कह्ठता है कि तद्मर्तिरिक्तके कर्म और नोकर्म भेद भी अन्वयज्ञानसे जाने 
जाते हैं। अतः ये दोनों ज्ञायकशरीरसे अभिन्न हो जावेंगे। प्रन्थकार समझाते हैं कि यह तो नहीं 
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कहना, क्योंकि कार्मणवर्गणाओंसे बने हुए कर्मशरीर और उससे अविनाभावी तैजसबर्मणाओंसे बने 
हुए तैजसशरीरके शरीपनेको प्राप्त हो गये पुद्लको ज्ञायकशरीरपना सिद्ध नहीं है, अथवा 
आह्यारवगणा, भाषावर्गणा आदि पुद्ठलोंको भी ज्वायकशरीरपना*असिद्ध है | वस्तुतः बन चुके 
ओदारिक, वैक्रियिक और आहारक इन तीन शरीरोंको ही ज्ञायकशरीरपना युक्त है। अन्यथा यानी 
ऐसा न मानकर दूसरी प्रकार मानोगे तो विग्रहगतिमें भी जीवके उपयोग आत्मक ज्ञान हो जानेका 
प्रसंग हो जाबेगा। कार्मण और तैजसशरौर दोनों वहां विद्यमान हैं। भावार्थ---औदारिक आदि तीन 
शर्रीरोंके न होनेसे ही विग्रहगतिमें उपयोगरूप ज्ञान नहीं माना गया है। क्षयोपशम होनेसे लब्धिरूप 
ज्ञान है। अतः ज्ञायकशरीरसे आदिके तीन शरीर ही पकडे जावेंगे, तेजस और कार्मण शरीर नहीं | 


कर्मनोकम॑ नोआगमद्गव्यं भाविनोआगद्रव्यादन्यान्‍्तरमिति चेन्न, जीवादिप्राभृत 
ज्ञायिपुरुषकर्मनोकम भावमापश्वस्थेव तथामिधानात्‌, ततोअन्यस्य भाविनोआगमद्रव्यत्वो 
पगमात्‌ । तदेतदृक्तप्कारं द्रव्य ययोदितखरूपापेक्षया सुख्यमन्यथात्वेनाध्यारोपित॑ 
गौणपवबोद्धव्यम्‌ । 

कर्म ओर नोकमरूप नोआगमद्रब्य तो भाविनोआगम द्रब्यसे अभिन्न हो जावेगा, यह तो 
नहीं कहना । क्योंकि जीव, सम्यक्व आदि शाख्रोके जाननेवाले पुरुषके कर्म और नोकमपनेको प्राप् 
हो चुके ह्वी कर्मनोकमोंको तैसा कथन किया है। उससे मिन्न अन्य अतिरिक्त! पडे हुए या आगे 
दोनेवाके कर्म नोकमोसे युक्त जीवको नोआगमद्वव्यपना खीकार किया है । तिस कारण कहे हुए 
'भेदवाला यह द्वब्यनिक्षेप शाखानुसार पहिले कद्ढे हुए छक्षणकी अपेक्षासे तो मुख्य समझना और 
दूसरे प्रकारोंते कल्पना कर आरोपित किया गया गौणद्रव्य समझलेना चाहिये, यानी वह द्रव्य 
गौण ओर मुख्यकी अपेक्षासे दो प्रकारका है। भावार्थ--देवदत्तके शर्रीरको द्वव्यनिक्षेपसे जेसे हम 
मुख्यपनेसे विद्वान कह देते हैं, उसी प्रकार देवदत्तके चित्र ( तस्वीर ), छाया, नामावडीको भी 
गोण रीतिसे विद्वान्‌ कद्द देते हैं । नयचक्रकी समीचीन योजनासे स्थाद्मादियोंके यहां यह सत्र 
युक्त बन जाता है, अन्यत्र नहीं । अब भावनिक्षेपको कहते हैं;--- 


साम्प्रतो वस्तुपयांयो भावों देधा स पूर्ववत्‌ । 
आगमः प्राभतज्ञायी पुमांस्तत्रोपयुक्तथीः ॥ ६७ ॥ 
नोआगमः पुनर्भावों वस्तु तत्पर्ययात्मकम्‌ । 
द्रव्यादर्थान्तरं भेद्प्रत्ययाद्‌ ध्वस्तवाघनात्‌ ॥ ६८ ॥ 
तिसी परिणामसे आक्रान्त होरद्दे वस्तुकी वर्तमानकालमें जो पर्याय है वह मावनिक्षेप है । 
पू्वके द्रन्यनिक्षेप समान यह भावनिक्षेप आगम और नोआगम भेदसे दो प्रकार है । तिनमें जीव, 
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सम्यक्त्त, चारित्र आदिके शालको जाननेवाछा उस शालज्ञानके उपयोगमें छगा हुआ आत्मा 
आगमभाव है और फिर जीव, सम्यक्व, आदि उन उन पर्यायस्वरूप नोआमममभाव है। यद्द 
भावनिक्षेप बाधारद्वित भेदज्ञानके द्वारा द्रव्यनिक्षेपसे मिन्न हो रहा है, यानी अन्वयश्ञानसे द्रन्यनिश्षेप 
जाना जाता है और पर्यायको जाननेवाले भेद ( व्यतिरेक ) ज्ञानसे भावनिक्षेप जाना जाता है । 

वस्तुनः पर्यायस्वभावों भाव इति वचनात्तस्यावस्तुस्वभावता ज्युदस्यते। साम्मत इति 
वचनात्कालत्रयव्याप्रिनो द्रव्यस्थ भावरूपता । 

वस्तुका पर्यायखवरूप भावनिक्षेप है ऐसा कहनेसे उस भावनिश्तेपके अवस्तुख़भावपनेका निरा- 
करण हो जाता है और वर्तमानकाल वाची सांप्रत ऐसा कह देनेसे तीनोंकाल व्यापी द्रन्यको 
भावरूप हो जानेका खण्डन कर दिया जाता है| 

: नन्‍्वेबमतीतस्यानागतस्य च पर्यायस्य भावरूपताविरोधाइर्तमानस्यापि सा न 

स्पांत्तस्य पूर्वापेश्तयानागतत्वात्‌ उत्तरापेक्षयातीतत्वादतों भावलक्षणस्थाव्याप्तिसंमवों वा 
स्पादिति चेन्न। अतीतस्यानागतस्य च पयोयस्‍्य खकाछापेक्षया सांप्रतिकत्वाद्धावरुपतोप- 
पत्तेरननुयायिनः परिणामस्य सांप्रतिकत्वोपगमादुक्तदोषाभावात्‌ । 

यहां शंका है कि इस प्रकार भूत और भविष्य काछकी पयोयोंको भावनिक्षेपरूपपनेका 
विरोध हो जानेके कारण वर्तमानकालकी पर्यायको भी वह मावरूपपना न दो सकेगा। क्योंकि वर्त- 
मानकालकी पर्याय पूर्वपर्यायकी अपेक्षासे मविष्यकालमें है और उत्तरकालकी अपेक्षासे वर्तमान 
पर्याय तो भूतकालकी है, यानी वर्तमान पयीय भी भूत और भविष्यत्‌ पर्यायोंमें ही अन्तमूंत है, 
अतः भावनिक्षेपके लक्षणकी विशेष भावोंमें लक्षण न जानेसे अन्याति हुयी, अथवा सम्पूर्ण भावोंमें 
लक्षण न जानेसे असम्भव दोष हुआ । एकान्तसे वर्तमान प्योय कोई ठद्दरता ही नहीं है। नेया- 
यिकोंके गौतमसूत्रम पूर्वपक्षीने कहा है कि---(* वर्तमानाभावः पतलः पतितपतितन्यकालोपपत्तेः “ 
बृक्षसे गिरता हुआ फल जितने आकाश प्रदेशोंमें नीचे आचुका है, उतना पतितमाग है। और 
जिन प्रदेशोंपर भविष्यमें गिरना है वह पतितन्य मार्ग है। पर्ताति यह्व वर्तमानमें पडते रइनेकों काल 
कुछ भी नहीं शेष रहा | अब आचार्य कहते हैं कि इस प्रकार तो नहीं कद्दना चाहिये । क्योंकि 
भूतकाछकी पर्याय और वर्तमानकाछकी पर्याय अपने अपने काऊुकी अपेक्षासे वर्तमानकी दी है | 
अतः भावरूपता बन जाती है जो पर्याय आगे पीछेकी प्योयोमें अनुगभन नहीं करती हुयी केवल 
वर्तमानकालमें ही रहती है वह वर्तमान कालकी पयोय भावनिक्षेपकता विषय मानी गयी है। अतः 
पूर्वमें कहा हुआ कोई दोष नहीं - आता है । अर्थात्‌ वर्तमान कालको माने बिना भूत, भविष्य 
कालछोका भी अभाव हो जावेगा, वे दोनों वर्तमानकौ अपेक्षासे ही सिद्ध हो सकते हैं, बर्तमानमें 
जिन॒का घ्यस है वे भूत हैं और वर्तमानमें जिनका प्रागभाव है वे मविष्य हैं| अतः वर्तमान कालकां 
एक समय मानना अत्यावश्यक है। अन्यथा क्षणोंके समुदायरूप भूत और भविष्यत्‌ काल कुछ न 
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: ठहर सकेंगे | कितनी भी महीन सुई क्यों न हो, उसकी नोंक आकाशके ग्रदेशको अवश्य घेरेगी । 
सूक्ष्मऋजुसूत्रका विषय माना गया क्षणिक परिणाम भी सांश है। छोक सम्बन्धी नीचेके वातवलयसे 
ऊपरके वातवलयमें जानेवाछा वायुकायका जीव या परमाणु एक समयमें चौदह राजू जाता है। अतः 
एक समयके भी असंख्यात अधिमागप्रतिच्छेद माने गये हें। संतारका कोई भी छोठेसे छोठा पूरा कार्य 
एक समयसे न्यूनकालमें नहीं होता है । चाहे मन्दर्गतिसे परमाणु एक प्रदेशका अतिक्रमण करे । 
चाहे शीघ्रतापूर्वकक चौदद्व राजू गमन करे, किन्तु एक समय तो पूरे एक कार्यमें अवश्य छगेगा ही, 
अधूरा कार्य कोई वस्तु नहीं है । तमी तो वर्तनाके लक्षणमें एक समयकी पछटठनको पूरा अनुभव 
करना प्रत्येक पयौयके लिये आवश्यक बताया है। ५“ प्रतिद्वव्यपर्यायमन्तर्नीतीकसमया स्वसत्तानु- 
” भूतिबतना ” ऐसा राजवार्तिकमें कथन है। 


स तु भावों द्वेधघा द्रव्यददागमनोआगमविकल्पात्‌ | तत्मामृतविषयोपयोगाविष्ट 
आत्मा आगमः जीवादिपर्यायाविष्टोउन्‍्य इति वचनात्‌ । 

वह भाव॑निक्षेप तो द्रव्यनिक्षेपफे समान आगमभावनिक्षेप और नोआगमभावनिष्षेपके भेदसे 
दो प्रकारका है । उन जीव, चारित्र, आदि विषयोंका प्रतिपादन करनेवाले शाल्रोंके ब्ञानमें लगे हुए 
उपयोगसे तदात्मक हो रहा आत्मा तो आगममावनिक्षेप है, और उसके सहायक जीवन, प्राणघारण, 
छन्धि, आदि पर्यायोंसे युक्त आत्मा दूसरा नोआगमभावनिक्षेप है। इस प्रकार आकरमन्धोंमें कहा है । 


कं पुनरागमों जीवादिभाव इति चेत, प्रत्ययजीवादिवस्तुनः सांप्रतिकपर्यायत्वात्‌ । 
प्रत्ययात्मका हि जीवादयः प्रसिद्धाः एवार्थाभिधानात्मकजीवादिवत्‌ | तत्र जीवादि- 
विषयोपयोगारूयेन तद्पत्ययेनाविष्टटः पृमानेव तदागसम इति न विरोध३ ततोअन्यस्य 
जीवादिपयोयाविष्टस्पार्थादेनों आागमभावजी वत्वेन व्यवस्थापनात्‌ । 


फिर ज्ञानरूप आगमको जीव आदि भावनिक्षेपपना कैसे है ! ऐसा पूंछनेपर तो हम कहेंगे 
कि ज्ञानस्वरूप जीव आदि वस्तुओंको वर्तमान कालछकी पर्यायपना है जिस कारणसे कि जीव आदि 
पदार्थ ज्ञानस्वरूप होते हुए प्रसिद्ध हो ही रहे हैं, जैसे कि अर्थ और शब्वरूप जीव आदिक हैं । 
भावार्थ --समन्तभद्र स्वामीने कद्दा है कि---“ बुद्धिशद्वार्थसंज्ञास्तास्तित्नो बुद्धघादिवाचिकाः  जगत्‌ 
के व्यवह्वारमें कोई भी पदाथ होय, वह बुद्ठि, शद्व और अर्थ इन तीन स्वरुपोंमें विभक्त हो सकता 
है। अप्नि कहनेसे तीन पदार्थ ध्वनित होते हैं। एक तो अग्नि यह शबद्वय है, दूसरा आत्मामें अप्निका 
ज्ञान है, तीसरा दाहकत्व या पाचकत्व आदि शक्तियोंसे युक्त पौद्ठलिक अग्नि पदार्थ है । ऐसे ही 
घटमें मी समझ लेना | घट शह्ठ है, घटज्ञान है ओर घट अर्थ है, इन तीनके अतिरिक्त घट कुछ 
भी नहीं है । व्याकरण पढनेवालेसे घट पूंछा जाबे तो ““* घटते इति घटः ” या “ घढः घटों 
घटाः ” इस प्रकार उसका लक्ष्य घट शह्वकी ओर जावेगा। तथा कुम्दारके प्रति घठ कहनेसे उसका 
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लक्ष्य कम्बु, ग्रीवावाले घट व्यक्तिकी ओर जाबेगां और उपदेश देते समय घट कह्ददेनेसे घटज्ञानकी 
ओर लणश्ष्य जावेगा । प्रकरणमें उस विषयके शाज्ज्ञानमें उपयोग छगाये हुए आत्माको आगम्रभाव 
कह दिया है सो युक्त है, इन्द्र कंहनेसे सूक्ष्म एवम्भूत नयके द्वारा इन्द्रज्ञान ही लिया जाता है। 
अप्निका अर्थ अम्निज्ञान है । तहां जीव आदि विषयोंके उपयोग नामक उन ज्ञानोंसे सह्दित आत्मा ही 
उन उन जीव आदि आगममभावनिक्षेपों करके कहा जाता है। इस प्रकार स्याद्ाद पछिद्धान्तमें 
कोई विरोध नहीं है, तिस आगमभावसे भिन्न नोआगमभाव है जो कि जीव आदि पर्यायोंसे आविष्ट 
सहकारी पदार्थ आदि स्वरूप व्यवस्थित हो रहा है। 

न चेव॑प्रकारों भावो5सिद्धस्तस्य बाधारहितेन प्रत्ययेन साधितत्वात्‌ पोक्तप्रकार- 
द्रृव्यवत्‌ । नापि द्रव्यादन्थान्तरमेव तस्याबाधितभेद्मत्ययविषयत्वातू, अन्ययान्वय 
विषयत्वाजुषज्जा दृद्॒व्यवत्‌ । 

इस प्रकारका भावनिक्षेप कैसे भी असिद्ध नहीं है, क्योंकि बाधारहित ज्ञानोंसे उसकी सिद्धि 
की जा चुकी है। जैसे कि दो प्रकारके द्रव्यनिक्षेफों भले प्रकार सिद्ध कर दिया 
गया है, और वह भावनिक्षेप द्वव्यनिक्षेपले अभिन्न ही है । यह भी नहीं समझना ! 
क्योंकि वर्तमानकी विशेष पर्यायकों ही विषय करनेवाला वह मावनिक्षेप निर्बाध भेदज्ञानका विषय हो 
रहा है। अन्यथा द्रव्यनिक्षेपक्ते समान भावनिक्षेपको भी तीनों काछके पदा्थोंका ज्ञान करनेवाले 
अन्बयज्ञानकी विषयताका प्रसंग होवेगा | भावारथ---अन्वयज्ञानका विषय द्रव्यनिक्षेप है और विशेष- 
रूप भेदके ज्ञानका विषय भावनिक्षेप है । भूतभविष्यत्‌ पर्यायोंका संकलन द्रव्यनिक्षेपसे होता है। 
और केबछ वर्तमानपर्यायोंका भावनिक्षेपस्ते आकलन द्वोता है । 


नामोक्त स्थापना द्रव्य॑ द्रव्याथिकनयार्पणात्‌। 
पर्यायाथा्पणाद्धावस्तेन्यासः सम्यगीरितः ॥ ६९ ॥ 


द्रब्यार्थिक नयकी अर्पणा करनेसे नाम, स्थापना ओर द्रव्य ये तीन निक्षेप कह्दे गये हैं, तथा 
पर्यायार्थिक नयके प्रधानताकी विवक्षासे भावनिक्षेप है । इस प्रकार उन चार निक्षेपकोंसे जीव, सम्य- 
र्दरीन, आदि पदाथोका न्यास ( व्यवह्मवतिजनकतावच्छेदक ) होना भले प्रकार कद्दा गया है। 
नन्‍्वरहु द्रव्यं शुद्धमश॒ुद्ध व द्रष्यारथिकनयादेशात्‌ू, नामस्थापने तु क्थ॑ तयोंः 
प्रवृत्तिमारम्य प्रागुपरमादन्वयित्वादिति बूप!। न च तदसेद्ध देवदत्त इत्यादि नाज़ः काचि- 
द्वालाचवस्थामेदाहलन्रेषपि विच्छेदानुपपत्ते रन्वयित्वसिद्धे! । क्षेत्रपाक्तदिस्थापनायाथ ., 
काहभेदे5पि तथात्वाविच्छेद! इत्यन्वय्रित्वमन्वयप्रत्ययविषयत्वात्‌ । 
यहां शंका है कि शुद्ध द्रव्य और अद्युद्धदव्य ये तो भले दी द्रव्यार्थिक नयकी ग्रधानतासे : 
मान डिये जावें, किन्तु नाम और स्थापना तो मछा द्रव्यार्थिक नयके विषय कैसे हो सकते हैं ! 
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बताओ ! इसपर आचार्य कद्ठते हैं कि इस शंकाका उत्तर हम इस प्रकार स्पष्ट कहते हैं कि उन 
नाम और स्थापनामें भी प्रदत्त हुए समयसे प्रारम्भ कर विराम ( विसजेन ) से पढ़ेछे तक अन्वयी- 
पना विद्यमान है, अन्वयीपना द्रव्यनिक्षेपका प्राण है । नाम और स्थापनामें वहद्द अन्वयीपना असिद्ध 
नहीं है । देखिये | देवदत्त, इन्द्रदत्त, इत्यादि नामोंका किन्हीं व्यक्तियोंमें बाठक, कुमार, युवा आदि 
अवत्थाओंके भेदसे मिन्न द्वोते हुए मी विच्छेद होना नहीं बनता है, तमी तो अपनेको पूर्वदृष्टकी 
स्मृति और दूसरेको एकल्रप्रत्यभिन्नान हो जाते हैं। अतः नाममें अन्वर्यापना सिद्ध हो गया। णर्थात्‌ 
जबसे किसीका नाम देवदत्त रख लिया जाता है मरनेतक और उसके पीछे भी यह्द वह्दी देवदत्त 
है, वह देवदत्त था, ऐसे अन्वयरूप ज्ञान हो जाते हैं। बीचमें छडीका डोरा टूटता नहीं है| द्रव्यानि- 
क्षेपकों इतना ही द्रब्यपना चाहिये। तथा क्षेत्रपाछ, यक्ष, इन्द्र, आदिकी स्थापनाका कालमेद होते 
हुए भी तिस प्रकार स्थापनापनेका अन्तराल नहीं पडता है, पाषाणके बने हुए स्थापित क्षेत्रपालमें 
८४ यह वही है, यह वहीं है ”” इस प्रकारके अन्वयज्ञानकी विषयता होनेसे अन्वयीपना बहुत काल 
तक धारारूपसे चछता रहता है। यहद्द विषय द्वव्या्थिक नयका ही व्यवहार्य है । 

यदि पुनरनाधनन्तास्वयासत्त्वाआमस्थापनयोरनन्वपित्व॑ तृदा घटादेरपि न स्पात्‌ । 
तथा च कुतो द्रव्यत्वम्‌ ? व्यवहारनयात्तस्यावान्तरद्रव्यत्वे तत एवं नामस्थापनयो- 
स्तदस्तु विशेषाभावात्‌ | 

यदि फिर शंकाकार यों कद्े कि अनादिसे अनन्तकाठ्तक अन्वय नहीं बननेके कारण 
नाम ओर स्थापनामें अन्वयीपना नहीं है, अतः वे द्वव्यार्थिक नयके विषय नहीं हो सकते हैं, ऐसा 
कहोगे तब तो घट, मनुष्य, आदिको मी धाराप्रवाइरूप अन्चयीपना न हो सकेगा। और तैसा 
दोनेपर फिर घट आदिको भला द्रव्यपना कैसे आवेगा ! बताओ ! अर्थात्‌ कुछ काछतक अन्वय 
बन जानेके कारण अशुद्धद्वव्यार्थिक नयके विषय मनुष्य, पट, आदि हो जाते हैं । मनुष्य पर्याय 
तो सो, पांच सौ वर्ष, कोटि पूर्व, तीन पल्‍य तक ही ठहर सकती है। अनादिकालसे अनन्तकाल 
तक नहीं | यदि द्वन्यमें अनादिसे अनन्ततक अन्चय बने रहनेका नियम कर दिया जाबेगा तो 
मनुष्यको द्वव्यपना न ठट्दर सकेगा । इसी प्रकार कुछ दिनों या वर्षोतक ही ठहरनेवाले घट, पट, 
आदिक भी अशुद्धदन्य न बन सकेंगे | यदि न्यवद्वार नयकी अपेक्षासर उन घट, पट, आदि कुछ 
'दीर्धकाल्स्थायी स्थूछ पर्यायोंको अनादि अनन्त महाद्न्यका व्याप्य अवान्तर विशेष द्रव्य मानोगे तो 
तिस ही कारण नाम ओर स्थापनाको भी वह व्याप्य द्रव्यपना हो जाओ ) घट आदिक और नाम 
स्थापना इनमें विशेष द्रव्यपनेसे कोई अन्तर नहीं है | अल्प देश, कालमें रहनेवाले द्रव्यपनेसे घट, 
नाम आदिमें अन्वयीस्वरूप व्रन्यपना एकसा रक्षित है।.. 

ततः धूक्त॑ नामस्थापनादन्याणि द्रध्यार्थिकस्य निश्षेप इति । भावस्तु पर्यायार्थिकस्य 
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तिस कारण हम विधानन्द आचार्यने कारिकामें बहुत अच्छा कहा था कि नाम, स्थापना, 
द्रव्य ये तीन निक्षेप द्वव्यार्थिक नयकी अपेक्षास कद्दे गये हैं और भावनिक्षेप तो पर्यायार्थिक 
नयकी प्रधानतासे कहा गया है, क्योंकि वह भावनिक्षेप वर्तमानकालमें होनेवाली केवल विशेष 
पयाय स्वरूपका स्पर्श करता है । 

तदेतैनामादिभिन्योसो न मिथ्या, सम्यगित्यधिकारात्‌ । सम्यकत्व॑ पुनरस्य सुन- 
गैरपिगम्बमानलात्‌ । 

तिस प्रकार इन नाम, स्थापना, द्रव्य, और भावों करके किया गया निक्षेप झूठा नहीं है । 
क्योंकि आदिके सूत्रसे सम्यक्‌ इस प्रकारका अधिकार ( अलुबृत्ति ) चला आ रहा है । अर्थात्‌ नाम 
आदिकों करके सम्पूर्ण पदाथोका समीचीन न्यास ( अम्यवहार्यपना ) होता है । इस निक्षेपकों समी- 
चीनपना तो फिर श्रेष्ठ नययों करके जानागयापन होनेके कारण है, यानी अ्माणस्वरूप श्रुतज्ञानके 
विशेष अंश नय हैं । श्रुतज्ञानसे पदार्थका निर्णय कर विशेष अंशोंको असाधारण रूपसे जाननेके लिये 
नयज्ञान उठाये जाते हैं। संज्ञी जीवके नयज्ञान उत्पन्न होते हैं | सुनयोंके द्वारा वस्तुधमौका 
निर्णय कर नाम स्थापना, द्रव्य और भावोंसे तत्तोंका समीचीन न्यास हो जाता ड्रै । अतः चारों ही 
निक्षेपक समीचीन हैं । 


तेषां दर्शनजीवादिपदार्थानामशेषतः । 
इति सम्प्रतिपत्तव्यं तच्छद्बम्रहणादिह । ७० ॥ 
इस सूत्र पूर्वका परामर्श करनेवाले तत्‌ शक्ढके ग्रहण करनेसे उन दर्शन, ज्ञान, चास्त्रि 


तथा जीव आदिक सात तत्त्व, इन सम्पूर्ण पदाथोका शेषरद्वितपने करके न्यास हो जाता है, यह 
मले प्रकार विश्वास कर लेना चाहिये । 


यदमंस्त कशथ्रित तदग्रहृ्ण सूत्रेडनर्थक॑ तेन विनापि नामादिभिन्यास! । सम्प्दशेन- 
जीवादीनामित्यभिसम्बन्धसिद्धेस्तेषां प्रकृतत्वान्न जीवादीनामेव अनन्तरत्वात्तदमिसम्बन्ध- 
प्रसक्तिस्तेषां विशेषादिष्टलात्‌ प्रकृतदर्शनादीनामबाधकत्वात्‌ तद्विषयत्वेनाप्रभानत्वात्‌ चे। 
नापि सम्यर्दर्शनादीनामेव नामादिन्यासाभिसम्बन्धापत्तिः जीवादीनामपि प्रत्यासश्रत्वेन 
तदभिसम्बन्धधटनादिति। तदनेन निरस्तम्‌ । सम्यग्द्शनादीनां प्रधानानाममत्यासब्नानां 
जीवादीनां चाप्रधानानां प्रत्यासखानां नामादिन्यासाभिसंबन्धार्थत्वात्‌ तदुग्रहणस्य ! तदभावे - 
ग्रत्यासचेः प्रधान बछीय इति न्यायात्‌ सम्यम्दर्शनादीनामेव तत्मसंगस्य निवारयितुमशक्तेः। 
- कोई एक बादी जो यह मान बैठा था कि सूत्नमें तत्‌ शद्वका अहण करना ब्यर्थ है, क्योंकि 
उस-तत्‌ शहके बिना भौ नाम आदिकों करके सम्यन्दर्शन आदिक और जीप आदिकोंका न्यास हो 
भर 
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जाता है। इस प्रकार वाक्यके अर्थका आगे पाछिसे सम्बन्ध हो जाना सिद्ध है । वे सम्पग्दशन आदिक 
और जीव आदिक सभी प्रकरणमें प्राप्त होरहे हैं | यहां इस सूत्रके अव्यवहित पूर्वमें होनेसे जाव 
आदिक सात तत्तवोंका ही उस न्याससे उचित सम्बन्ध होनेका प्रसंग होगा और सम्यग्दशेन आदि- 
कोंका न्याससे सम्बन्ध न हो सकेगा | ऐसा न समझना ! क्योंकि उन जीव आदिकोंका तो अभी 
विशेषरूपसे आदेश कर दिया है, व्यापक प्रकरण तो सम्यग्दशन आदिका ही है। अतः वे जीवादिक 
प्रकरणमें प्राप्त हुए सम्यग्दशन आदिकोंके बाधक नहीं हैं । दूसरी बात यह है कि सम्यग्दर्शन 
आदिक ही प्रधान हैं । सम्यग्दशन, ज्ञान और चारित्र ये विषयी हैं। इनके विषय होनेके कारण 
जीव आदिक अप्रधान हैं, अतः प्रधानोंके साथ न्यास सम्बन्ध होना भी छूट नहीं सकता है । तथा 
सम्यग्दशन आदिकोंके ही साथ नाम आदिकों द्वारा न्यासके सम्बन्ध होनेकी आपत्ति होगी यह भी 
नहीं समझना, क्योंकि अत्यन्त निकठ होनेके कारण जीवादिकोंके साथ भी उस न्यासका बढिय 
सम्बन्ध हो जाना घटित हो जाता है। आचार्य समझाते हैं कि यहांतक जो कोई जो कुछ मान- 
रहा था वह मन्तन्य इस कथनसे खेण्डित कर (दिया हैं “ प्रधानाप्रधानयोः ग्रधाने सम्प्रत्ययः “' 
प्रधान और अप्रधानके प्रकरण ह्ोनेपर प्रधानमें ही ज्ञान होता है । इस न्‍्यायके अनुसार दूर पड़े 
हुए किन्तु प्रधान ऐसे सम्यग्दर्शन आदिकोंका नाम आदिक न्यासोंसे संबन्ध हो जाय इसके लिये 
सूत्र तत्‌ शद्वका ग्रहण किया है। तथा “ विप्रकृष्टाविप्रक्ृष्टयोरविप्रकृष्टस्थैव ग्रहणम्‌ ”” निकटबर्ती 
और दूरबतीका प्रकरण उपस्थित होनेपर निकटवर्तीका ही ग्रहण होता है । इस परिमाषाके अनुसार 
अप्रधान किन्तु निकट पड़े हुए जीव आदिकोंका भी न्याससे सम्बन्ध हो जाय | एतदर्थ सूत्रमें तत्‌ 
शद्धका अहण किया गया है। उस तत्‌ शद्यके ग्रहण नहीं करनेपर प्रद्यासत्तिसे प्रधान आधिक 
बलवान्‌ होता है | इस न्यायसे केवछ सम्यग्दशन आदिकोंके साथ ही न्यासके सम्बन्ध होनेका प्रसंग 
दूर नहीं किया जा सकता था । भावाथ--- प्रत्यासत्ते: प्रधानं बलीयः “” यह परिभाषा प्रबल है। 
अतः न्यासका सम्बन्ध सम्यग्दशन आदिसे दी होता, जीव आदिकोंके साथ नहीं होता, किन्तु तत्‌ 
शद्द व्यर्थ पडा । गम्भीर अर्थके प्रतिपादक शद्वोंको कहनेवाले सूत्रकारकी एक मात्रा भी ब्यर्थ नहीं 
होनी चाहिये। अतः तत्‌ शद्ग व्यर्थ होकर ज्ञापन करता है कि यहां प्रधान और निकटबर्ती अप्रधान 
सभी पदाथ्थीका न्यास होना इष्ट है | खांशमें ततशद्व चरितार्थ भी होगया और दूसरे इन्द्र आदि 
जीबोंमें या अन्य तस्‍्त्वोम न्यास करनेका फल प्राप्त हो गया। 


ननन्‍्वनन्तः पदार्थानां निक्षेपो वाच्य इत्यसन्‌ । 
नामादिष्वेव तस्यान्तर्भावात्संक्षेपरूपतः ॥ ७१ ॥ 


यहां कोई शंका करता है कि पदार्थोंके निक्षेप अनन्त कहने चाहिये, आप जैनोंने चार ही 
क्यों फहे ! आचार्य समझाते हैं कि यद्द शंका ठीफ नहीं है, क्‍योंकि उन अनन्त निक्षेपोंका संक्षेप- 
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रूपसे नाम आदिक चार निक्षेपोमें- ही अन्तभांव हो जाता है, यानी संक्षेपसे निक्षेप चार प्रकारका 
है और विस्तारसे अनन्त प्रकाका है। 

संख्यात एवं निश्लेपस्तत्मरूपकनयानां संख्यातत्वात, संख्याता एवं नयास्तच्छद्वानां 
संख्यातत्वात्‌। “ यावन्तों वचनपथास्तावन्तः संभवन्ति नयवादाः ” इति बचनात्‌ | ततो 
न निश्लेपो>नन्तविकल्प) प्रपञ्चतो5पि प्रसंजनीय इति चेन्न, विकल्पापेक्षयार्थापेक्षया च 
निशप्षेपस्पासंख्याततोपप्त्तेरनन्ततोपपत्तेश् तथाभिधानात्‌ । केवलूमनन्तमेदस्यापि निश्ेपस्य 
नामादिविजातीयस्याभावान्नामादिष्वन्तभांवात्‌ संक्षेपतथातुर्विष्यमाह । 

शंकाकारके ऊपर किसीका कटाक्ष है कि निक्षेप संख्यात प्रकारका ही हो सकता है | क्योंकि 
उस निष्षेपके प्ररूपण करनेवाले नय संख्यात ही हैं, जब कि उन नयोंके प्रतिपादक शद्व संख्यात 
ही हैं, अत: वे नय भी संख्यात ही हैं । शाल्रोंमें यों. कहा है कि जितने वचनमार्ग हैं उतने ही 
तयवाद संभवते हैं अधिक नहीं । पुनरुक्त या अपुनरुक्त सभी शद्दोंकी जोडकला करने पर संख्यात 
ही वाक्य बन सकते हैं। संख्यात बहुत बडा है। तिस कारण विस्तारसे भी निश्षेप संख्यात प्रकारका 
हो सकता है ऐसी दशामें व्यासरूपसे भी निक्षेपके अनन्त विकल्प होनेका प्रसंग नहीं देना चाहिये। 
अब आचार्य मद्दाराज निर्णय करें देते हैं कि यह तो नहीं कहना। क्योंकीे सची कल्पना करने वाले 
विकल्पज्ञानोंकी अपेक्षासे और तद्बिषय अथौकी अपेक्षासे निक्षेपोंकों असंस्यातपना बन जाता है और 
अनन्तपना भी सिद्ध हो जाता है । अतः हमने मिस्तारकी अपेक्षासे तिस प्रकार अनन्तपना कह 
दिया है, यानी शद्व भरें ही संख्यात हो किन्तु शद्बजन्य ज्ञान तो जातिकी अपेक्षा असंख्यात हैं और 
बाध्य अर्थ तो व्यक्तिकी अपेक्षा अनन्त हैं। अतः निक्षेप भी असंख़््यात या अनन्त कहे जा सकते 
हैं। “ गतोउत्तमकीः “' सूर्य अस्त हो गया, इस एक वाक्यके अनेक प्रकरणोंके अनुसार भिन्न 
भिन्न व्यक्तियोंकों न्योरे न्‍्यारे अर्थ या अर्थान्तर भासते हैं “ एकसम्बन्धिज्ञानमपरसम्बन्धि- 
स्मारक॑ '। कारिकाका तात्पर्य केवल इतना है कि अनन्त भेदवाल्ा निक्षेप भी नाम आदि चारोंसे 
कोई भिन्न जातीय नहीं है | अतः उन सबका नाम आदिकोंमें ही गर्भ हो जाता है । तिस कारण 
संक्षेपसे निश्लेपकों चार प्रकारका कहा है | 

नन्वेबस्‌--- 


यहां कोई कटाक्ष सहित अनुनय करता है कि इस प्रकार तो-- 


द्रव्यपर्यायतो वाच्यो न्यास हृत्यप्यसंगतम्‌ । 
अतिसंक्षेपतस्तस्यानिष्टेरत्रान्यथास्तु स! ॥ ७२ ॥ 


जब संक्षेपसे न्यासका निरूपण करने लगे हो, तब तो द्रव्य और पर्याय इन दोसे ही 
न्यास होना कहना चाहिये, ग्रन्थकार समझाते हैं. कि इस प्रकार किसीका कट्टना भी असंगत है| 
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क्योंकि यहां अदल्यन्त संक्षेपसे उस न्यासका निरूपण करना हमको इृष्ट नहीं है। अन्यथा यानी 
दूसरे प्रकार अतिसंक्षेपसे न्‍्यासका निरूपण किया जाय तो वह द्रव्य और भावरूपसे दो प्रकारका 
ही निक्षेप होत्रे | हमको इष्ट है, कोई क्षति नहीं है। 


न ह्त्रातिसंक्षेपतों निश्षेपो विवक्षितों येन तद्दिविष एवं स्यादद्रव्यतः! पर्योय- 
तश्रेति तथा विवक्षायां तु॒ तस्य द्वैविध्ये न किध्चिदनिष्म्‌। संप्तेपतस्तु चतु्विषोंञ्सो 
कथित इति सर्वमनवथम्‌ । ह 

इस प्रकरणमें हमको अलन्तसंक्षेपसे निक्षेप कट्टना विवक्षित नहीं है जिससे कि द्रव्यसे और 

पर्यायते यों वह दो प्रकारका ही है, ऐसे कद्दा जाता | हां ! तिस प्रकार विवक्षा द्वोनेपर तो उत्त 
निक्षेपको दो प्रकार कद्दनेमें हमको कोई अनिष्ट नहीं है । संक्षेपसे तो वह्द निक्षेप चार प्रकारका 
कहा गया है । इस प्रकार सम्पूण सूत्रका मन्तन्य निर्दोष रूपसें सिद्ध दो गया | अर्थात्‌ अल्यन्त 
संक्षेपसे निश्षेप दो प्रकारका है और संक्षेपसे चार प्रकारका तथा विस्तारसे संख्यात, असंख्यात 
अनन्त प्रकारका है । 

ननु न्‍्यासः पदाथानां यदि स्थान्न्यस्यमानता । 

तदा तेभ्यो न भिन्नः स्थादभेद।द्धमंधार्मिणोः ॥ ७३ ॥ 


ह किप्तीकी इंका है कि न्यासका अर्थ यदि पदायोकी न्यस्थमानता है तब तो न्यास उन पदाथौसे 
मिन्न नहीं होना चाहिये, क्योंकि ध्म और धर्मीमें अभेद होता है । मावार्थ---जैसे पाकका अर्थ 
पच्यमानता माना जाय । चावलढोंमें पाक होता है । चावछ पकते हैं। पच्यमानता चावलोंका धम 
है। कर्ममें यक्‌ प्रत्यय करके शानचू करते हुए तल प्रत्यय किया गया है। किसी अपेक्षासे वहिमत्ता 
ओर वहि जैसे एक हैं तेसे ही कर्ममें रहनेबाले न्यास और म्यस्यमानता भी एक हो सकते हैं । धर्म 
और धर्मीका अभेद माननेपर तो न्यासको प्राप्त किये गये न्यस्यमान पदार्थ और न्यासका भेद 
नहीं हो सकेगा तो फिर नाम आदिसे जीव आदि पदाथोंका न्यास होता है। यह भेद गर्मित 
सूत्रवाक्य केसे घटित हुआ ? यह शंका करनेवालेका भाव है । 


भेदे नामादितस्तस्य परो न्यासः प्रकल्प्यताम्‌ | 
तथा च सत्यवस्थान कक स्थात्तस्थेति केचन ॥ ७४ ॥ 


धर्म और धर्मीका भेद माननेपर उस न्यासका नाम आदिकसे फिर दूसरा न्यास कल्पना 
करना चाहिये और इसी प्रकार भेद पक्षमें वह न्यास पुनः न्यस्यमान हो जावेगा । उसके ढिये 
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तीसरा न्यास कल्पित करना पडेगा, और तैसा होने पर तो उसकी अवशस्थिति मछा कहां दो 
सकेगी ! यानी अनवस्था दोष हो जावेगा । इस प्रकार कोई पण्डित शंका कर रहे हैं । 


न हि जीवादयः पदायों नामादिभिन्यस्पन्ते, न पुनस्तेम्यों भिश्नो न्यास हत्यत्र 
विशेषदेतु रस्ति यतो5नवस्था न स्यात्‌ पर्मपममिणोभेंदोपगमात्‌ । तन्यासस्यापि तैन्योंसा- 
न्तरे तस्यापि तैन्यासांतरे तस्यापि तैन्यासान्तरस्य दुनिवारत्वादिति केचित्‌ | 

इसका भाष्य यों है कि जीव आदिक पदार्थ ही नाम आदिकों करके निश्षेपको प्राप्त किये 
जाते हैं किन्तु फिर उन जीव आदिकोंसे मित्र न्यास नामका पदार्थ नाम आदिकोंसे न्यस्यमान नहीं 
किया जाता है यहां ऐसा पक्षपातम्रस्त नियम करनेका कोई विशेष कारण नहीं है, जिससे कि धर्म 
और धर्माका भेद पक्ष मानडेनेसे जैनोंके यहां अनवस्था दोष न द्वोवे। जीवरूप धर्मासे न्यासरूप 
धर्म न्यारा पदार्थ है। उस न्यास पदार्थका भी जीवके समान पुनः उन अज्य नाम, स्थापना आदि 
करके न्यास किया जावेगा और उस न्यासका भी उन नाम आदि करके अन्य न्यास्त किया जावेगा। 
उसका भी उन नाम आदि करके अपर न्यास किया जावेगा और इसी प्रकार उस निराले न्यासका 
भी नाम आदिकों करके न्यासान्तर किया जावेगा। इस अनवस्थाका निवारण करना अत्यन्त कष्ट- 
साध्य है । इस प्रकार कोई कष्ट रहे हैं। अब पग्रन्थकार समाधान करते हैं. कि,-- 


तदयुक्तमनेकान्तवादिनामनुपद्रवात्‌ । 

सर्वथेकान्तवादस्य प्रोक्तनीव्या निवारणात्‌ ॥ ७० ॥ 

द्रव्यार्थिकनयात्तावदभेदे न्‍्यासतदतोः । .., 

न्‍्यासो न्‍्यासवद्थीनामिति गोणी वचोगतिः ॥ ७६ ॥ 

तो वह्द किन्दीका कहना युक्तियोंसे रह्दित है, क्योंकि अनेकान्तवादियोंके यहां किसी दोषका 

उपद्रव नहीं है । सर्वथा भेद या अभेदके एकान्तवाद पक्षका पूर्वोक्त अच्छे न्‍्यायमार्गसे निवारण कर 
दिया है। हम स्याद्वादी द्रव्याथिक नयसे तो न्यास और न्यासवाले न्यस्यमान पदार्थका अमेद मानते 
हैं. रैसा होनेपर न्यासवाले अथोका न्यास है यह्ट बचनका प्रयोग करना गौण है । जैसे कि शाखा 
और दृक्षके अभेद माननेपर शाखा दी शृक्ष हे यह प्रयोग; तो मुख्य हे और शाखाओसे युक्त शक्ष 
है यद्द व्यवद्वार गौण है। अभिन गुण गुणीके पिण्डरूप द्रव्यको विषय करनेवाला द्रव्यार्थिक नय 
धर्म धर्मीको एक खरूपसे जानता है । यहां मतुप्‌ या पष्ठीविमक्तिका प्रयोग ठीक नहीं बनता दे । 


पयोयार्थनयाद्धेदे तयोमुख्येव सा मता । 
न्यासस्याप्रि च नामादिन्यासेष्टेनानवस्थितिः ॥ ७७ ॥ 











सह्निविचार्यमाणस्य प्रमाणान्नान्यथा गतिः ॥ ७८ ॥ 


हां | पर्योर्थिक नाकी विवक्षासे उन न्यास और न्यासवाले पदार्थोका भेद हो जानेपर पदा- 
थौंका न्यास यद्द भेदगर्भित वचनप्रयोग मुख्य ही माना गया है । जैसे कि इक्षकी शाखाएं हैं, 
ऐसी दशामें मित्र पड़े हुए न्यास पदार्थका मी नाम आदि निक्षेपों करके पुनः न्यास करना इष्ट है । 
अतः मूलको रक्षित रखनेवाला होनेके कारण अनवस्थादोष नहीं है, किन्तु आम्नायको पुष्ट करनेबाला 
दोनेसे गुण है । भावार्थ---आगको कहनेवाला अप्निशद्व है। व्याकरणमें इकारान्त अप्नि शह्वकी 
सुसेझ्ा है । इन्द्रसमासमें सुसंज्ञक राद्घोंका पूर्वनिषात हो जाता है | यह नामका नामनिक्षेप है । 
भौंरके वाचक दिरेफ शद्से दो रकारवाछा श्रमर शद्व पकडा जाता हे। रामचन्द्र, प्रेमचन्द्र नहीं । 
तब श्रमर शदसे भौंरा भाना जाता है। इस नामनिक्षेपफे समान स्थापनाकी स्थापना भी देखी 
जाती है। एक विशिष्ट व्यक्तिमें समापतिपनेकी स्थापना करा ली जाती है | सभापतिके अनुर्पत्थित 
होंनेपर उपसमापतिमें उस सभापतिकी स्थापना करली जाती है। उसकी भी स्थापना चित्र (तस्वीर ) 
में करली जाती है | ऋण लेनेवाला पुरुष राजकीय पत्र ( स्टाम्प ) पर हस्ताक्षर करता है। यहां 
भी आत्मा, शरीर, हाथ और पत्रपर लिखे गये अक्षरोंमें स्थापित स्थापना है। तथा चिरभविष्य पर्यायके 
डद॒रमें शीघ्र भविष्य पर्यायोंकी उत्प्रेक्षा कर द्रव्यनिक्षेपका भी द्रब्यनिक्षेप बन जाता है और स्थूल 
बर्तमानमें सूक्ष्मबर्तमानपर्यायोंके तारतम्यसे भावनिक्षेप भी न्यस्यमान द्वो जाता हैं । सम्पूर्ण वस्तुएं 
भेद और प्रभेदरूप करके अनन्त है। वे प्रमाणोंके द्वारा सम्जन पुरुषों करके विचारली गयीं 
हैं, उनमें अनेक खभाव हैं । देवदत्तने एक रुपया करुणासे जिनदत्तको दिया, जिनदत्तने अनुग्रहके 
डिये वह्दी रुपया इन्द्रदत्तकों दिया । इस प्रकार उसी रुपयेके दानसे दस बीस ब्याक्ति पुण्यशाली बन 
सकते हैं, किन्तु देवदत्तने एक रुपयेका बजाजसे कपडा मोल लिया और बजाजने सर्राफसे चांदी ली, 
सर्रोफने उसी रुपयेसे मोदीकी दुकान परसे गेहूं लिये, इस क्रयन्यवहारमें पुण्य नहीं है। किन्तु उपर्युक्त 
नैमित्तिक परिणामोंको बनानेवाले अनेक खमाव उस रुपयेमें विधमान हैं। अनेक विधार्थी क्रमसे एक 
ही शाख्रफे दानसे शाख्रदर्शी बन जाते हैं | दूसरे गुरुओंसे पढे हुए बिद्वान्‌ अन्य छात्रोंको पढाते 
हैं। मिक्षामेंसे भी मिक्षा दी जां सकती है । अर्थात्‌ प्रय्ेक वस्तु अनन्तानन्त खभावोंकों लिये हुए 
है। दूसरे प्रकारसे यानी सर्वथा 'एकान्तमतोंके अनुसार मानछी गयी बस्तुकी ग्रतीति नहीं हो रही है। 

न्यस्पमानता पदार्ये म्यो5नथांन्तरमेव चेत्मेकान्तवादिन एयोपद्रवन्ते न पुनरनेका- 
न्तवादिनस्तेषां द्रव्याथिकनयापंणात्तदभेदस्य, पर्यायार्थापगाह्लेदस्पेष्टवात्‌ | तजामेदवि- 
बक्षायां पदार्यानां न्यास इति गोणी वाचोयुक्तिः पदार्ये भ्यो5नन्यस्पापि न्‍्यासस्य भेदेनो- 
पचरितस्य तथा कथनात्‌ | न हि द्त्यायिकस्प तद्धेदो श्रुरुघो5रिति तस्याभेदमधानत्वात्‌ | 
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जीव आदि पदार्थोत्रे उनका निक्षेप द्वारा गोचर होजानापनरूप न्यस्यमानता धर्म अमिनन- 
ही है । इस प्रकार कहते हुये सांख्य आदि एकान्तबादी जन ही ऊधम मचा रहे हैं। किंतु फिर 
अनेकान्तवादियोंके यहां कोई टंटा नहीं है । क्योंकि उन स्याद्वादियोंके सिद्धान्तमें द्रव्यार्थिक नयकी 
प्रधानतासे उस न्यास और न्यस्यमान पदार्थका अमभेद इष्ट किया हें तथा पर्यायार्थिक नयकी 
प्रधानतासे उनका परस्परमें भेद माना गया है। तहां अभेदविवक्षा ह्वोनेपर तो पदार्थोका न्यास 
इस भेदप्रतिरूपक षष्ठी विभक्तिके प्रयोगकी योजना करना गौण पडता है, कारण कि पदाथौसे 
अभिन्न हो रहे भी न्यासका भेद करके व्यवहार करते हुए तैसा कथन कर दिया गया दे, जैसे कि 
आत्माका ज्ञान या स्तम्भका सार हे । इसका देतु यही है कि द्रव्यार्थिक नयसे उनका भेद निरूपण 
करना मुख्य नहीं है । क्‍योंकि वह द्रव्यार्थिक नय तो प्रधानरूपसे अमभेदको विषय करता है । 

भेदविवक्षायां तु मुख्या सा, पर्यायार्थेकस्य भेदप्रधानत्वात । न च तत्रानवस्था, 
न्यासस्यापि नामादिभिन्‍्योसोपगमात्‌ । 

किंतु भेदकी विवक्षा होनेपर तो पदाथोंका न्यास है, यह वाचोयुक्ति मुख्य है । क्योंकि 
पर्यायार्थिक नय मुख्यरूपसे भेदको जानता है । जैसे सोनेका कंकण, चूनकी रोटी, चनेकी दाल 
ये वाक्य सुचारु हैं, तेसे ही पदा्थोका निक्षेप है यहद्ट प्यायार्थिक नयका गोचर है। एक बात 
यह भी हैं कि उस भेदपक्षमें अनवस्थादोष नहीं आता है । क्‍योंकि न्यासको भी भिन्न पदार्थ 
मानकर उसका भी नाम स्थापना आदिसे न्यास होना यथासम्मव और आकांक्षा अनुसार स्वीकार 
कर लिया है | अथात्‌ जीब पदार्थके समान न्यास मी स्वतन्त्र पदार्थ है। उसके भी नाम, स्थापना 
आदि किये जाते हैं । तार द्वारा विधतशक्तिस दौडाये गये गटू गर्‌ गट आदि इराब्दोंसे अंग्रेजी 
शब्दोंका ज्ञान हो जाता है । पीछे अंग्रेजी शब्दोंसे हिन्दी शब्दोंका परिज्ञान हो जाता हे। उनसे 
भी अपभ्रंश शब्दोंकी प्रतीति होकर वाच्य अथौकी ज्ञप्ति हो जाती है । 

नामजीवादयः स्थापनाजीवादयो द्रव्यनीवादयों भावजीवादयश्रेति जीवादिभेदानां 
प्रत्येक नामादिभेदेन व्यवहारस्य प्रवृत्ते: परापरतत्मभेदानामनन्तत्वात्‌ सर्वस्य वस्तुनों5न- 
न्तात्मकत्वेनेव प्रमाणतो विचार्यमाणस्य व्यवस्थितत्वात्‌ सर्वश्ेकान्त प्रतीत्यभावात्‌ । 

नामजीव, नाममनुष्य आदिक ओर स्थापनाजीब स्थापनाइन्द्र आदिक तथा द्रब्यजीब ह#ब्यराजा 
आदिक एवं भावजीव, भावज्ञान आदिक इस प्रकार जीव, अजीब आदिके प्रत्येक भेदोंका नाम, 
स्थापना आदि भेदों करके व्यवहार होना प्रवर्त रहा है। उन भेद प्रभेदोंके भी न्यारे नाम, स्थापना 
आदिकोंका पुनः नाम आदि निक्षेपोंसे न्यवह्वार हो रहा है | पदायोके पर अपर भेद और उनके 
भी अवान्तर प्रमेद अनन्त हैं । जिस श्रुतज्ञानी जीवकी जितनी अधिक शक्ति होगी उतना ही 
अधिक वस्तुके उदरमें प्रविष्ट होकर नाम आदिकोंके द्वारा वस्तुके अन्तस्तलुपर पहुंच जाता है। 
फपूर्ण वस्तुएं अनन्त धर्मोसे तदात्मकपने करके ही प्रमाणोंके द्वारा विचारी गयीं. व्यवश्थित्त दो रही 





१८८ । तत्ताथ छोषवार्तिके 
हैं। बौद्ध कापिल, आदिके सर्वथा एकान्त पक्षके अनुसार गढ लिये गये पदायोंकी प्रतीति नहीं हो रही 
है। अनेक धमीसे जटिल हो रही वस्तुकी यथावत्‌ परीक्षणा करना स्याद्वाद सिद्धान्तके वेत्ता स्याद्वा- 
दीकी नयचक्रपरिपाठीसे ही साध्य कार्य है। अन्य दार्शनिकोंकों यह मार्ग दुर्गम है। तभी तो वे पर- 
स्परमें अनेक प्रकारके उपद्व कर रहे हैं । 


ननु नामादयः केःन्ये न्‍्यस्यमानार्थरूपतः । 
थैन्यासो&स्तु पदार्थानामिति केप्यनुयुल्जते ॥ ७९ ॥ 
तेभ्योपि भेदरूपेण कथज्चिदवसायतः । 

नामादीनां पदार्थेभ्यः प्रायशो दत्तमुत्तरम ॥ <० ॥ 
नामेन्द्रादिः एथक्तावहाबेन्द्रादेः भतीयते । 
स्थापनेन्द्रादिरप्येव द्रव्येन्द्रादिश्व तत्ततः ॥ ८९ ॥ 
तद्लेदअ्न पदार्थेभ्यः कथज्चिद्धटरूपवत्‌ । 
स्थाप्यस्थापकभावादेरन्यथानुपपत्तितः ॥ ८२ ॥ 


यहां शंका है कि निक्षेप किये गये जीव आदि पदार्थोके ख़रूपसे मिन्न नाम आदिक और 
क्या पदार्थ हैं ! जिनसे कि सम्यग्दशन आदि पदा्थोका न्यास होना माना जावे । अर्थात्‌ नाम 
आदिकोंसे जीव आदि पदाथोका न्यास होता है, इस वाक्यमें पडे हुए तीनों पदोंका न्यारा न्यारा अर्थ 
नहीं प्रतीत होता है, एक ही ढंग दौखता द्ै। इस प्रकार कोई भी वादी जेनोंके ऊपर कटाक्ष कर 
रहे हैं। आचार्य समझाते हैं कि तिन वादियोंको हम प्रायः करके पहिले ही यह उत्तर दे चुके हैं 
कि नामनिक्षेप द्वारा व्यवहृत - किये गये इन्द्र आदि पदार्थ निश्चय कर खर्गस्थ भावहन्द्र जादि 
पदार्थोसे प्रथग्भूत प्रतीत हो रहे हैं और इसी प्रकार, पाषाण, काष्ट, आदियमें थापे गये इन्द्र आदि भी 
सौधरम आदि भाव इन्द्रोंसे न्यारे न्यारे जाने जा रहे हैं। तथा द्वन्यइन्द्र, द॒न्ययाजा भादि भविष्यमें 
परिणत होनेवाले पदार्थ भी वर्तमान सनत्कुमार आदि छन्द्दोंसे, या राजासे वस्तुतः विभिन्न हैं, तिस 
कारण पदार्थोसे नाम आदिकका कथज्चित्‌ भेद इृष्ट किया है और उन निश्षेपकोंसे निक्षेपका भी 
भेद माना है, तथा पदा्थोसे भी नाम आदिका भेद है । जैसे घट और उसके रूपका कथम्चित्‌ 
मेंद है। अन्यथा स्थाप्य स्थापकमाव, वर्तमान मविष्यभाव, परिणामी परिणाममाव आदिकी व्यवस्था 
न बन सकेगी । सर्वथा भेदपक्षमें उक्त भाव नहीं बन पाते हैं । अर्थात्‌ पहिछे खर्गफा सतौधर्म इन्द्र 
स्थाप्य दे, तिक्षेप करनेवा्या स्थापक हे, फिसी पुरुषका इन्द्र यह नाम करना संदा हे और वह पुरुष 
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संह्ेय है । अनेक मक्तिभाबोंसे मगवश्जिनेन्द्रदेवकी पूजा करनेवाला सम्यग्दष्टि जीव परिणामी- है, 
और मृत्युके अनन्तर स्वगौमें इन्द्र हो जाना परिणाम है, इत्यादि प्रकारसे नाम आदिक और न्यस्यमान 
पदाथीका कथज्चित्‌ भेद दो रहा है। 

नामादयो विशेषा जीवाद््थात्‌ कथध्चिद्धिन्ना निश्चिप्यमाणनिशक्षेपकमावात्‌ सामा- 
न्यविशेषभावात्‌ प्रत्ययादिभेदाच्च । ततस्तेषामभेदे तदलुपपत्तेरिति। घठादूपादीनामिव 
प्रतीतिसिद्धत्वान्नामादीनां न्यस्यमानायादूभेदेन तस्य तैन्योसो युक्त एवं । 

जीव आदिक पदार्थोौसे नाम, स्थापना आदिक विशेष परिणाम कथज्चित्‌ भिन्न हैं, क्योंकि 
जीव आदिक पदार्थ निक्षेपित किये जा रहे कम हैं और नाम आदिक निक्षेप करनेवाले करण हैं । 
तथा जीव आदिक पदार्थ सामान्य हैं और नाम आदिक निक्षेप विशेष है। अत: निश्षेप्यनिक्षेपकमाव 
और सामान्यविशेषभावसे पदार्थ और नाम आदिकोंका भेद है । इनका ज्ञान भी न्यारा न्यारा है। 
बाचक शढद्व, प्रयोजन, संख्या, कारण आदिके भेदोंसे भी इनमें भेद है । यदि उन जीव आदिक 
अरथोसे उन नाम आदिकोंका अभेद माना जावेगा तो उक्त प्रकार वे निक्षेप्प, निश्षेपक, प्रयोजन, 
ज्ञान, आदि भेद नहीं बन सकेंगे । यों घटसे रूप आदिकोंके समान निक्षेप किये गये अर्थसे नाम 
आदिकोंकी भेदरूपसे प्रतीति होना सिद्ध है | अतः नाम आदिकोंका निक्षेपित अर्थल भेद होनेके 
कारण उत्तका उन नाम आदिकोंसे न्यास द्वोना युक्त दी है | 

न हि नामेन्‍्द्र स्थापनेन्द्रो दब्येन्द्रो वा भावेन्द्रादभिन्न एवं प्रतीयते येन नामेन्‍्द्रा- 
दिविशेषाणां तद्वतो भेदों न स्यात्‌। 

नामसे निक्षेप किया गया इन्द्र नामक पुरुष और स्थापनासे निध्षेप किया गया पाषाणका 
इन्द्र तथा भविष्यम इन्द्र होनेवाला पूजक मनुष्य या कुछ पल्योंकी आयुकी भोगचुका स्वर्गका द्वन्य- 
निक्षेपत्ते होनेवाछा भावी इन्द्र ये सब पदाथ इस वर्तमान कालके भावरूप इन्द्रसे अभिन्न ही प्रतीत 
हो रहे हें, यह नहीं मानना | जिससे कि नाम इन्द्र, स्थापना इन्द्र आदि विशेष परिणामोंका उनसे 
सहित होरदे निश्षिप्यमाणपदायोसे भेद न होता, अर्थात्‌ निक्षिप्य और निक्षेपकोंमें कथर्चित्‌ भेद हैं। 

नन्‍्वेव नामादीनां परस्परपरिशेरण स्थितत्वादेकत्रार्थेअवस्थानं न स्यात्‌ विरोधाव 
शीतोष्णस्पशवत्‌, सक्तासस्ववद्गेति चेन्न, असिद्धत्वाद्विरोधस्यथ नामादीनामेकभ्र दर्शनात्‌ 
विरोधस्यादर्शनसाध्यत्वात्‌ | परमेशवयम्गुभवत्कथ्रिदात्मा हि भावेंद्रः सां्रतिकेन्धत्वपर्याया- 
विह्वत्यात्‌। स एवानागतर्मिद्रत्वपर्यायं प्रति ग़द्दीतामिश्नुख्यत्वादद्रथ्येन्द्रः, स एबेन्द्रान्तरत्वेन 
व्यवस्थाप्पमानः स्थापनेन्द्र), स एवेन्द्रान्तरनाज्नाभिधीयमानो न|भेन्‍्द्र हत्येकत्रात्मनि हृश्य- 
मानानां कयमिह विरोधो नाम अतिप्संगात्‌ । क 

यहां आक्षेप सद्वित शंका है कि इस प्रकार निक्षेप्य और निक्षेपकोमें भेद ह्लोनेपर तो नाम, 
स्थापना आदिकोंका परस्परमें भी एक दूसरेका निराकरण करते हुए भेद होना श्क्ति द्वोगा तब तो 
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ऐसी दशा नाम आदिकोंका विरोध हो जानेके कारण एक पदार्थमें 'उनका स्थित रहना न बन सकेगा। 
जैसे कि शीतरपश और उचष्णस्पर्श अथवा सत्त और असत्त्वघर्म एक पदार्थमें युगपत्‌ नहीं पाये 
जाते हैं । भत्र आचार्य कद्दते हैं कि इस प्रकार तो न कह_दना । क्योंकि नाम आदिकोंका विरोध 
केहना असिद्ध है। कारण कि नहीं देखनेसे विरोध साध्य किया जाता है | अर्थात्‌ योग्यता होते 
हुए भी एकके होने पर दूसरा कैसे भी वहां न दीखे तो उन दोनोंका परस्परमें विरोध मान ढिया 
जाता है, किन्तु यहां एक पदार्थमें नाम, स्थापना, आदिक निक्षेप युगपत्‌ होरहे देखे जाते हैं | अतः 
अनुपलम्भ प्रमाणसे साधने योग्य विरोध यहां कैसे भी नहीं है। जिस कारणसे कि छुधमो समामें 
इदि धातुके अथे परमैश्वर्यको अनुभव कर रहा कोई आत्मा वर्तमानकालकी इन्द्र पर्यायसे घिरा हुआ 
होनेके कारण भावहन्द्र है । वही भावइन्द्र सौधर्म शचीपति भविष्यमें अनेक पल्योंतक भोगी जाने 
योग्य अपनी इन्द्रत्वपयोयके ग्राति अभिमुखताको ग्रहण करनेसे द्रब्यरूप इन्द्र है। अर्थात्‌ जैसे कोई 
राजा वर्तमान राजसिंहासनपर आरूढ है और आगे भी कुछ वर्षोतक आरूढ़ रहेगा | अतः भविष्य 
राजापनकी अपेक्षासे बर्तमानका राजा द्वब्यनिक्षेप करके भी राजा है। तथा वही शचीपति अन्य 
भवनवासी या कल्पवासी देवोंके दूसरे वैरोचन, ईशान, आदि इन्द्रपनेसे विशेषतया स्थापना कर 
लिया जाय तो भाव इन्द्र ही स्थापना इन्द्र हो जाता है | एक राजामें दूसरे राजाकी स्थापना की जा 
सकती है, कोई क्षाति नहीं | तथा वही सौधम इन्द्र कक्ष, आनत, आदि दूसरे इन्द्रोंके नामसे कहा 
गया संता नामइन्द्र भी हो जाता है | इस प्रकार भाव इन्द्ररूप एक ही आत्मामें नाम, स्थापना, 
और द्रव्यनिक्षेप युगपत्‌ पाये जाते हैं | इस प्रकार एक आत्मामें देखे जा रहे नाम आदिकोंका 
बिरोध इस प्रकरणमें भछा कैसे हो सकता है ! अतिप्रसंग दोष हो जाबेगा । यानी देखे हुए पदार्थो 
में भी परस्पर विरोध मान लिया जाबेगा तो माता पुत्र, रूप रस, आदि या ज्ञान, खुख, आदिका 
भी विरोध हो जाबेगा। कहीं कहीं रूप रसका ओर ज्ञान सुख आदि गुणोंका परस्पर परिद्वार रक्षण 
विरोध माना है । किंतु वह केबल गरुणभेदका पोषक है । बिरोधका ऐिद्घान्त लक्षण यही 
अच्छा है कि “( एकन्न दयोः सद्दानवत्थानम्‌ विरोध: ”” एक स्थानपर दो पदाथौका साथ न रहना 
विरोध है | सहानवस्थान, परस्पर परिष्टारस्थिति, वध्यधातक इन तीन विरोधोंमेंसे सहानवस्थान 
विरोधका दी शंकाकारने उत्थान किया था। गौ व्याप्र या सर्प नकुछ और बृक बकरी, बिल्ली मूसंटा 
आदिका विरोध कट्दना भी उपचार है । दयादु मुनिके पास या समक्सरणमें तथा आजकछ भी 
अभ्यास करानेसे गोब्याप्र आदि एक स्थानपर दीख सकते हैं । मन्त्र, तन्त्र, भय, अहिंसा आदिसे 
उनका साथ रहना भ्रब भी बन जाता है । ठौक विरोध तो रूप और ज्ञान या चेतन तथा अचे- 
तनपनेका है । दूसरी बात यह है कि विरोध भी एक धर्म है। मिन्न मिन्न विवक्षाओंसे विरोध भी 
प्रमीमें पडे रहें तो कोई बोश नहीं बढता है | वस्तुका अंश होकर बना रहेगा। 
तत एवं ने नामादीनां सेकरो व्यतिकरों वा स्व॒रूपेणेव पर्तीते!। 
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तिस ही कारण नाम आदिकोंका परस्परमें संकर व्यतिकर दोष भी नहीं है। परस्परमें 
परावर्तित ( बदली हुयी ) की गयी अपेक्षासे हुये सोकर्यकों या सम्पूर्ण धमोकी एक समयमें प्राप्ति हो 
जानेको संकर कद्दते हैं, और परस्परमें विषयके बदछ जानेको या चाहे तिस अपेक्षाका चाहे 
जिस विषयमें चले जानेको व्यतिकर कह्ते हैं। यहां नाम आदि निक्षेपोंकी अपने अपने स्वरूपसे 
ही स्वतन्त्रतापूर्वक्त एक अर्थमें प्रतीति हो रही है | अतः उक्त दोनों दोष नहीं आते हैं। 


तदनेन नाभादीनामेकत्रा भावसाधने विरोधादिसाधनस्पासिद्धिरुक्ता । 

तिस कारण इस कथनसे यह्द कहा गया कि एक स्थानमें नाम आदि निक्षेपोंका अभाव छिद्ध 
करनेमें दिये गये विरोध, संकर आदि द्वेतु अपिद्व हेत्वाभास हैं। यानी विरोध आदि हेतु नाम आदिक 
पक्षमें नहीं रहते हैं, जब हेतु ही पक्षमें न रह्या तो वहां साध्यको क्या सिद्ध करेगा ! यानी नहीं | 
भावार्थ यों है कि अवयवीको माननेवाले जेन-सिद्वान्तके अनुस्तार विचारा जाय तो छोकमप्रस्तिद्ध बिरो- 
धोंका मिलना ही दुर्लम है एक घूपघटके नीचले प्रदेशमें शीतस्पश है और ऊपर उष्णस्पश हे। 
अग्नि भी शीतऋतुमें अपेक्षाकृत शीतल द्वो जाती है । मेऱको सब ओरसे उत्तर माननेके सिद्धान्त 
अनुसार सूर्यका उदय पश्चिम दिशामें भी हो जाता है । कोई कोई पत्थर पानीमें तैर जाता है। विशेष 
लकडी पानीमें डूब जाती है । खचतुष्टय और परचतुष्टयकी अपेक्षा एक पदार्थमें सत्व और असत्त 
धर्म रह जाते हैं। शिक्षा, मंत्र, ऋद्धि, दयाभाव, भय, आदि कारणोंसे सर्प और नकुछ तथा सिंह 
और गौ एवं चूहा बिल्ली भी एक स्थानपर पाये: जाते हैं। परस्परमें एक दूसरेका परिह्वार कर स्थित 
रहनेवाले रूप, रुस, तथा ज्ञान, छुख, आदि तो एक ही द्र॒व्यमें रहते हैं । हां | शाल्रीय मुद्रासे 
बिरोध यों चरितार्थ हो जाता है कि आकाशमें ज्ञान या रूपके रहनेका विरोध है । आत्मामें 
वर्तनाके द्वेतुपन और स्पशका विरोध है । अभव्यके सम्यग्दर्शन हो जानेका विरोध है । सर्वज्ञ उसी 
समय अल्पज्ञ नहीं हो सकता है । सूथ विमान नरकोंमें श्रमण नहीं करता है । सिद्ध परमेष्टी भब 
संसारी नहीं हो सकते हैं आदि । 

येनात्मना नाम तेनेव स्थापनादीनामेकनरैकदा विरोध एवेति चेत न,तथान भ्युपगमा त्‌ । 

किंसीका पक्ष दे कि जिस' खभाव करके नाम निशक्षेप है। उसी खरूप करके तो स्थापना 
निक्षेप या द्रव्यनिक्षेप नहीं है अतः एक इन्द्र आत्मामें भी नाम, रथापना आदिकोंका एक कालमें 
विरोध ही हुआ, आचार्य उत्तर करते हैं कि यह तो नहीं कहना। क्योंकि तिस प्रकार तो हम खीकार 
नहीं करते हैं। यानी हमारे यहां जिस धर्मके द्वारा नाम हे उसी धर्म करके स्थापनानिक्षेप नहीं माना 
गया है। सम्भावन। होनेपर तो विरोधकी कल्पना की जा सकती है, किंतु जहां सम्भावना दी 
नहीं, वढ्मां विरेध दोष उठाना भो कैसा ? भिन्न मिन्न अपेक्षाओंसे नाम आदिक एकमें युगपत्‌ 
पाये जाते है । 


२९२ ह तत्तार्थ छोकवार्तिके 
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एकत्र विरोधश्रेन्नामादीनां सहोच्यते । 
नेकल्वासिद्धितो&<र्थस्य बहिरन्तश्व सर्वधा ॥ ८३ ॥ 


एक पदार्थम नाम आदिकोंफे साथ रहनेका यदि विरोध कष्टोगे, सो तो नहीं क्टना चाहिये 
क्योंकि बहिरंग और अन्‍न्तरंग अर्थोमें समी प्रकारोंसे एकपनेकी असिद्धि है| भावाथ---ज्ञान, आत्मा, 
घुख आदि अन्तरंग पदार्थ तथा घट, अग्नि, पाषाण, आदि बहिरंग पदार्थ अनेक खमाववाले हैं। अतः 
न्यारे न्‍्यारे खभाबोंसे एक अथेमें सभी नाम आदिक एक साथ सप्रसाद ठहर जाते हैं । 


न हि बहिरन्तवों सवयेकस्वभावं भावमन्ञुभवामो नानैकखभावस्य तस्य प्रतीतेषा- 
घकाभावाद्‌। न च तथाभूतेयें, येन खभावेन नामव्यवहारस्तेनेव स्थापनादिव्यवहरणं तस्य 
प्रतिनियतस्वभावनिवन्धनतयानुभूतेरिति क्य विरोध! सिद्धेत्‌ ! 

इस कारिकाकी ठीका यों है कि बह्रिंग अथवा अन्तरंग सम्पूर्ण पदा्थोका एक ही खभावसे 
युक्तपना हम नहीं जान रहे हैं, किंतु अनेक, एक, स्वभावोंसे युक्त उन पदाथोंकी प्रतीति हो रद्दी है। 
पदार्थोके अनेक स्वभावरूप प्रधान धर्मको जाननेवाली उस प्रतीतिका कोई बाधक नहीं है। 
तिस प्रकार अनेक एक स्वभावोंसे तदात्मक परिणपे हुए अर्थमें जिस स्वभाव करके नाम व्यवद्वार 
है, उस ही करके स्थापना आदिका व्यवहार नहीं है, क्योंकि उन नाम, स्थापना, द्रव्य, आदि 
व्यवहारोंमेंसे प्रत्येकके लिये नियत न्यारे न्यारे स्त्रमावोंकों कारणपनेकी प्रत्तीति हो रही है । यानी 
नाम आदि प्रत्येकका कारण न्यारा न्यारा वस्तुमें भाव पडा हुआ है नाम निक्षेपकी योग्यतारूप 
स्वभाव न्यारा है और स्थापना निक्षेपकी योग्यतारूप स्वभाव वस्तुमें निराला है । वस्तुमें अनन्तानन्त 
स्वभाव हो जानेका भय नहीं करना चाहिये । देवदत्तकी भोजन क्रियाके अत्यल्पकालमें भी अनेक 
स्व॒भात्र माने बिना कार्य नहीं चछ सकता है। रोटी, दाल, खिचडी आदिको खानेके लिये न्यारी 
न्यारी आकृति और मिन्न भिन्न प्रयत्न करने पढते हैं | हुआ खानेके ढंगरूप स्वमावसे सुपारी , 
नहीं खायी जा सकती है और दूध पीनेके प्रयत्नरूप स्वभावसे मोदक नहीं खाया जा सकता है। 
कार्यमें थोडीसी भी विशेषता कारणोंके विशिष्ट र्वभावों बिना नहीं आसकती है | अतः भिन्न भिन्न 
स्वभाबों करके ही एक वस्तुमें नाम आदिका व्यवद्वार अनुभमूत हो रहा है तो फिर इस कारण नाम 
आदिकोंका विरोध कैसे सिद्ध होगा ! अर्थात्‌ नहीं। “९ यावन्ति कार्यांणि तावन्तः प्रत्येक॑ स्वभावमेदा: 
प्रत्येक पस्तुसे जितने भी छोटे बड़े अनेक कार्य होरहे हैं उतने उसके असंख्य स्वभाव हैं | 


किओ्च नामादिभ्यों विरोधोनन्यो5न्यो वा स्थाद्भयरूपो वा ! 
शंकाकारके प्रति आचारय दूसरी बात यह भी कद्दते हैं कि आप नाम, स्थापना, आदिकोंका 
परस्परमें विरोध मानते हैं, यानी एक समय एक पदार्थमें नाम आदिक चारों निक्षेपक विरोध होनेके 
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कारण नहीं ठद्दरते हैं, अब तुम बतठाओ कि नाम आदिकोंसे वह विरोध अमिल हे अथवा मिन्न हे 
या भिन्नामिन्न उभयरूप होगा ? उत्तर दीजिये । 


प्रथमद्वितीयपक्षयोनांसो विरोधक इत्याह)-- 

तिन तीन प्रकारके विकल्पोंमें पद्दिछ और दूसरा पक्ष खीकार करने पर तो वद्द विरोध 
उन अपने आधारभूतोंका विरोध करनेवाला नहीं हो सकता है | इसी बातको आचार्य महाराज 
स्पष्ट कहते हें-- 


नामादेरविभिन्षश्रेद्वारोधो न विरोधकः । 
नामायात्मवदन्यश्रेत्कः कस्यास्तु विरोधकः ॥ ८४ ॥ 


नाम ओर स्थापना आदिके बीचमें पडा हुआ विरोध यदि नाम आदिकोंसे विशेषतया अभिन्न 
है तो वह विरोधक नहीं दो सकता है। जैसे नाम, स्थापना, आदिकका आत्मभूत खरूप स्वयं अपना 
विरोधक नहीं है। पदाथोके अभिन्न निजस्वरूप अपनेसे है यदि विरोध करने छगेंगे, तब तो 
संसारमं कोई भी पदार्थ नहीं ठहर सकेगा । क्योंकि पदार्थोका अपना अपना स्वरूप अपनेसे बिरोध 
करके अपने आप अपना और पदार्थका मटियामेट कर छेगा । यों तो शृन्यवाद छा जावेगा । अतः 
पहिला अमेद पक्ष गया । द्वितीय पक्षके अनुसार यदि नाम, स्थापना आदिके बीचमें पडा हुआ 
विरोध नाम आदिकोंसे भिन्न मानोगे तो कौन किसका विरोधक होगा ? अर्थात्‌ सभी स्थानोंपर 
अनेक मिन्न पदार्थ पडे हुए हैं, अथवा मिन्न उदासीन पडा हुआ विरोध भी विरोध करनेवाला हो 
जाय तो चाहे जो पदार्थ जिस किसीका विरोधक बन बैठेगा | फिर भी शत्यवादका प्रसंग द्ोगा । 
तथा विनिगमविरह्ददोष भी छागू होगा। सर्पस्ते नकुछ जैसे विरोध करता है उसी प्रकार सर्पके भिन्न 
पड़े हुए बच्चे भी उससे विरोध करने लग जावेंगे। विरुद्य ओर विरोधक व्यवस्था न बन सकेगी। 


न तावदात्मभूतों विरोधो नामादीनां विरोधकः स्यादात्मथूतत्वाभाामादिखात्मबत्‌ 
विपयेयो वा । नाप्यनात्मभूतो5नात्मभूतत्वादिरोधकोर्थान्तरवद विपरययों वा 


तीन पक्षोंमें पढिले अमेद पक्षकों प्रहण कर डेनेपर प्रतियोगी और अनुयोगी पदाथीमें 
नाम आदिकोंका आत्मखरूप बिरोध तो विरोधक नहीं हो सकेगा, क्योंकि तदात्मक विरोध 
उनकी आत्मारूप ही हो रहा है, जैसे कि नाम, स्थापना, आदिकी आत्मा ( खशरीर ) नाम आदि- 
कसे विरोध नहीं करती है। अथवा विपरीत नियम ही हो जाओ! यानी नाम आदिफसे अभिन्न पडा 
हुआ विरोध यदि उनमें विरोध कर रहा है तो नाम आदिकका स्वय॑ डीझू ही अपना बिरोध 
अपने आप कर बैठे | तब तो नाम आदिक स्वयं खरविषाणके समान असत्‌ हो जावेंगे ।. तथा 








दितीय पक्षके अनुसार नाम आदिकोंका आत्ममूत नहीं होता हुआ प्ृथक्‌ विरोध भी विरोधक नहीं 
हो सकता है । क्योंकि वह विरोध सर्वथा मिन्न पडा हुआ है, जैसे कि अनेक तटस्थ पडे हुए 
भिन्न पदार्थ विरोधक नहीं द्वोते हैं | अथवा विपरीत व्यवस्था हो जाओ। यानी भिन्न पडा हुआ विरोध 
भी विरोधक मान लिया जावे तो वहां पडे हुए अनेक उदासीन पदार्थ भी चाहे जिसके विरोधक 
हो जावेंगे । सभी स्थानोंपर कार्मणवर्गणायें, आकाश, काछाणुयें, जीवद्रब्य, धर्म आदि पदार्थ तो 
घुलमतासे पाये जाते हैं । यदि न्यारे पडे हुए उदासीन पदार्थ विरोधक नहीं हैं. तो निराठा पड, 
हुआ विरोध भी विरोधक नहीं होगा | न्याय सबके लिए समान होता है । अथवा भिन्न विरोध 
यदि पदायौका विरोध करे तो पदार्थ ही विरोधका विरोध क्‍यों नहीं कर डालें ! देखो, जिसमें 
विरोध रहता है उत्तको अनुयोगी कहते हैं और जिसकी ओरते विरोध है वह प्रतियोगी कहलाता 
है । विरोध संयोग आदिक पदार्थ एक एक होकर स्थूलइृश्सि दो आदि वस्तुओंमें रहते हें। 
और सूक्ष्मदश्सि दो संयोग या दो विरोध ही अनुयोगी और प्रतियोगी दो पदार्थों रहते हैं। 
हां | विशिष्ट पर्योय बन जानेपर हम संयोगको एक मान लेते हैं| नेयायिक या वेशेषिक एक ही 
सैयोग गुणको पर्याप्त सम्बन्धसे दो आदिमें वर्तरहा स्त्रीकार करते हैं । और समवाय सम्बन्धसे 
_प्रत्येकमें बृत्ति मानते हैं । 
भिन्नाभिन्नो विरोधश्रेत्कि न नामादयस्तथा । 
कुतश्चित्तद्तः सन्ति कथथिद्धिदभिदुद्ृतः ॥ <५ ॥ 
विरोधके आधारभूत माने गये अनुयोगी, प्रतियोगीरूप विरोधियोंस विरोध पदार्थ यदि 
कथज्चित्‌ मिन्नामिन्‍न है, तब तो तिसी प्रकार उन कथज्चित्‌ भेदको और अमेदको धारण 
करनेवाले तथा नाम आदि करके विशिष्ट किन्ही पदार्थोसे नाम, स्थापना, आदिक भी किसी 
अपेक्षासे मिन्‍नामिन्न द्वो जाते हैं | भावार्थ--विरोधियोंमें विरोध जैसे मिन्‍न अभिन्‍नरूप होकर 
ठट्टर जाता है, तैसे दी एक पदार्थमें नाम आदिक भी चारों युगपत्‌ रद्द जाते हैं। फिर नाम 
आदिकोंका विरोध कट्ठां रहा ! अर्थात्‌ कुछ भी विरोध नहीं हे । 
विरोधो विरोधिभ्य! कयथब्चिद्धिन्नोउमिन्नश्राविरुद्ो न पुनर्नामादयस्तद्वतो5यों 

दिति बुवाणों न प्रेक्षावान्‌ । 

- तृतीयपक्ष अनुसार विरोधियोंसे कथश्वित्‌ मिन्‍्न और कथश्वित्‌ अभिन्‍न रहता हुआ बिरोध 
तो अविरुद्ध हो जाय, किन्तु फिर उन नाम आदि वाले पदार्थस वे नाम स्थापना आदिक कथाश्रित्‌ 
मिन्‍न अभिन्‍न न होंय, ऐसा कहद्द रहा पक्षपातम्रत्त पुरुष तो विचारशालिनी बुद्धिसे युक्त नहीं है । 
कोरा आम्रद्दी हे । 
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एकस्य भवतो5क्षीणकारणस्य यदुऋवे । 

: क्षयो विरोधकस्तस्य सो5थों यद्यभिधीयते ॥ ८६ ॥ 
तदा नामादयों न स्थुः परस्परविरोधका; । 
सहृत्सम्भविनोर्र्थषु जीवादिषु विनिश्चिताः ॥ <७ ॥ 


परिषृणे कारणबाछे एक पदार्थके होते हुए जिसके प्रगट होनेपर उस एकका क्षय हो जाय, 
वह अर्थ उसका विरोधक कह्दा जाता है। यदि यह विरोधकका सिद्धान्त लक्षण कहा जाता है. तब 
तो जीव आदिक पदाथीमें उसी समय एक बारमें भले प्रकार होते हुए निश्चित किये गये नाम, 
स्थापना, आदिक पदार्थ परस्परमें विरोधक न हो सकेंगे । भावार्थ--अन्धेरेके परिपूर्ण कारण मिल 
जानेसे रात्रिमें अन्धेरा हो रहा है । प्रातःकाल सूर्यके उदय होनेपर उस अंधेरेका नाश द्वो जाता 
है । अतः सूर्यप्रकाश अन्धेरेका विरोधक है | आतप और अन्धेरा एक स्थानपर नहीं ठद्दरते हैं, 
अतः इनमें सहानवस्थान विरोध मानना सर्वेत्म्मत है। किन्तु अनेक स्थछोंपर नाम, स्थापना आदि 
एक साथ रहते हुए निर्णात हो रहे हैं। एकके उत्पन्न हो जानेपर दूसरेका क्षय नहीं हो जाता हे । 
अतः विरोधका सिद्धान्तलक्षण न घटनेसे इनमें परस्पर विरोध नहीं कहा जा सकता है । 


न विरोधों नाम कश्निदर्थो येन विरोधिभ्यों भिन्नः स्थात्‌ केवलमस्‍क्षीणकारणस्य 
सन्‍्तानेन प्रवर्तमानस्य शीतादेः क्षयों यस्योझ्भूवे; पावकादेश स एवं तस्य विरोधकः । क्षयः 
पुनः प्रध्यंसाभावक्षक्षणः कार्यान्तरोत्पाद एवेत्यभिन्नो विरोधिभ्यां भिन्न इव कुतश्रिशव- 
हियत इति यदुच्यते तदापि नामादयः इचिदेकत्र परस्परविरोधिनों न स्थुः सद्ृत्सम्भ- 
वित्वेन विनिश्चितत्वाद । 


... विरोध नामका कोई स्वतन्त्र पदाथे नहीं है, जिससे कि वह विरोधियोंसे मिन्न माना जाय, 
वैशेषिक जन विरोधको स्वतन्त्र तत्त्त मानते हैं और विरोधियोंसे उसको मिन्न विचार करते हैं। 
धर्मीरूप सात पदार्थासि अतिरिक्त अवच्छेदकत्व, विरोध आदि धर्मस्वरूप पदार्थ अनेक हैं। किन्तु 
जैन-सिद्धान्तसे वह मन्तन्‍्य खण्डित हो जाता है। निमित्त मिल जानेपर किन्ही वस्तुओंका विशिष्ट 
प्रिणाम हो जाना द्वी बिरोध है । विरोधका केवल व्याख्यान इतना ही है कि कारणोंकी क्षति नहीं 
होते हुए सन्तानसे प्रवर्तित चले आ रहे शीत, अन्धकार, आदिका नाश जिस अप्लि, सूर्य, आदिके 
प्रगठ हो जानेपर हो जाता है वे अग्नि, आदिक ही उस शीत आदिकके विरोधक माने जाते हैं । 
अर्थात्‌ अप्रिके आ जानेपर शौतका क्षय द्वोना विरोध है। यह क्षय द्वोना फिर कोई स्वतंत्र तत्त् 
नहीं है. किन्तु प्रध्वंसामावरूप एक पर्याय दै | वैशेषिकोंके यद्वां माना गया ध्वंस पदार्थ तुष्छ अमाव 
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है। जैन-सिद्धान्तके अनुसार तो दूसरे कार्यका उत्पाद हो जाना ही द्वेतुका ध्यंस है । घटका ध्यंस 
कपालका उत्पादरुप है | आत्माकी कैवल्य अवस्था हो जाना या कमंद्रन्यकी कम्मपनेसे रद्वित पुद्रल 
पर्याय हो जाना ही कमोका ध्वंस है | श्रीसमन्तमद्राचार्यने कहा है कि “ कार्योत्पाद: क्षयों हेतोः ” 
उपादान कारणका क्षय कार्यका उत्पाद होनारूप है। इस कारण विरोधियोंसे अभिन्न होता हुआ 
भी वह विरोध किसी कारणवश भिन्न सरीखा ही व्यवहारमें कहा जाता है। जैसे कि शीत 
उष्णका विरोध है। इस प्रकार जो कहा जाबेगा तब भी माम, स्थापना, आदिक निक्षेपक किसी 
एक पदार्थमें परस्पर विरोधवाले न हो सकेंगे, क्योंकि वे नाम आदि एक समय ही एक पदार्थमें दो, 
तीन, चार सकुशल हो रहेपनसे अच्छे निश्चित कर लिये गये हैं । 


न हि द्रव्यस्थ प्रवन्धेन वर्तमानस्य नामस्थापनाभावानामन्यतमस्यापि तत्रोूवे 
प्षयोउजुभूयते नाज़्ों वा स्थापनायाः भावस्य वा तथा पर्तमानस्य तद्तिरप्वृत्ती ब्रेन 
विरोधो गम्येत। तयानुभवाभावे5पि तद्विरोधकल्पनायां न फिब्चित्केनचिदषिरुद्ध सिद्धेत्‌। 


बहुत काठसे पर्यायप्रवाहरूप रचनाविशेष करके वर्त रहे द्रब्यके होते संते बह्ां नाम, 
स्थापना और भावोंमेंसे किसी भी एकके प्रकट हो जानेपर उस द्रव्यका क्षय होना नहीं जाना जाता 
है। अथवा नाम या स्थापना अथवा भावके पूर्ण कारण होते हुए तैसी प्रश्त्ति करते संते उनमेंसे 
किसी अन्‍्यकी प्रद्गत्ति होनेपर उनका नाश होना नहीं देखा जाता है, जिससे कि नाम आदिकका 
परस्परमें विरोध होना समझ लिया जाय । यदि तिस प्रकार अनुभव नहीं होते हुए भी उन नाम 
आदिकमें विरोधर्का कल्पना करोगे तब तो कोई भी पदार्थ किसी भी पदार्थसे अविरुद्ध सिद्ध न 
होगा । अर्थात्‌ नाशको न करनेवाला भी विरोधी माना जाबेगा, तब तो एक शरीरमें स्थित हो रहे 
अनेक अज्लोंका अथवा पज्चाडुलमें अंगुलियोंका या एकन्न बैठे हुए अनेक विद्वानोंका मी विरोध ठन 
जाबेगा | यहांतक अव्यवस्था हो जावेगी कि सबका- सबसे विरोध हो जावेगा, जो कि इृष्ट नहीं है । 


न च॒ कल्पित एवं विरोधः सर्वत्र तस्य वस्तुभमंत्वेनाथ्यवसीयमानत्वात्‌ 

सच्यादिवतद्‌ | सस्वादयो5पि सत्तेनाध्यवसीयमानाः कल्पिता एवेत्ययुक्त तस्वतो5र्थ- 
स्पासस्वादिपसंगात्‌ । 

;क्‍ दूसरी बात यह है कि बौद्ध जन विरोधकों सर्वथा कल्पित ही कहें, सो भी ठीक नहीं, 
क्योंकि सभी स्थछोंपर वह विरोध वस्तुका धर्म होकर निर्णीत किया जा रद्दा है। जैसे कि सत्त, 
क्षणिकत्त, अविसंबादकत्व, आदि वस्तुओंके मुख्य घर्म हैं। यदि बौद्ध यों कट्दें कि सत्त आदिक 
धर्म भी विकल्पह्ञान द्वारा सत्पनेकरके निश्चित किये हुए हैं, अतः वे कल्पित ही है। बस्तुतः 
सदपना, स्वलक्षणपना, क्षणिकपना आदिकी सभी कल्पनाओंसे रद्दित ओर निर्विकल्पक प्रत्यक्षफा 
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बिषय हो रहा पदार्थ ही मुख्य है, निश्चय स्वरूप विकल्पज्ञानसे जाने गये सत्त आदिक तो सब 
कल्पितपर्म हैं, यह बौद्धोंका कहना युक्तिशन्य दै। क्‍योंकि ऐसा मानने पर परमार्थरूपसे पदा्थोको 
असतपने, अक्षणिकपने आदिकां प्रसंग हो जावेगा, यानी बोद्धोंके माने गये पदार्थ सत्‌ और क्षणिक 
न हो सकेंगे । यह अनिष्टापत्ति हुयी । 

सकलधर्भनैरात्म्योपगमाददोषो5यमिति चेत्‌ कथमेव पर्मी तासलिक! ? सोडपि 
कल्पित एवेति चेत्‌, कि पुनरकल्पितम्‌ ? स्पष्टमवभासन स्व॒लक्षणमिति चेत्‌ नेकतरेन्दी 
द्वित्वस्थाकल्पितत्वपसंगात्‌ । 

यदि बौद्ध यों कं कि दम तो वास्तविक तत्त्वमें सम्पूर्ण धमोका निराश्मकपना ( निषेध ) 
स्त्रीकार करते हैं, अथात्‌ हमारे पदाथीमें क्षणिकत्व, सत्त्त, धर्म भरे ही न रहो । कोई क्षाति नहीं। 
हमारी ओरसे सभी धर्म मिट जाबें, सो ही अच्छा है। &म तो पदार्थोके स्वभावरहितपनेरूप 
नेरात्य भावनाओंसे ही मोक्ष प्राप्त करना इष्ट करते हैं । बौद्धोंके ऐसा कहने पर तो हम जैन 
कहते हैं कि इस प्रकार आपका माना हुआ धर्मी भछा वास्तविक केसे होगा / अर्थात्‌ जब्न धर्म 
ही नहीं है तो धर्मोको घारण करनेवाला धर्मी वस्तुभूत कैसे हो सकता है ? जब कि अश्वविषाण 
ही नहीं है तो उसको धारण करनेवाला आधार कैसे माना जा सकता है। यहां बौद्ध यदि यों 
कहें कि वह्द धर्मी भी कल्पित दी हैं | मुख्य नहीं है, ऐसा कहने पर तो दम पूछेंगे कि फिर 
तुम बतलाओ कि तुम्हारे यहां अकल्पित पदार्थ क्या माना गया है ? किसीकों मुख्य माने विना 
गोणकी कल्पना होती नहीं | यदि तुम यों कहो कि निविकल्पक प्रत्यक्षके द्वारा स्पष्टरूपसे प्रका- 
शित हो रहा स्वलक्षण पदाथ ही वास्तविक है, यह तो न कट्दना, क्‍योंकि जिप्तका स्पष्ट प्रतिमास 
होता है, वह वास्तविक है । ऐसा नियम करनेसे तो अंगुली लगाकर आंखकों कुछ मौंचने पर 
नेत्रजन्य स्पष्ट ज्ञान द्वारा एक चन्द्रमामें ज्ञात हुए दोपनेको भी अकल्पितपनेका प्रसंग होगा, यानी 
एक ही चन्द्रमा स्पष्ट दौखनेके कारण वास्तविक दो हो जावेंगे । स्वप्नमें भी अनेक पदार्थ रपष्ट जाने 
जाते हैं, किन्तु वे मुख्य या वास्तविक नहीं | 

यदि पुनरबाधितस्पष्टसंवेदनवेवत्वात्स्यकक्षणं परमार्यंसत्‌ नेकज्ेन्दो द्वित्वादिशाधि- 
तत्वादिति मन्यसे तदा कथमबाधितविकल्पाध्यवसीयमानस्थ धर्मस्य धर्मिणो था परमा- 
येसस्‍्वं निरादुरुषे । 

इस प्रसंगके निवारणार्थ यदि फिर तुम बौद्ध यह मानोगे कि बाधारहित स्पष्ट संवेदनके द्वारा 
जानने योग्य होनेके कारण खलक्षण तो वास्तविक सतपदार्थ है, किन्तु एक चन्द्रमामें दोपना,तीनपना 
आदि वास्तविक नहीं हैं, क्योंकि वे धर्म उत्तरकालमें हुए बाधक ग्रमाणोंसे बाधित हाँ जाते हैं। स्वप्नमें 
हुआ ज्ञान भी बाधित है। अब आचार्य कद्दते हैं. कि तब तो आपका नियम बहुत अप्छा है। अब 
तुम पक्षपात रहित होकर विचारोंगे तो स्वलक्षणके समान उसी प्रकार बावारद्वित षिकल्पन्ानकें 
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द्वारा निर्णीत किये जा रहे घर्म और थर्माका परमार्थरूपसे सतपना भछा कैसे निराकृत करोगे ! 
यानी निर्बाध विकल्पक्षानसे जाने गये धम और धर्मीको भी मुख्य वस्तु मान छो । हां । सबाध 
ज्ञानोंसे जान लिये गये कल्पित पदार्थोकों न मानना | 


विकल्पाध्यवसितस्य सर्वेस्याधाधितत्वासम्भवान्न वस्तुसत्वभिति चेत्‌, छुतस्तस्य 
तद्सम्भवनिश्रयः । विवादापन्नो धमोदिनोबाधितो विकल्पाध्यवसितत्वात्‌ मनोंराज्यादि- 
बद्त्यन्ुगानादिति चेत्‌, स तशेबाधितत्वाभावस्तस्यानुमान विकल्पेनाध्यवसितः परमाये- 
सन्नपरमार्थंसन्‌ वा : प्रथमपक्षे तेनेव हेतोव्य॑भिचारः, पक्षान्तरे तस्व॒तस्तस्याषाधितत्व॑ 
अवाषितत्वाभावस्याभावे तदबाधितत्वविधानात्‌ । 


यदि बौद्ध थों कहें कि झूंठे विकल्पज्ञान द्वारा निर्णीत किये गये सम्पूर्ण धर्म, धर्मी, आदि 
पदार्थोको अबाधितपना असम्भव है, यानी सभी विकल्पज्ञानोंसे जाने गये पदा्थीमें बाधा उपस्थित हो ही 
जाती हैं अतः वे वास्तविक सतपदार्थ नहीं हैं । ऐसा कहनेपर तो हम जेन पूंछते हैं कि तुमने 
उनको अबाधितपनेके असम्मवका निश्चय केसे किया बतछाओं ! अब यहां बौद्ध अनुमान प्रयोग 
रचते हैं. कि विवादरूप क्रूर प्रहसे ग्रत्तित हो रहे धर्म, धर्मों आदिक ( पक्ष ) अबाधित नहीं हैं 
( साध्य ) विकल्पज्ञानसे निश्चित होनेके कारण (हेतु ) जैसे कि मनमें राज्य प्राप्त कर लेना या 
स्वप्में धन प्राप्त कर ढेना आदिक विषय बिचारे कल्पनाओंसे ज्ञेय होनेके कारण परमार्थमूत नहीं 
हैं । इस अनुमानसे यदि अबाधितपनेका निषेध सिद्ध करोगे तो हम आपके ऊपर विकल्प उठाते हैं 
कि उस धम, घर्मी, आदिकको अबाधितपनेका अभाव जो कि आपने अनुमानरूप विकल्पज्ञानसे 
निर्णीत किया है वह वास्तविक सत्‌ है या वस्तुभूत नहीं है ! बताओ । पहला पक्ष लेनेपर यानी 
अबाधितत्वाभाव वास्तबिक पदार्थ है तब तो तिस वास्तविक अबाघितत्वामाव पदार्थसे ही 
तुम्हारे हेतुका व्यमिचार हुआ अर्थात्‌ अबाधितत्त्वाभावमें विकल्पज्ञानसे निर्णीत किया गयापन हेतु 
रह गया और अबापितत्वाभावरूप साध्य न रहा । क्योंकि आपने इसको अबाधित यानी वास्तविक 
मान लिया है। दूसरा पक्ष ग्रहण करनेपर यानी अबाधितत्वाभाव पदार्थ वास्तविक नहीं है तब तो 
वास्तविकरूपसे उसको अबाधितपना आगया, यानी अबाधितत्त्वाभाव जब वास्तावेक नहीं रहा तो 
धर्म, धर्मी आदिमें अबाधितपना ही वास्तविक रहा । अबाधितपनेके अभावका अभाष हो जानेपर 
उसके अबाधितपनेका ठीक विधान हो जाता है | घटाभावके अभाव कर देनेपर घटके अस्तित्वका 
विधान हो जाता है । बात यह है कि निर्णय किये विना बोद्धोंका भी कार्य नहीं चल सकता है । 
बाधारहित निणयैज्ञानके विषयको वास्तविक मानना उनको आवश्यक पड़ेगा, अन्यथा कोई गति नहीं है। 


न चाविचारसिद्धयोध॑मिंधर्मपोरबाधितत्वाभावः प्रमाणसिद्धमवाधितत्व॑विरुणाद्वे 
संबूत्तिसिंदेन परमायसिद्धसंय वाधनानिष्टेः | तदिष्टी वा स्वेष्टेसिद्ेरयोगात्‌ ! 


लस्‍्वार्थचिन्तामणिः ह २९६५ 
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और दूसरी बात यह भी है कि बौद्धोंसे मान लिया गया और बिना बिचारे सिद्ध कर डिये 
गये घर्मी तथा धर्मका अवाधितत्वाभाव ( कर्त्ता ) पर्म, घर्मीके प्रमाण छाश साधे गये अन्राधितत्व 
( कर्म ) का विरोध नहीं करता है । कल्पनारूप व्यवह्टार द्वारा सिद्ध कर लिये गये पदार्थसे १९मार्थ- 
रूप करके सिद्ध हुए पदार्थका बाधित हो जाना इृष्ट नहीं किया हैं | क्या मिट्टीसे बनाया गया 
नौला वस्तुभूत सर्पको बाधा पहुंचा सकता है ! पत्रपर लिख दी गयी अम्नि शीतको दूर नहीं कर 
सकती दे, तेसे ही बौद्धोंके द्वारा कल्पनारूप अनुमानसे जान लिया गया धघर्मधर्मीका बाधितत्वाभाव 
भी प्रमाणप्रतिद्र अबाधितत्ततका बाधक नहीं द्वो सकता है, और यदि कल्पित परदार्थोसि वास्तविक 
अर्थीका वह बाधित द्वोना इष्ट कर छोगे तो बोद्धोंके द्वारा खये अपने इष्की सिद्धि न द्वो सकेगी । 
जो कुछ तत्त वे मानेंगे कल्पना किये गये उसके विरुद्ध तत्वसे तिसका खण्डन हो जावेगा । पत्नमें 
सिहके तिरपर बकरी बैठा देनेका चित्र खींचना सरल है, किन्तु वनमें खतन्त्र बिचरते हुए सिंहके 
सिरपर छिरियाका बैठकर किलोल करना दुःसाध्य है। 


कय्य विकस्पाध्यवसितस्यावाधितरत्व प्रभाणसिद्धमिति चेत्‌, दृष्टस्य कथस्‌ * बाधका- 
भावादिति चेत्‌, तत एवान्यस्यापि । न हि दृष्टस्थैव सर्वत्र सबंदा सर्वस्थ स्वेथा बाधका- 
भावों निश्चेतुं शक्यो न पुनरध्यवसितस्येति ब्रवाणः स्वस्थः प्रतीत्यपलापात्‌ । 


बौद्ध पूंछते हैं कि विकल्पले निर्णीत किया गया धर्म, धर्मीका अबाधितपना प्रमाणोंसे 
पिद्ध है यह आप जेनोंने कैसे जाना ? कहिये। ऐसा पूंछनेपर हम भी बौद्धोंसे पूंछते हैं कि निर्विक- 
ल्पक प्रद्यक्षरूप दर्शनसे जान लिये गये ख़लक्षणरूप दृष्टका अब्राधितपना तुम बोद्गोने केसे जाना ! 
बताओ | दृश्यका अब्ाधितपना तो बाधक प्रमाणोंके न होनेसे जान लिया गया हैं । यदि आप 
सीगत ऐसा कद्दोगे तो हम जैन भी कद्ठते हैं कि तिस बाधकाभाव होनेसे ही विकल्पसे निर्णीत 
किये गये दूसरे विकल्प्यका भी अबाधितपना जान लिया जाता है । बौद्ध कहता है कि निर्विकल्पक 
प्रयक्षसे देखे गये पदार्थका ही सब स्थानोंमें सब कालमें सत्र जीबोंके सभी प्रकारसे बाधकका अभाव 
निश्चय किया जा सकता है किन्तु फिर अध्यवसायरूप ज्ञानसे जाने गये विकल्प्यका बाघकाभ्ाव 
निश्चय नहीं किया जा सकता है । आचार्य समझाते हैं कि [इस प्रकार कह रहा बौद्ध स्वस्थ नहीं है 
उसकी सुधि बुद्धि मारी गयी है, क्योंकि ऐसा मत्तता प्रयुक्त नियम करनेसे प्रमाणप्रसिद्रि प्रतीतियोंको 
छिपाना पडेगा | अथीत्‌ सर्व देश, सब काल, सर्व व्यक्तियोंको बाधक प्रमाण नहीं उत्पन्न होनेसे 
प्रत्यक्षज्ञानमें जेसे प्रमाणता आजाती है, तेसे ही सर्वत्र, सर्वदा, सबको, बाधक प्रमाणका उदय न 
होनेसे विकल्पज्ञानकों भी प्रमाणता आजाबेगी, ऐसा ही छोकमें प्रतीतियोंसे प्रतिद्ध हो रहा है । हां ! 
जद्दां बाधक प्रमाणका उत्थान हो जाता है, बह प्रत्यक्ष भी प्रमाण नहीं है और न विकल्पन्ञान दी 
प्रमाण दे । श्रान्त और अज्नान्तका विवेक तो सभी ज्ञानोंमें मानना आवश्यक दै। 








३०० े तत्तार्थछोकवार्तिके 

ततो विरोध! कापित्तारिविक एवाबाधितप्रत्ययविषयत्वादिष्टो वस्तुस्व॒भाववदिति 
विरोधिभ्यां भिश्नसिद्धे! स भिन्न एवं सर्वयेत्ययुक्तमुक्तोच्तरत्वात्‌। ताम्यां मिन्नस्य 
तस्थ विरोधकत्वे सर्वः स्वस्थ विरोधकः स्थादिति | 

तिस कारण तिद्ग हुआ कि किन्हीं विशिष्ट पदाथोमें हो रहा विरोध वास्तविक ही है, क्योंकि 
बद्द विरोध निबोध ज्ञानके विषयपनेसे इष्ट किया है। जैसे कि वस्तुओंके खमाव परमार्थमूत हैं। 
अर्थात्‌ जैसे अग्नि आदिके उचष्णत्व, पाचकत्व, दाहकत्व, आदि स्वभाव वास्तविक हैं, क्योंकि वे 
कार्योको कर रहे हैं, तेसे दी अम्नि और जलमें या अन्धकार और आतपके बीचमें पडा हुआ विरोध 
परिणाम भी 'एस्तबिक है। कल्पित नहीं । चींटियोंको- रोकनेके लिये छडडुओंसे भरे हुए पात्रके 
चारों ओर पानी कर दिया | ऐसी दशामें दो चार मूर्ख चींटियां तो आकर लौट जाती हैं। किन्त 
हजारों चींटियां तो आती ही नहीं, क्योंकि लडडुओंका परिणाम ही न्यारा हो गया है | जो लड्डू 
प्रथम पानीसे बाहिर थे और वे ही पार्नाते भरे पात्रके भीतर अब रक्षित कर दिये हैं, परिस्थितिके 
पराबर्तनसे उन लड़डुओंका परिणाम ही परावतित हो गया है | उसी बदले हुए परिणामका अपनी 
इन्द्रियोंसे मतिज्ञान और तजन्य श्रुतज्ञान कर अनेक चींटियां लडडुओंके निकट आनेका परिश्रम नहीं 
करती हैं। प्रबलशन्रुसे मेदानमें घेर लिये गये राजाकी अपेक्षा खाई करके वेशित हो रहे किलेमें ठुर- 
क्षित बैठे हये जृपकी परिणाति कुछ तो निर्मय है ही | अभिप्राय यह है कि विरोधी पदार्थोका प्रकरण 
मिलनेपर उनमें भिन्न भिन्न परिणाम हो जाते हैं । जीरा और ह्वींगडा मिला देनेसे दोनोंकी गन्ध 
मारी जाती है। ओषधि रोगको दूर कर देती है, साथमें खयं भी निःसार हो जाती है । इस प्रकार 
अनुयोगी और प्रतियोगारूप दोनों विरोधियोंसे विरोध पदार्थ कथश्चित्‌ मिन्न सिद्ध है। परिणा- 
मीसे परिणाम कथज्चित्‌ मित्र होता है | वह विरोध सभी प्रकारोंसे मित्र ही है, यह वैशेषिकोंका 
कहना तो युक्त नहीं हे। क्योंकि इसका उत्तर हम पहिले कह चुके हैं। यानी उदासीन पडे हुए मित्र 
पदारथोके समान पृथक्‌ पडा हुआ विरोध मी विशोधक न हो सकेगा, अथवा मिन्न पडे हुये विरोधके 
समान चाहे जो भी मिन्न पदार्थ विरोधक बन बैठेगा। तथा विरोधियोंसे सर्वथा ही मिन्न उस विरो- 
धको यदि विरोधक मानोंगे तब तो सभी पदार्थ सबके विरोधक हो जावेंगे, अपनेसे भिन्न पदा्थीका 
मिल जाना सर्वत्र सुलभ है यह हम कह चुके हैं। 

ननु चार्थान्तरभूतो5पि विरोषिनोपिरोधकों विरोधः तद्विश्षेषणत्वे सति विरोधप्रत्य- 
यविषयत्वाद्‌, यर्ठु न तयोविरोधक! स न तथा, ययापरोर्थः ततो न सर्वः सर्वस्य विरो- 
घक इति चेशन्न, तस्य तद्शिषलानुपपत्ते! | विरोधो हि भाव! स चातुच्छस्वभावों यदि 
झीतोष्णद्रव्ययोविशेषणं तदा सकृत्तयोरदरशनापत्ति! | अथ शीदद्व्यस्यैव विशेषणं तदा 
तदेव विरोधि स्याश्नोष्णद्रव्यम्‌ | तथा च न द्विष्लो +सो एकत्रावस्थितेः। न पैकत्र विरोध: 
सबेदा तसट्ससंगात्‌ । एतेनोष्णद्रव्यस्थैव विरोधों विश्लेषण इत्यपि निरस्तमू । 


तत्तार्थजिग्तामाणे: ३०१ 
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.._यहां भेदबादी शंकाकार वैशेषिक अपने ऊपर आये हुए दोषोंकः यों समाधान करता है 
कि सर्वथा भिन्न पदार्थ होता हुआ भी विरोध दोनों विरोधियोंका विरोधक हो जाता है ( प्रतिज्ञा )। 
क्योंकि वह उनका विशेषण होता संता विरोधज्ञानका विषय है ( द्वेतु )। यहां व्यतिरेकदृष्टान्त तो 
इस प्रकार दे कि जो पदार्थ उन विरोधियोंका विरोधक नहीं है वह तिस प्रकार बिशेषण होता 
हुआ विरोधज्ञानका विषय भी नहीं है, जैसे कि मिन्न पडा हुआ दूसरा तटस्थ अर्थ है। तिस 
कारण सभी भिन्न पडे हुए पदार्थ तो सबके विरोध करनेवाले नहीं होते हैं, किन्तु कोई कोई विशिष्ट 
पदार्थ ही विरोधक होते हैं।आचार्य समझाते हैं कि यह तो वेशेषिकोंको नहीं कैहना चाहिये । क्योंकि 
हेतुका अंश पक्षमें नहीं रहता है। शीत और उष्णका विरोध प्रसिद्ध है। उस विरोधको 
उन विरोधियोंका विशेषणपना नहीं बनता है । कारण कि वैशेषिकोंके यहां भाव और अभाव 
दो पदार्थ माने गये हैं | आधारता, कार्यता, आदि धमौसे रद्ठित होनेके कारण अभाव पदार्थ 
तुष्छ है और भाव पदार्थ स्वभावोंसे सहित होनेके कारण अतुच्छ है । विरोधको आपने भाव पदार्थ 
माना है। और वह कार्यता, कारणता आदि धममौसें सद्वित होनेके कारण अतुच्छ स्वरूप है । ऐसा 
विरोध यदि शीत और उष्ण द्रव्यरूप विरोधियोंका विशेषण माना जा रहा है तब तो एक 
समयमें उन दोनोंके न दीखनेका प्रसंग होगा। दोनोंमें रहनेवाछा कार्यकारी विरोध तो युगपत्‌ दोनों 
का नाश कर देवेगा | “ सुन्दोपसुन्दन्यायसे या शूकरसिंह ” न्यायसे दोनों छूड मरेंगे। जब 
आधार ही नष्ट हो गये, ऐसी दशामें वह विरोध विशेषण होकर भला कहां रहेगा ! अब यदि 
वैशेषिक एक ओर रहते हुये विरोधको शीतद्वन्‍्यका ही विशषण माने, तब वह शीतद्रब्य तो 
बना रहेगा, किन्तु उष्णद्वब्य नष्ट हो जावेगा, और तिस प्रकार तो वह शीतद्वव्य ही विरोधक हुआ, 
उष्णद्रव्य शीतका विरोधक न हो सकेगा । जो विरुद्धप है वह मरा विरोधक केसे हो सकता है! 
सिंदकों हरिण नहीं मार डालते हैं । तथा तैसा ह्ोनेपर तो एकमें स्थित रहनेके कारण वह विरोध 
पदार्थ दोमें रहने वाला नहीं कह्टा जावेगा और एक द्ीमें ठहरनेवाला तो विरोध नहीं हो सकता 
है। अन्यथा सबका सदा ही वह विरोध होते रहनेका प्रसंग द्वोगा | अकेले अपने स्वरूपकों लिये 
हुए पदार्थ सदा विधमान रहते ही हैं । वस्तुतः पृथक, विरोध, विभाग, दित्व, संयोग, आदिक 

, भाव दो आदि पदाथोंमें ही रहते हुए माने गये हैं, अकेलेमें नहीं । इस उक्त कथन करके वह 
विरोध उष्णद्रब्यका ही विशेषण है, यह भी खण्डित कर दिया गया समझ लेना चाहिये । यानी 
उष्णद्रव्यका विशेषण होनेसे विरोधक उष्णद्रव्य तो शीतद्रव्यको नष्ट कर देवेगा। किन्तु शीतद्रब्य 
अपनेमें विरोध न होनेके कारण उष्णद्रव्यता नाश न कर सकेगा । तथा अकेले उचष्णद्रब्यमें 
रहनेवाछा विरोध बन भी तो नहीं सकता है। इस प्रकार वैशेषिकोंसे कहे गये अनुमानके द्वेतुका 

सत्यन्तदल सिद्ध न दो सका । हेतु असिद्ध द्वेत्वामास है । 





१०३ ह तत्तवाये छोकवारतिके 
यदि पुनः फर्मस्थक्रियापेक्षया विरुद्धयमानत्वं बिरोध! स भ्ीतद्रन्यस्थ विशेषणं, 
कर्स्थक्रियापेक्षया विरोध! स उष्णद्रव्यस्य | विरोधसामान्यापेक्षया विरोधस्योंभयविशे 
पणत्वोपपत्तेदि्ठत्व॑ तदा रूपादेरपि दिष्ठत्वनियभापत्तिस्तत्सामान्यस्य दिष्वत्वात, रूपादेर्ग- 
णविश्षेषात्‌ तत्सामान्यस्य पदार्थोन्तरत्वाव न तदनेकस्थत्वे तस्यानेकस्थत्वमिति चेत्‌ तह 
कर्मक्ृस्थादिरोधविश्वेषात्‌ पदायोन्तरस्य विरोधसामान्यस्य द्विप्टल्वे कुतस्तदृद्विष्टत्ब॑ येन 
हयोविशेषण विरोध! । 


फिर आप वैशेषिक यदि यों कहें कि सकर्मक धातुकी क्रिया कंतामें रहती है। और कर्ममें 
भी रहती है, जैसे देवदत्त भातको पकाता है यहां पत्रधातुका वाच्य अर्थ पचनक्रिया देवदत्तमें 
रदती है और भातमें भी रहती है, तेसे ही शीतद्रव्यका उष्णद्रन्य विरोध करता है। यहां कर्ममें 
स्थित दो रही क्रियाकी अपेक्षासे विरोधे जा रहे शीतद्वब्यका विरोधागयापनरूप विरोध है वह 
शीतद्रव्यरूप-कमेका विशेषण है। और कर्तामें ठहरी हुयी क्रियाकी अपेक्षासे विरोध करनेवाले 
उष्णद्रन्यका विरोधकपनारूप विरोध है वह उच्णद्रन्यका विशेषण है। तथा विरोधसामान्यकी 
अपेक्षासे बह विरोध शीतद्वव्य और उष्णद्रब्य इन दोनोंका विशेषण हुआ बन जाता है । अतः 
विरोधको दो आदिंमें रहनापन भी सिद्ध हो गया। अब आचार्य कहते हैं कि तब तो रूप, रस 
आदिको भी दोमें रहनेपनके नियमका प्रसंग होगा । क्योंकि रूप आदिकके सामान्यको भी दोमें 
रहनापन बन जावेगा। यानी व्याक्तिस्मरूप गुण भरें ही एक द्रव्यमें रहता है, किन्तु रूपका सामान्य 
रूपत्व तो अनेकोमें रहता हुआ अनेकका विशेषण हो जायगा | रूपसे रूपसामान्य भिन्न तो नहीं 
माना गया है । इस पर यदि वैशेषिक यों कहें कि रूप, रस आदि तो गुणविशेष हैं और उनमें 
रहनेवाला रूपत्व, रसत्व, सामान्य स्वरूप जाति तो उस गुणपदार्थसे भिन्न चौथा सामान्य पदार्थ 
हम वैशेषिकोंके यहां माना गया है । अतः उन न्यारे सामान्योंके अनेकमें त्थित रहनेपर भी उन 
रूप, रस आदि गुणोंको अनेकमें स्थित रहनेपनका प्रसंग नहीं होगा । आचार्य बोछते हैं कि ऐसा 
पक्ष लेनेपर तो विरोध भी -. दोमें रहनेवाला न हो सकेगा । कर्ममें और कतौमें ठद्दरे हुए व्यक्ति- 
स्वरूप विशेषविरोधसे मिल्नपदार्थ-स्वरूप विरोध सामान्यविरोधत्वके दोमें ठदरते हुए भी उस 
विरोध विशेषका दोमें ठहरनापना भला कैसे माना जा सकता है? जिससे कि विरोधभाव दोनोंका 
विशेषण हो पके। अर्थात्‌ विरोधत्न जाति भर्लें ही दोनों विरुद्धघ विरोधकस्वरूप कती, कर्ममें या 
दोनोंमें रहनेवाले दोनों विरोधोंमें. ठहवर जाय, किन्तु विरोध तो रूप, रस, आदिकके समान दोमें 
ठद्दरनेवाला विशेषण नहीं हो सकता है । 


एतेन गुणयोः कर्मणोद्रेब्यगुणय्रों! गुणकर्मणों! द्रव्यकर्मणोर्या विरोधो विशेष 
इत्यपास्तं, विरोधस्य गुणत्वे गुणादावसम्भवाच्च्‌ |. 


'सत्त्वाथीचिन्तामाणिः १०३ 


इस कथनसे वैशेषिकोंके इस मन्तन्यका भी खण्डन हो गया कि शीत स्पर्श, और उच्णस्पर्श 
इन दो गुणोंमें या सुगन्ध, दुर्गन्‍्ध आदि दो गुणोंमें रहनेवाछा विरोध दोनोंका विशेषण है, तथा 
उत्क्षेपण और अवक्षेपण या आकुञज्चन और प्रसारण अथवा भ्रमण और एक दिग्गमन आदि दो दो 
कमी ( क्रियाओं ) में रहता हुआ विरोध उनका विशेषण है। एवं आत्रद्रव्य और रूप गुण, या 
आंकाशद्रव्य और रत्त गुण, अथवा बायुद्रव्य और गन्ध गुण, आदि द्रब्य और ग्॒ुणोंमें बिरोध 
इनका विशेषण हो रह्ष है | तथेव परम महत्त और गमन या ज्ञान ओर उत्क्षेपण अथवा शदह्व और 
रेचन आदि गुण और करममें रहने वाला विरोध इतना विशेषण है, अथवा आकाश द्रव्य और 
प्रसारण या पृथ्वी और श्रमण अथवा वायु ओर अपक्षेपण आदि द्रव्य और कर्म इन दो दोमें 
विरोध विशेषण हो रहा है । देखो, वैशेषिकोंके इस सिद्धान्तका खण्डन यों हो गया कि सामान्य 
पदार्थके अतिरिक्त अन्य कोई पदार्थ वेशेषिकोंके यहां ऐसा नष्टीं माना गया है कि जो दो गुणोंमें या 
दो कमोमें अथवा द्रव्य गुण दोमें या गुणकर्म दोमें एवं द्रव्य कर्म दोमें रह सके, पदार्थत्व धर्म 
छहों भात्रोंमें रहता है, केवछ नियत दोमें नहीं । हां ! गुणत्व, कर्मत्व और सत्ता जातियां ऐसी हैं 
जो कि दो गुण आदियमें रहती हैं, किन्तु ये जातियां भी सम्पूर्ण गुण या द्वब्य, मुण, कर्म इनका 
सर्वोपसंहार करके रहती हैं, नियतगुण या परिमित कमौमें नहीं ठहरती हैं । नियत दो हीमें रहने- 
बाली कोई पर अपर जाति वैशेषिकोंने नहीं मानी है | दूसरी बात यह है कि इस प्रकरणमें विरोधको 
जातिरूप स्वीकार करना भी अच्छा नहीं पडेगा, जातिका कार्य दोमेंस एकका नाश कर देना नहीं 
है । जननीके समान जाति तो मित्रताको पुष्ट करती है शन्रुभावको नहीं | तथा जातिकी भपेक्षासे 
रूप, रस आदिको भी दिष्ठपनेके नियमका प्रसंग होगा, यह दम कह चुके हैं। तीसरी बात यह भी 
है कि आप वैशेषिकोंने विरोधको पृथक्‍त्व, विभागके अनुरूप स्वतन्त्र गुणपदार्थ माना है। 
« गुणादिनिर्गुणक्रियः ” सम्पूर्ण गुण निर्युण द्वोते हैं यानी ग्रुणमें ग्रुण नहीं रहता है। कर्म 
आदियमें भी गुण नहीं ठद[्दरता है। गुण तो द्रब्यमें द्वी रदते हैं। अतः दो ग्रुणोंमें या दो कमौमें कोई 
विरोवस्वरूप गुण नहीं रह सकता है । अतः विरोधको गुणपना मानलेने पर गुण आदिमें बिरोधके 
रहनेका असम्मव है। तथैव एक द्रव्य और एक गुणमें भी कोई एक गुण नहीं रहता है। एक गुण 
और एक कर्ममें तो विरोध एक ओरका भी नहीं रह पाता है, तथा एक द्रव्य और एक कर्ममें मी 
विरोधरूप गुणके रहनेका विरोध है तो फिर नाम आदिम परस्पर बिरोध द्वो जानेका प्रसंग बिना 
बिचारे क्‍यों उठाया जाता है ? यहां मावस्वरूप विरोधका विचार कर दिया गया है। 

तस्यामावरूपत्वे क्य॑ सामान्यविश्वेषभावों येनानेकविरोधिविश्वेषणभूतविरोधदविशे- 
पव्यापि विरोधसामान्यश्रुपेयते ! 

अब यदि वैशेषिक उस विरोधको भावपदार्थ न मानकर अभावरूप पदार्थ मानेंगे तो विरो- 
'धममें सामान्य और विशेषपनां भी कैसे हो सकेगो ! जिससे कि अंनेक॑ अलुयोगी प्रतियोगी रूप 


३०४७ * तस्‍्वाय छोकवारिके 
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विरोधियोंका विशेषण हो रहे व्यक्तिरूप अनेक विरोधविशेषोंमें व्यापनेवाला विरोधत्वसामान्य खौकार 
किया जावे । यानी भावपदाथौमें तो सामान्यपना और विशेषपना होता है,. जैसे कि घटसामान्य 
( घटत्व ) और घटविशेष ( व्यक्ति ) तथा रूपसामान्य रूपविशेष अथवा प्रथिबीत्वलामान्यविशेष हे। 
सत्ताकी अपेक्षा प्रथिवीत्व विशेषजाति है और घटत्वकी अपेक्षा प्रथिवील्व सामान्यजाति है । किन्तु 
चारो ही अभावोंमें सामान्य और विशेष आपने नहीं माने हैं । द्रव्य, गुण ओर कर्ममें सामान्य रहता 
है और नित्य द्रब्योंमें विशेष रहता है। किसी किसी जातिमें आपेक्षिक सामान्याब्शिष भाव है। ऐसी 
दशामें अमावरूप विरोधमें सामान्यविशेषभाव नहीं बन सकेगा, अतः आपके माने हुए छह भाव 
या चार अमावपदा्ौमें विरोधका अन्‍्तर्भात्र नहीं हो सका | 

यदि पुनः पटपदायेव्यतिरेकात पदार्यश्षेषो विरोधो:नेकस्थ।, स चर विरोध्यविरो- 
धकभावप्रत्ययविशेषसिद्धे! समाश्रीयते ददा तस्य छुतों द्रव्यविज्ेषणत्वम्‌ ! न तावत्‌ 
संयोगात्‌ १२ुप दण्डवत्तस्याद्रव्यत्वेन संयोगाना श्रयत्वाद, नापि समवायाह्रवि विषाणवत्तस्य 
दृष्पगुणकमेसाभान्यविश्वेषव्यतिरिक्तत्वेनासमवायित्वात्‌। न च संयोगसमवाया भ्यामसम्ब- 
न्थस्थ विरोधस्य कचिद्रिश्षेषणता युक्ता, सर्वस्य सर्वविशेषणालुपत्ञात्‌ | 

यदि फिर कमर बांधकर सन्नद्ध हुए वैशेषिक यों कहें कि हमने मोक्षके विशेष उपयोगी 
होनेके कारण भावख्रूप छह पदार्थ स्वीकार किये हैं, इनके अतिरिक्त भी अवष्छेदकत्व, अवष्छिन्नत्व, 
प्रतियोगिता आदि अनेक भाव शेष बच जाते हैं, तदनुसार पदायोसे अतिरिक्त शेष बचा हुआ पदार्थ 
विरोध है जो कि अनेक पदार्थोंमें स्थित रहता है । संसारमें कोई विरोध्य है । जेसे अन्धकार, चूहा, 
मृग, सज्जन, मिथ्यात्व, उपकारक आदि विरोध्य पदार्थ हैं ओर घाम, बिल्ली, सिंह, दुष, सम्यक्त्व, 
कृतप्न आदि विरोधक हैं ओर इस प्रकार विरोध्यविरोधक मांवके ज्ञानविशेषसे सिद्ध ह्वो जानेके कारण 
उस न्यारे विरोध पदार्थका मले प्रकार आश्रयण कर लिया जाता है | इसपर हम वैशेषिकोंसे पूछते 
हैं कि तब उस विरोधको द्रव्यका विशेषण कैसे कहोगे ! बताओ । संयोग या समवाय सम्बन्धसे 
सम्बन्धित ह्वोता हुआ जो पदार्थ विशेष्यकों अपने र॑गसे र॑ग देता है वह विशेषण कहा जाता है । 
तहां प्रथम ही पुरुषमें दण्डके समान संयोगसम्बन्धसे वह विरोध अपने विशेष्यभूत द्ब्यका विशेषण हो 
नहीं सकता है, क्योंकि दो द्रब्योंका हो [संयोग सम्बन्ध माना गया है। जब कि बिरोधद्रब्य पदार्थ 
नहीं है तो संयोग सम्बन्ध स्वरूप गरुणफा आश्रय नहीं होगा । अतः विरोध पदार्थ संयोग सम्बन्धसे 
द्ब्यमें नहीं रह सकता है द्रब्यमें न ठहरता हुआ द्रव्यका विशेषण कैसे होगा! अर्थात्‌ नहीं। तथा 
गौमें सींगके समान दब्यमें विरोधका समवायसम्बन्ध मानकर विरोधको द्वन्यका विशेषण मानोगे, 
सो भी ठीक नहीं पड़ेगा, क्योंकि स्वरूपसम्भन्धस्वरूप अनुयोगिता और प्रतियोगितामेंसे चाहे 
किसी भी एक सम्बन्धसे द्रन्य, युण और कर्मोंमें समवायसम्बन्ध ठहर जाता है, तथा केबल प्रतियोगिता 
सम्बन्धसे सामान्य और विशेषमें समवाय सम्बन्ध रहता है। समवाय पदार्थमें तो स्वयं समवाय 
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रहता ही नहीं है। ० द्रब्यादयः पञ्चभावा अनेके समवायिनः ”” द्रव्य आदिक पांच भाव ही 
समवायसम्बन्धवाले हैं.। अन्य नहीं | जब कि विरोध पदार्थ इन द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष, 
पांच भावोंसे अतिरिक्त है तो वह समवायवारा नहीं हो सकता है। जो प्रतियोगिता सम्बन्धसे 
समवायवाछा नहीं दे वह समवायसम्बन्धसे किसी विशेष्यमें नहीं रद्द पाता है । प्रकरणमें संयोग और 
समवाय सम्बन्धसे नहीं सम्बन्धको प्राप्त हुए विरोधका कहीं भी विशेषणपना कहना युक्त नहीं है, 
अन्यथा यानी विना सम्बन्धित हुए ही कोई पदार्थ विशेषण होने लगे तब तो सभीको सबके बिशे- 
षण हो जानेका प्रसह्ष आ जावेगा जो कि इष्ट नहीं है । ज्ञान आकाशका विशेषण हो जावेगा, 
सह्ायपर्वत बिन्ध्यपर्बतका विशेषण हो जाओ ! अतः यही नियम करना आवश्यक होगा कि संयोग या 
समवाय सम्बन्धसे जो ख्यं युक्त हो गया है वही अन्यन्न उस सम्बन्धसे वतंता हुआ विशेषण होता है । 

समवायवत्समवायिषु संयोगसमवायासस्वेअपि तस्य विशेषणतेति चेन्न, तस्यापि 
तथा साध्यत्वाद । न चाभाववद्धावेषु तस्थ विज्वेषणता तस्यापि तया सिद्धथमावात्‌। न 
झसिद्धमसिद्धस्योदाहरणं, अतिम्रसज्ञात्‌ । 

यदि वैशेषिक यों कट्टें कि पांच भावोंत्रे अतिरिक्त समवाय पदार्थ जैसे संयोग या समवाय 
सम्बन्धसे सम्बद्ध न होता हुआ भी द्रन्‍्य आदि पांच समवायियोंमें विशेषण हो जाता है, यानी सम- 
वायमें प्रतियोगिता सम्बन्धसे संयोग या समवाय नहीं भी रहता है फिर मी समवायको विशेषणपना 
है, तैसे ही विरोधको भी विशेषणपना बन जावेगा । सो यह तो नहीं कद्दना चाहिये। क्योंकि 
उस समवायको भी तिस बिना सम्बन्ध हुए प्रकारसे विशेषणपना बन जाना साधने योग्य है। अथात्‌ 
सिद्ध हुए पदार्थका दृष्ान्त दिया जा सकता है । जो ख्यं रोगी है, वह दूसोेकी चिकित्सा क्‍या 
कर सकता है ! “ अन्यत्र नित्यद्रव्येम्य आश्रितत्वमिहोच्यते ” परमाणु, आकाश, आदि निल् 
द्रब्योंके अतिरिक्त सभी पदार्थ जब आधेय हैं तब समवाय भी किसी न किसी स्वरूप या विशेषण- 
विशेष्यमाव सम्बन्धसे ही अपने आश्रयोंमें आश्रित रह सकेगा । फिर समबायको विना सम्बन्धके 
खनेवाठा आप क्यों कहते हो ! और तुम यदि यह भी कद्टों कि भाव पदाथोंमें संयोग ओर सम- 
बाय सम्बन्ध्नसे नहीं सम्बन्धित हुआ भी अभाव पदार्थ जैसे विशेषण हो जाता है तेसे है विरोध 
भी विरोधियोंमें न सम्बन्धित हुआ विशेषण हो जायगा | सो यह भी न कहना । क्योंकि अभाव 
पदार्थकों भी तिस बिना सम्बन्धित हुए प्रकारसे विशेषण हो जानेकी सिद्धि नहीं हुयी है | असिद्ध 
पदार्थ तो अपिद्वका उदाहरण नहीं हो सकता है । मरा घोडा मरे हुए अश्ववारकों नहीं भगा लेजा 
सकता है, अन्यथा अतिप्रसंग दो जावेगा। यानी चाहे जिस असिद्धसे किसी भी अतिद्धंकी सिद्धि 
करदी जावेगी | तब तो सबके मनोरथ सिद्ध हो जाबेंगे | कोई भी दरिद्व या रोगी न रहेगा, अथवा 
चाहे जिस ज्ञापक असिद्ध उदाहरणका अवम्ब लेकर किसी भी अप्रसिद्ध दार्शन्तकी सिद्धि कर दी 
जाषेगी । कोई बाधा न पड़ेगी । अतः नहीं सिद्ध हुए समषाय और अभावका दृष्ांत ढेकर पिरोध- 
.... 9 
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पदार्थ विरोधियोंका विशेषण सिद्ध नहीं हो सका । अतः विरोध और बिरोधियोंका तुम्हारे यहां 
विशेषणविशेष्यभाव न बन सका | 


नन्नु च विरोधिनावेतों समवायिनाविमों नास्तीह घट हति विशिष्टप्रत्यय/ क्रथ॑ 
विशेषणविशेष्यभावमन्तरेण स्यात्‌ । दण्दीति प्रत्ययवद्धवति चायमषाधितवपुन च॒ द्र॒त्या- 
दिपट्पदार्थानामन्यतपनिभित्तो5य॑ तदलुरूपत्वाप्रतीतेः, नाप्यनिभित्त: फदाचिक्रचिद्धायात्‌। 
ततोस्पापरेण हेतुना भवितव्यमतो विशेषणविशेष्यमावः सम्बन्धशेष। पदायेश्षेपेष्बविना- 
भाववदिति सम्रवायवद्भाववद्रा विरोधस्य इचिद्विशिषणत्वसिद्धी तस्थापि विशेषणविशेष्य- 
भावस्य स्वाभयविश्ेषाश्रयिणः कुतस्तद्विशिषणत्वम । परस्माद्विश्षेषणविश्वेष्यभावादिति चेत्‌ 
तश्यापि स्वविश्षेष्यविज्वेषणत्वे परस्मादित्यनवस्थादप्रतिपसिरविश्वेष्यस्थ विज्षेषणप्रतिपत्ति- 
मन्तरेण तदनिष्टेः, नाग्हीतविज्षेषणा विश्वेष्ये बुद्धरिति वचनात। सुद्रमपि गत्वा विशेषण 
विशेष्यभावस्यापरविशेषणविशेष्यभावा भावे5पि स्वाभ्रयविशेषणत्वोपगमे समवायादेरपि क 
विशेषणत्वं, तदभावे5पि कि न स्यात्‌ ! इति न विशेषणविश्वेष्यमावसिद्धि! | तदसिद्धौं 
न किश्चित्कस्यचिद्वेशेषणमिति न विरोधो विरोधिविशेषणत्वेन सिद्धथति । 


तथा वैशेषिक पुनः अपने पक्षका अवधारण करते हुए कद्ठते हैं कि अप्नि, जठ या आतप, 
अन्धकार आदि ये दोनों विरोधी हैं । आत्मा ज्ञान या पुद्ठलरूप ये दोनों समवाय बाले हैं। यहां 
घट नहीं है, आदि इस प्रकारकी विशिष्ट दुद्धियां विशेष्यविशेषणभावकों माने विना मछा कैसे हो 
सकेंगी ! जैसे कि दण्डवाला पुरुष है, यह ज्ञान किसी संयोग सम्बन्धके बिना नहीं होता है । उक्त 
ज्ञानोंका यह पूर्णशरीर बाधाओंसे रह्वित प्रसिद्ध है। अर्थात्‌ वेशेषिक जन विशेष सम्बन्धनो सिद्ध 
करनेके लिये अनुमान बनाते हैं कि जो जो विशिष्ट बुद्धि होती हैं, वह विशेषण, विशेष्य और 
सम्बन्ध इन तीनोंको विषय करती है । जैसे कि दण्डी यद्द विशिष्ट बुद्धि दण्डरूप विशेषण पुरुष 
रूप विशेष्य और संयोगरूप सम्बन्ध इन तीनको विषय कर छेसी है । घट यह बुद्धि भी घट, धठत्व 
और समवाय इन तीनोंको जान लेती है | तेसे ही विरोधी, समवायी, अभावषवान्‌, ये ज्ञान भौ 
विशेष्य और विशेषणोंस अतिरिक्त किसी मध्यवर्ती सम्बन्धके बिना नहीं हो सकते हैं । इन हानोंका 
द्ब्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष और समवाय इन छह भाव पदा्थोंमेंसे कोई एक तो निमित्त- 
कारण नहीं हो सकता है, क्ष्योंकि उन द्रन्य आदिकोंके अनुसार द्वोनेवाले ब्लानोंकी- सरूपता इन 
हानोंमें प्रतीत नहीं होती है । भावार्थ--द्रव्य आदिकोंको कारण मानकर द्वोनेवाले झ्ञानोंसे विरोधी, 
समवबायी, आदिक ज्ञान विलक्षण हैं | तथा विरोधी आदि ब्लानोंको निमित्तके विना ही उत्पन्न हो 
ग़ये भी नहीं कद सकते हैं । क्योंकि वे ज्ञान कमी कभी और कहीं कहीं उत्पन्न होते हैं ।कार्यमें देश, 
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काल, और आकारोंका नियमित होना नियत कारण विना नहीं हो सकता है। वैसे तो सदा होने: 
वाले कार्योंको भी कारणोंकी आवश्यकता है किन्तु कचित्‌ कभी कमी होनेवाले कार्योको तो कारण- 
विशेषकी स्पष्टरूपसे अधिक आवश्यकता है | तिप्त कारण उक्त विशिष्ट बुद्धियोंका द्रन्य आदिकसे 
भिन्न कोई निराला द्वेतु होना चाहिये । अतः इनका सयोग, संयुक्ततमवाय, संयुक्तसमवेतसमवाय, 
समवाय, समव्रेतसमवाय, इन पांच सम्बन्धोंसे बचा हुआ छठा विशेषणविशेष्यमाव सम्बन्ध माना 
जाता है | वह सम्बन्ध सात पदा्थीसे अतिरिक्त बचे हुए धर्मस्वरूप अन्य पदाथोमें गिना जावेगा। 
जैसे कि द्वेतु और साध्यका अविनामाव सम्बन्ध सात पदा्थोसे अतिरिक्त पदार्थ है। इस, प्रकार 
समवाय अथवा अभावके समान विरोधका भी किसामें विशेषणपना सिद्ध हो जाता है। अतः हम 
वैशेषिकोंका तदिशेषणत्वे सति यह हेतुका दर सिद्ध हो गया। अब आचार्य कह्ठते हैं कि ऐसा 
माननेपर तो उस विशेष्यावशेषणभाव सम्बन्धनों भी आप दोमें रहनेवाला धर्म सम्बन्ध होता है, 
एतदर्थ अपने आश्रयविरेषोंमें रहनेवाला आधेय मानोगे तो वह कट्ठां किस सम्बन्धसे ठद्दरता हुआ 
विशेषण द्वोंगा ? बताओ | यहां भी सम्बन्धपनेकी रक्षार्थ दूसरे विशेष्यविशेषणभावसे उस सम्बन्धको 
वर्तता हुआ ऐसा कह्ोंगे तो उस दूसरे सम्बन्धनो भी अपने विशेष्यमें विशेषणपना 
तीसरे विशेष्यविशेषणमाव सम्बन्धसे माना जावेगा । इस प्रकार अनवस्थादोष हो जानेंसे 
विशेष्यकी प्रत्तिपत्ति कैसे मी न हो सकेगी । क्योंकि विशेषणको भछे प्रकार जाने बिना विशेष्यका 
ज्ञान होना इष्ट नहीं किया है । आपके यहां मी कहा है कि विशेषणका ग्रहण किये बिना विशेष्य 
को .विषय करनेवाली बुद्धि नहीं होती है । अर्थात्‌ विशिष्ट बुद्धिमें -विशेष्य विशेषण और संसरग इन 
तीनका जानना आवश्यक माना गया है । विशेषणका"ज्ञान तो अत्याधिक आवश्यक है । और 
सम्बन्ध भी जब दोमें रद्द लेगा, तभी वह मध्यवर्ती होता हुआ सम्बन्ध हो सकता है। जेसे कि 
पुरुषमें दण्ड रहता है। उनका योजक संयोग सम्बन्ध विचारा दण्ड और पुरुष दोनोंमें समवाय 
सम्बन्धसे वृत्तिमान्‌ है, तथा वह समवाय भी सम्बन्ध तमी हो सकेगा, जब कि अपने संयोग 
और दण्ड या संयोग और घट स्वरूप आधारोंमें विशेषण होक़र ठहर जाय । अतः संयोग और 
दएडके मध्यमें पडा हुआ समवाय भी विशेष्यविशेषणभाव सम्बन्धसे अपने आधारभूत संयोग ओर 
समवायमें रहेगा। वह विशेष्यविशेषणमाव सम्बन्ध भी अपने आधारभूत विशेष्य और विशेषणमें . 
दूसरे विशेष्यविशेषणभाव सम्बन्धसे रद्देगा ओर बह भी तीसरेसे रहेगा । इस प्रैकार चौथे थांचमें 
आदिकी कल्पना करना बढते हुए अनवस्था दोष हुआ | पुरुष, दण्ड, संयोग, समवाय, विशेष्य- 
विशेषणभाव, पुनः विशेष्यविशेषणमभाव आदि सम्बन्धोंमेंसे पहछि दो दोके बीचमें पडा हुआ 
अग्रिम तीसरा सम्बन्ध अपने विशेष्यविशेषणमें वर्तेगा । तभी सम्बन्ध बन सकेगा, सम्बन्ध द्विष्ठ 
यानी दोमें र्नेवाछा होता है । चांदी या सोनेका ठांका जबतक दोनों ठुकडोंमें नहीं चुपकेगा 

तबतक दोनोंको मिछा नहीं सकेगा, तब तो उत्तरोत्तरके सम्बन्ध विशेषण द्वोते जाबेंगे । उनके 
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लिये भी पुनः सम्बन्धान्तरोंकी आकांक्षा बढती जावेगी। यह अनवस्था दोष होगा । बहुत दूर 
भी जाकर विशेष्यविशेषणभावका दूसरे विशेष्यविशेषणभावके बिना भी यदि अपने विशेष्य विशेषण 
रूप विशेष्य आश्रयोंमें विशेषण हो जाना स्वीकार कर छोगे तब तो उसी प्रकार समवाय, अभाव 
और विरोधका भी विशेषणपना उस विशेष्यविशेषणभावके विना ही कहीं क्‍यों न मान छिया जाय ! 
यानी समवाय ओर अभावका सम्मेलन करानेवाढे विशेष्यविशेषणभावका स्वका ही रूप स्वरूप 
सम्बन्ध मान छोंगे तो समवाय और अभावका भी अपना ही स्वरूप नामक स्वरू्पसम्बन्ध क्यों नहीं 
मान छेते हो ! दूर तक सम्बन्धोकी अनावश्यक टम्बी पूंछ बढानेसे क्या लाभ है ! ऐसी दशामें 
समवाय, स्वरूप, आदि सम्बन्धोंकी भी विशेषणपना कहां आया वे अन्य सम्बन्धोंसे सम्बन्धियोंमें 
रहते तब तो विशेषण हो सकते थे, अन्यथा नहीं । इस प्रकार वैशेषिकोंके प्राण स्वरूप विशेषण- 
: विशेष्यमाव सम्बन्धकी सिद्धि नहीं हुयी और उस विशेषणविशेष्यभावके नहीं सिद्ध होनेपर कोई 
पदार्थ किसीका विशेषण नहीं हो सकता है । इस प्रकार विरोधियोंका विशेषण होकर विरोध पदार्थ 
पिद्र नहीं होता है। फिर आपका “* तद्दिशेषणत्वे सति ” यह हेतु अंश सिद्ध न हुआ | असिद्ध 
हेतु तो साध्यको सिद्ध नहीं कर सकता। ह 
विरोधप्रत्ययविषयत्वं तु केवल विरोधभात्र साधयेन्न पुनरनयोविरोध इति तत्मति- 
नियम, ततो न विरोधिम्यो5त्यन्तभिश्नो विरोधों5स्युपगन्तव्यः। कथश्चिद्रिरोध्यात्मकत्वे 
तु विरोधस्य भतिनियमासिद्धिन कश्रिदुपाछम्भ इति ब्क्ते विरोधवत्स्वाभ्रयाप्षामादीनां 
भिन्नाभिन्नलसाधनम्‌। ु 
वैशेषिकोंने मिन्न पडे हुए भी विरोधकों विरोधियोंका विरोधकपना सिद्ध करनेके लिये उनका 
विशेषण द्वोते हुए विरोधज्ञानका गोचरपना यह द्वेतु दिया था। तद्टहां उनका बिशेषणपना इस 
अंशका तो खण्डन कर दिया गया है । अब हेतुके विशेष्यदक विरोधज्ञानकका गोचरपनापर विचार 
करते हैं । वह विरोधज्ञानका गोचरपना तो केवढ विरोधकों साध सकेगा, किन्तु उन नियमित शीत 
और उष्ण या अन्धकार और आतप इनका विरोध है, इस विशेष नियमको नहीं कद सकता है। 
रुपयेका ज्ञान रुपयेकी सिद्धि तो करा सकता है, किन्तु देवदरसे ही इन्द्रदत्तका ही रुपया आया है, 
इस विशेषताको सिद्ध नहीं कर सकता है | तिस कारण विरोधियोंसे सर्वथा मिन्न पडा हुआ विरोध 
नहीं स्वीकार करना चाहिये, वह कुछ कार्यकारी नहीं है | हां ! जैनसिद्धान्तके अनुसार विरोधकों 
विरोधियोंसे कथश्चित्‌ तदात्मक मान लिया जायगा तब तो विरोधका अपने अपने विरोधियोंके 
साथ प्रतिनियम बन जाना सिद्ध हो जाता है, यानी ध्वंसकपना परिणामरूप विरोध शीतद्वव्यसे 
कथन्चित्‌ अभिन्न है और नष्ट हो जानापन रूप विरोध उष्ण द्रन्यका तदात्मक उत्तरवर्ती अमिन्न 
परिणाम है । कभी उष्णताकी तीत्रशक्ति द्वोनेपर उष्णह्रव्यमें नाशकपना और शौतद्रन्यमें नाश्यपना 
रूप परिणतियां अभिन्न हो रही हैं । तुल्यवक विरोध होनेपर तो अप्नरिको नाश करनेवाछा पानी भी 


तस्थार्थचिन्तामणि:. १०९ 
मर चुका, शेष पानी तो निकम्मे नौकर या कार्य न होनेसे ठठुआ बैठे नौकरके समान दीख रदा हे 
यह अधिक पानी और थोडी आगकी अवस्था बतढायी है, किन्तु जहां थोडा पानी और आग 
अधिक है वहां थोड़े पानीको नष्ट फरनेवाली आग भी नष्ट हो गयी है। अर्थात्‌ पानी और आग 
अन्य पुद्ठल पर्यायोंकों धारण कर चुके हैं, शेष अग्नि जो दीख रही है वह मरे हुए सैनिकोंसे बचे 
हुये जीवित सैनिकोंके सम है इत्यादि | विरोधके फलस्वरूप उत्तरवर्ती परिणाम ये सब विरोधियोंसि 
कथश्चित्‌ अभिन्न हैं। देवदत्तकी मृत्यु उसका ही उत्तरवर्ती परिणाम है। विषका नाशकपना स्वभाव 
भी विषकी पयोय है | विष और देवदत्तमें बन्ध हो जानेपर सर्वथा भेद नहीं रहता है। सर्वथा 
भिन्न पडा हुआ विष देवदत्तको नहीं मार सकता है। दूरसे प्रयुक्त किये गये मन्त्र, तन्त्र, भी सर्वया 
मित्र ड्ोते हुए विनाशक नहीं होते हैं । अन्यथा चाहे जिस किसीका विनाश कर डालेंगे, आत्माके 
साथ कर्म नोकमंबन्ध भी ऐसा ही हे । रूप और रसका परस्परपरिहारस्थिति नामका विरोध तो एक 
द्ब्यमें दोनोंका भ्रमेद होनेपर द्वी बनता है । अतः समझलो कि नियत व्यक्तियोंका नियत व्यक्ति- 
योंसे विरोध करना तभी बनेगा जब कि उनमें पडे हुए विराधको कथज्चित्‌ अभिन्न माना जाबेगा। 
इस कारण स्याद्वादियोंके ऊपर कोई भी उलछाहना नहीं आता है। सर्वथा एकान्तवादियोंके यहां 
अनेक दोष आते हैं । सह्य और विन्ध्यका पर्वतपनेसे अमेद है, यदि इनका पृथ्वौपना, द्वन्यपना, 
पर्वतपना इन धर्मोसे मी सर्वेथा भेद माना जावेगा तो उन दोनोंमेंसे एक व्यक्ति तो पर्वत, द्रव्य, 
और पृथ्वी नहीं रह सकेगा। सर्वथा भिन्न सरीखे दौख रहे नियमित पिता, पुत्रमें ही जन्यजनक 
भाव है | अश्व और मनुष्यका तथा कबूतर और गायका जन्यजनक भाव सम्बन्ध क्यों नहीं है। 
यहां मी कथज्चित्‌ अभेदका अवटम्ब लिये विना वैशेषिकोंकी दूसरी कोई गति नहीं है । राजाका 
पुरुष, देवदत्तका घोड़ा आदि सब स्थानोंपर यही समझ छो कि कथज्चित भेदामेद होनेपर ही सम्बन्ध 
व्यवस्था है, यह गगम्भारतत्त्व है | इसको प्रमेयकमल्मार्तण्डमें भर्लभांति पुष्ट किया है। इस कारण 
श्रीविधानन्द स्वामीने पिच्यासीबीं वार्त्तिकमें बहुत अच्छा कद्दा था कि विरोधके समान नाम, स्थापना, 
आदिकोंका अपने अपने आश्रयोंसे कथज्चित्‌ मिन्नपना और कथज्चित्‌ अभिन्नपना साधन करना युक्त है । 


नामादिभिन्यासो 5थोनामनर्यक इति चेन्न, तस्य प्रकृतव्याकरणार्यत्वादमकृताव्याक- 
रणार्थत्वाच्च । भावस्तम्भप्रकरणे हि तस्येव व्याकरण नामस्तम्भादीनामव्याकरणं च॑ 
अप्रकृतानां न नामादिनिश्षेपाभावे5र्यस्य घटते, तत्संकरव्यतिकराभ्यां व्यवहारमसंगात्‌ | 

किसीका कहना है कि नाम, स्थापना, द्रव्य ओर भावोंसे पदार्थोका न्यास करना व्यर्थ है। 
आचार्य समझाते हैं कि सो यह तो न कद्टना। क्योंकि प्रकरणमें पढे हुए ही पदार्थके व्युत्पादन कर- 
नेके लिये और प्रकरणमें नहीं प्राप्त हुए पदाथोंकी नहीं व्युत्पत्ति करानेके लिये प्रयोजकता होनेके 
कारण वह्द न्यास करना सार्थक है। छत या छप्परको धारण” करनेके लिये तो बर्तमानमें वैसी 





११० । क्ल्वार्थकोकवार्तिके 

पर्याथको प्राप्त हुए थम्मेके प्रकरणमें उस पाषाण या काष्ठके खम्मेकी ही नियमसे व्युत्पत्ति कराना है 
ओर प्रकरण प्राप्त कार्यके अनुपयोगी ऐसे किसीका नाम धर दिये गये खम्म या पत्नमें चित्रित किये 
गये स्थापना खम्म या भविष्यमें खम्मेरूप होनेवाले वृक्ष या शिलारूप द्रव्यथम्भ इन अग्रकृतोंका 
प्रबोध नहीं कराना है यद्द अर्थक्रिया समथ अर्थका प्रयोजन सघजाना प्रकरणमें नहीं प्रात हुये 
पदाषीका नाम आदिसे निक्षेप किये बिना नहीं घटता है। अन्यथा उन प्रकरण प्राप्त और प्रकरणके 
अनुपयोगी पदा्ोंके संकीर्णपने ओर व्यतिकीणेपनेसे भी व्यवहार हो जानेका प्रसंग हो जावेगा । 
जो कि किसीको भी इृष्ट नहीं है। यानी किसी मनुष्यका नाम दृषभ रख देनेसे उस व्यक्तिमें भावबृषभरूप 
पर्याय हो जानेसे मनुष्यपने और पशुपनेका संकर हो जावेगा । अथवा लादने और गाडी 
खैंचने रूप कार्यको वृषभ नामका मनुष्य करने छग जायगा, और मनुष्यके कार्य अध्यापन और 
वाणिज्यको परस्पर विषयगमनरूप व्यतिकर हो जानेसे बेल पश्‌ करने छग जायगा, किन्तु व्यवह्दा- 
रमें नाम, स्थापना आदिसे निक्षिप्त किये गये पदाथोंके न्यारे न्यारे प्रयोजन देखे जाते हैं | अतः 
पदाधोंका न्यास करना आवश्यक है । किसी बडे प्रासादमें छगे हुए स्तम्भका दूरवंतीं पुरुषको ज्ञान 
करानेके लिये उसके चित्रकों ही पत्र द्वारा भेजकर छतकृत्य हो सकते हैं । मुख्य खम्भा परदेशको 
नहीं भेजा जा सकता है तथा छतका बोझ साधनेके लिये मुख्य स्तम्मकी आवश्यकता है | पतन्न पर 
ढिखा हुआ खम्भा वहां कार्यकारी नहीं है । 

नज्जु भावस्तम्भस्य झ्रुख्यत्वाश्याकरणं न नामादीनां “गोणपुख्ययोसुरूये संप्रत्यय” 
इति बचनात्‌ । नेतभ्रियतं, गोपालकमानय कटजकमानयेत्यादी गौणे संप्रत्ययसिद्धे! । नहि 
सत्र यो गा पालयति यो वा कटे जातो झुख्यस्तत्र संप्रत्ययो5स्ति, कि तहिं ! यस्यैतश्राम 
कृत तम्रेव गौणे प्रतीतिः । कृत्रिमत्वाह्ीणे संप्रत्ययो न झ्रुख्ये तस्याक्रृतिमत्वात्‌ “ कृत्रिमा- 
कृत्रिमयोः कृत्रिमे संप्रत्ययः ” इति वचनात्‌ । नेतदेकान्तिक॑ पांशुलपादस्प तत्ैवोभयग- 
विदर्शनात्‌ । सश्षमकरणज्ञत्वादुभय प्रत्येति किमईई योगाः पारूयति यो वा कटे जातस्त- 
मानयाप्रि कें वा यस्येषा संज्ञा तम्‌ ! इति विकल्पनात्‌ | प्रकरणक्स्य कृत्रिमे संपत्य- 
यो3स्तीति चेद न, तस्याऋृत्िमे5पि संप्रत्ययोपपत्तेस्तथा प्रकरणात्‌ । 

यहां शंका है कि ठोह्ठा, काठ, पत्थर, या ईटोंसे बने हुए पर्यायरूप थम्भकी मुख्यता 
होनेसे सब स्थकोंपर असली खम्मका ही ज्ञान कराया जावेगा | नामखम्भ या स्थापनाखम्म आदि- 
कोंका नहीं । ऐसा नियम है कि गौण ओर मुख्यका प्रकरण इ्वोनेपर मुख्यमें ही भछे प्रकार ज्ञान 
होता है. ऐसा प्रसिद्ध परिभाषाके द्वारा कद्ठा गया है । इसपर आचार्य कद्दते हैं कि उक्त परिभाषा 
नित्य नहीं है। गौण और मुख्यकी योग्यता होनेपर मुख्य हीका ज्ञान हो, यह नियम सब देश 
और सर्व काहमें लागू नहीं होता हैं। गोपाठफो छाओ। अथवा कटजको छाओ । इद्रको 'भोजन 





तर्वार्यचिन्तामणिः ३११ 
क्राओ आदि, ऐसा कहनेपर गोण पदार्थमें है अच्छा ज्ञान होना सिद्ध दै। वहां जो गौओंको 
पालता है ऐसे भावरूप गोपालका सम्यग्ज्ञान होकर लाना नहीं है, अथवा जो कट यानी चठाईपर 
उत्पन्न हुआ है ऐसे मुख्य कटेज व्यक्तिमें ज्ञान नहीं होता है । तब तो क्या द्वोता है ! सो छुनो ! 
जिस पुरुषका गोपाल या कटज यहद्ट नामकरण कर दिया है, उस गौण व्यक्तिमें ( की ) हौ प्रतीति 
होती है । बालकके मचल जानेपर मिट्टी या काठके बने हुए कल्पित ( नकली ) सांप और सिंहको 
लाया जाता है। मुख्य ( असली ) को नहीं । यदि कोई यों कहें कि गोपाल, कटज, सर्प आदिका 
प्रकरण द्वोनेपर तो कृत्रिम ( नकछी बनाया गया ) होनेसे गौण पदार्थमें ही ठाने ले जानेका समी- 
चीन ज्ञान होता है । मुख्यमें नहीं। क्योंकि वह मुख्य तो अक्लृत्रिम है। छोकिक पुरुष कृत्रिम ( गढ 
लिये गये ) और अक्लत्रिम ( बनावटी नहीं ) इन दोनोंके प्रसंग आप्त द्वोनेपर कृत्रिममें खुढभतासे 
ज्ञान कर लेते हैं, ऐसा वचन है । पहिली परिभाषाकी अपवादरूप यद्ट परिभाषा है। अतः जहां 
मुख़्यका ग्रहण होगा, वहां मुख्यका ही और जहां गौणका प्रकरण है, वहां गौण पदार्थका ही' 
प्रज्ञापन होगा । दोनोंका नहीं हो सकता है । इसपर आचार्य कहते हैं कि यह भी एकान्तरूपसे 
नियम नहीं है। यानी गौण और मुख्यमेंसे किसी एकका ही अह्ण होय, अथवा कृत्रिम और अक्वत्रि- 
ममेंसे कृत्रिमका ही ज्ञान होय, यह नियम सब देश, सब काल और सर्व व्यक्तियोंके लिये उपयोगी 
नहीं है। क्योंकि धूलिसे लियडे हुए पगवाले गवांर मनुष्यके वहां ही दोनों प्रकारके ज्ञान होते हुए 
देखे जा रद्दे हैं, वह पामर प्रकरणका जाननेवाढा नहीं होनेके कारण विचारा मुख्य और गौण 
दोनोंकी प्रतीति कर छेता है| वह विचारता है कि अधिकारीने मुझे गोपाछ ओर कटेज छानेकी 
आज्ञा दी है । जो मनुष्य गौओंकों पाठता है अथवा जो चटाईपर उत्पन्न हुआ है, उस मुख्य 
पदार्थको मैं लाऊं ! अथवा क्या जिस पुरुषकी यह गोपाल या कटज संज्ञा है उस गौण पदार्थको 
ले जाकर इतार्थ हो सकता हूं ! इस प्रकार मुख्य और गौण दोनों पदार्थोको जानकर उसके हृद- 
यमें किसी एकको ले जानेके लिये विकल्प उठ रहा है । इसपर शंकाकार यदि यों कह्ठे कि प्रकर- 
णको जाननेवाले पुरुषका क्लन्निम पदार्थमें ही घुछभतासे ज्ञान होता है । मुख्यमें नहीं, सो यह 
पक्ष तो नहीं लेना । क्‍योंकि प्रकरणको जाननेवाडे उस पुरुषका मुख्य अक्षत्रिममें भी तेसा प्रकरण 
होनेसे समीचीन ज्ञान होना बन जाता है । प्रतिदिन सहस्नोंवार यद्ढ व्यवहार देखा जाता है । अतः 
सिद्ध हुआ कि प्रकरणके अनुसार गौणका या मुख्यका अथवा कचित्‌ दोनोंका ज्ञान होना निक्षेपका 
विधि विधान करनेसे ही सम्मव है । अन्य उपाय नहीं हे । 

नत्तु च जीवशद्धादिभ्यो भावजीवादिष्वेव संभत्ययस्तेषामर्थक्रियाकारित्वादिति चेत्‌ 
न, नामादीनामाप स्वार्थकरियाकारित्वसिद्धे! | भावायक्रियायास्तैरकरणादनरयक्रियाकारित्व 
तेषापिति चेत्‌, नामाय्र्थक्रियायास्तईिं भावेनाकरणाक्तस्थानर्थक्रियाकारित्वपस्तु । 





श्१२ ' तत्वार्थ छोकवार्तिके 

यहां दूसरी शंका है कि जीव वाचक जाँव शाद्द, वृषभशद्व, तथा अजीब बाचक मोदक 
श्द अथवा चित्र, प्रतिबिम्ब, आदिसे वास्तविक पर्यायरूप आत्मा, बैल, छड॒ड आदि पदाथोमें 
(का) ही घुडमतासे ज्ञान होता है, क्योंकि वे पदार्थ है पढाना, छादना, क्षुधानिद्वत्ति करना, आदि 
अर्थक्रियाओंको करनेवाले हैं । छड॒इके नाम या चित्रसे भूंख दूर नहीं होती है, अथवा मविष्यमें 
लड॒हू बननेवाले चना, पोंडा, खातसे भी मोदकका खाद उपलब्ध नहीं होता है | अतः भावनिक्षेप 
मानना ही ठीक है, अन्य निश्षेपोंका मानना व्यर्थ है। अब आचार्य कहते हैं कि यह तो न कहना; 
क्योंकि नाम आदिक भी अपनी अपनी अधैक्रियाओंके करनेवाले सिद्ध हो रहे हैं। भावार्थ-इन्द्र जीव, 
आदि नामोंसे जान लिये गये पदार्थ अपने अनुरूप क्रियाओंकों करते हैं, व्याकरणशाम्रमें तो शद्व ही 
प्रधान हैं, भअथे और ज्ञानकों वहां कोई नहीं पूंछता है । अग्नि शद्द की “पु” संज्ञा है। पावक, 
अनल राद्वकी या अभ्निके ज्ञानकी या अत्युष्ण आग पदार्थकी छु संज्ञा नहीं है । मन्त्रमें शद्द॒प्रधान 
हैं, अर्थ नहीं। किसी आतुरकी लड्डू नामसे भी छार ठपक जाती है । राग रागिनियोंके झुननेमें 
शद्॒हत आनन्द दै, अंथक्रत विशेष आनंद नहीं है। रुपया, पेंसा, मोहर, नोट, स्टाम्प आदियें 
सप्राटके नाम या स्थापनासे ही कार्य चलता है । अकेला राजा कहां कहां जाता फिरेगा। आश्चर्य 
गृह ( अजायब घर ) या चित्रगृहोंके प्रेक्षणते अनेक व्यवहारयोग्य कार्य होते हैं । पैरमें हाथी 
रोग हो जानेसे सिंहका चित्र कर देनेपर रोगका उपशम हो जाता है। रसोई आदिकी शीघता 
दिखलानेके ढिये द्॒न्यनिक्षेप कार्यकारी है। अनिईत्तिकरण अवस्थाका मिथ्याज्ञान मविष्यके सम्य- 
रज्ञानमें उपयोगी हो रद्दा है। अतः नाम आदिक भी अपने योग्य अर्थक्रियाओंको कर रहे हैं, जो 
कि उनसे ही हो सकती हैं | यदि तुम यों कट्दों कि वस्तुके पर्याय स्वरूपभावसे दोनेवाली अर्थ 
क्रियाका करना उन नाम आदिकों करके नहीं होता है । अतः वे नाम आदिक अर्थक्रियाकारी नहीं 
है, ऐसा कह्ोगे तो हम जेन कहेंगे कि नाम आदिकसे की जानेवालीं अर्थक्रियाओंका करना वास्त- 
विक पर्यायरूप भावतते नहीं होता है। अतः भावको भी अर्थक्रियाकारीपन न होओ! यों तो अन्नका 
कार्य जल्से नहीं होता है और जलका कार्य अन्नसे नहीं होता है। इतनेसे ही क्‍या ये भी 
अर्थक्रियाकों करनेवाली वस्तु न बन सकेगी ! | 

कांचिदप्ययेक्रियां न नामादयः इर्वन्तीत्ययुक्तं तेषामबस्तुत्वप्रसंगात्‌। न चैतदुपपस 
भावषश्ामादीनामबाधितप्रतात्या वस्तुस्वसिद्धे 

नाम, स्थापना, और द्रव्य, किसी भी अर्थक्रियाको नहीं करते हैं, यह कहना तो अयुक्त 


है । क्‍योंकि ऐसा कहनेपर उनको अवस्तुपनका प्रसंग हो जावेगा | नामनिक्षेप, संह्ा संह्ेय न्यवहार 
को करता है। इसको माने विना शालपरिपाटी, वाष्यवाचकपन, पण्डितमूर्खपन, वकाछुत, वक्‍तृता 
आदि बहुंत कुछ व्यवहार मिट जायेंगे । यह बढ है ऐसी प्रतिष्ठा कर देनेसे मुल्यपदार्थोके द्वारा 
होनेवाले नेमित्तिक भाषोंफे समान परिणामोंकों स्थापना निक्षेप करा देता है। इसको मानलेपर ही 
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वर्तमानमें मूतिदशन, पूजन, नाटकोंका अमिनय सिक्का, दर्पणमें मुखका प्रतित्रिम्ब, समापतिपन 
आदिके द्वारा अनेक प्रयोजन सिद्ध हो रहे हैं, जो कि अन्य प्रकारोंते नहीं सघ सकते हैं । 
भविष्यमें परिणते होने वाले द्रवणकी योग्यताको द्रव्यनिक्षेप सम्माछता है; द्रव्यनिक्षेपततों माने 
बिना कार्यके लिये उपादान कारणोंका ही आदान करना, तैलके अर्थ तिलोंका, धडेके लिये मिट्ठीका 
ग्रहण करना नहीं बन सकेगा | सभी जीव या पुद्ढलद्॒ब्य नवीन नवीन कार्योकों कर रहे प्रतीत 
हो रहे हैं | दन्यनिक्षेपत्रे उनको विश्वास दे रखा है कि छगे रहो | सफल होगे । कार्योपतिद्धि तुम्हारे 
सामने हाथ जोडे खडी हुयी बाट जो रही दे । निमित्त मिलानेपर झट द्वाथ आ जायगी। जो 
पदार्थ कुछ भी अर्थक्रियाओंकों करता है, वह वस्तु या वस्तुका एक अंश अब्रश्य है। नाम 
आदिक भी वस्तु हैं। इनको अवस्तुपना कहना युक्तिपूर्वक नहीं बनता है। भावके समान नाम 
आदिकोंको बाधा रह्दवित प्रतीतिसे वस्तुपना सिद्ध है । 


एतेन नामैव वास्तव न स्थापनादित्रयमिति श्द्धादेतवादिमतं, स्थापनिव कर्पना- 
त्मिका न नामादिघ्नयं वस्तु सर्वस्य करिपतत्वादिति विश्वमैकान्तवादिमतं, द्रव्यमेव तस्‍्व॑ न 
भावादित्रयमिति च द्रव्यादैववादिदर्शन प्रतिव्यूढम्‌ । तदन्‍्यतमापाये सकलसंव्यवहाराज्रुप- 
पत्तेश्न युक्तः सर्वपदायानां नामादिभिन्यासस्तावता प्रकरणपरिसमाप्तेः । 


उक्त इस कथनसे इन मतोंका भी खण्डन होगया समझ लेना चाह्टिये । तिनमें शब्वादेत- 
वादियोंका ये मन्तव्य है कि जगतमें शद्वस्वरूप नामनिक्षेप ही वस्तुमूत हे । स्थापना, द्न्य, भाव, 
ये तीनों परमार्थ नहीं हैं, कल्पित हैं | सम्पूणं अथोको एकान्तसे भ्रान्तिरूप कहनेवालोंका यह मत है 
कि कल्पनास्वरूप स्थापना ही जगतमें पदार्थ है, नाम, द्रव्य, भाव, ये तीनों कोई वस्तु नहीं हैं 
कारण कि सत्र कल्पित हैं । तीसरे द्रव्यादैतवादीका यद्द सिद्धान्त है कि भविष्यमें द्रवण करने योग्य 
द्ब्य ही ठीक ठीक पदार्थ है, नाम, स्थापना, ओर भाव ये तीन कुछ वस्तु नहीं हैं, तुच्छ हैं | इन 
तीनों एकांतोंका जैन सिद्धान्तके अनुसार नाम, आदिक चारोंको वस्तुभूतपना सिद्ध कर देनेपर 
निराकरण द्वो जाता है | एक बात यह भी है कि उन नाम आदिक चारोंमेंसे किसी एकके भी न मान 
नेपर जगतके सम्पूर्ण श्रेष्ठ न्यवद्वार नहीं बन सकेंगे । सभी स्थछोंमें नाम आदिक चारोंका मुख्य या 
गौणरूपसे एक दूसरेकों न छोडते हुए अविनामाव हो रहा है। अतः सम्पूर्ण ही पदार्थोका यथायोग्य 
नाम आदिक चारोंसे न्यास द्वोना युक्तियोंसे सिद्ध है | तिनसे ही इस सूत्रके प्रकरणोंकी सब ओरसे 
समाप्ति दो जाती है पूर्वापर सम्बन्ध अन्वित हो जाता है। 





बन प्राप्त 





पञ्चमसूत्रका साराश 


इस सूत्रके प्रकरणोंकी सूची संक्षेपसे इस प्रकार है कि प्रथम ही एक एक निक्षेपकों मानने 
वाले एकान्तवादियोंके निराकरणार्थ ओर छोकप्रसिद्विके अनुसार व्युत्पक्ति करानेके ढिये नाम आदिक 
चारोंसे निक्षेपकी सिद्धि करनेवाले सूत्रका अवतार किया गया है । एक एक या दो दोसे अथवा 
उलट पछट कर नाम आदिसे निक्षेपकी व्यवस्था नहीं है | जाति आदि निमित्तान्तरोंकी नहीं अपेक्षा 
करके संह्ाकरणको नाम कहते हैं, उसके अनेक भेद हैं । नामनिक्षेपकी उत्पत्तिमें वक्ताका अभिप्राय 
निमित्त माना गया है । शदहका वाध्य अर्थसे सम्बन्ध न माननेवाले बौद्धोंके सन्‍्मुख साहश्यरूप 
जातिकी छिद्धि की है | विशेषकेकसमान जाति भी निल, अनित्य, है । जातिका व्यक्तिसे कथश्चित्‌ 
मेद है। जातिको पिद्ध करनेके लिये आचायोंका बौद्धोंके साथ अधिक ऊद्ापोह् चछा है । इसके 
अनन्तर पदका अर्थ जातिको ही स्वीकार करनेवाले मीमांसकोंके मन्तब्यका खण्डन किया है । वैया- 
करणोंने गुणशद्व, क्रियाशद्व, आदिकोंका अर्थ भी जाति मान लिया है। आकाश, अमाव, आदियें 
भी गौणरूपसे आकाशल, अभावत्व, आदि जातियोंको मानकर अपने एकान्तको पुष्ट किया है। 
इस मतका भी आचायोंने खण्डन कर दिया है। छक्षित छक्षणा, अर्थापत्ति, आदिसे व्यक्तिकी 
प्रतीति नहीं दो सकती है | इस प्रकरणका विचार अतीव सुन्दर है । अन्‍्तमें मीमांसकों करके 
सामान्यविशेषात्मक पदार्थको ही शद्वका वाच्य अर्थ मानना पडा है। बौद्धोंसे सर्वथा विपरीत निल- 
द्रब्यको ही शद्धका विषय कहने वालोंका निराकरण किया गया है। यहां उपाधि और औपाधिककी 
चर्चा करते हुए द्रव्यपदार्थवादियोंका एकान्त इृठाया गया है। शहद्वादैतवादीको भी यहां मुंहकी 
खानी पडी है-। केवछ अपने रूपको ही कहनेवाला शर्वतत्त्व विधाके अनुकूल होता हुआ दूसरोंके 
समझानेका उपाय नहीं हो सकता है, अन्यथा रूप, रख, आदिकोंका अद्दैत भी पुष्ट हो जाबेगा। 
पदका वाध्य अर्थ ब्रह्मादैत भी नहीं है । बौद्धोंके अन्यापोहको सनन्‍्मुख कर अद्वैतवादका निरास कर 
दिया है । अधिधासे अपोह्ट होना आवश्यक है । इस प्रकार नित्य द्रव्यवादियोंका मिरास कर विशेष 
व्यक्तिको ही शद्॒का अर्थ कहनेवाले व्यक्तिपदार्थवादीका निराकरण किया है। जाति ओर व्यक्ति 
दोनों मिल करके भी हाहका अर्थ नहीं हो सकते हैं। स्याद्ाद सिद्धान्तकी शरण लेनेपर मनोरथ सिद्ध 
हो पकते हैं । आगे केवल आकृतिको ही पदका अर्थ माननेवाछोंका निवारण किया है । इस विष- 
ये दिये गये तर्क ओर उत्तर गंम्भौरताकों लिये हुये प्रशंसनीय हैं । इसके आगे अन्यापोहको 
शद्॒का अर्थ भाननेवाले बोद्दोंका विचार चलाया है। वक्ताकी इच्छा मी शद्वका अर्थ नहीं बन 
सकती है । यहांपर बोद्धोंकी ओरसे दी गयीं नटिल युक्तियोंका बडी विदत्ताके साथ निराकरण 
करके शद्वजन्य ह्ञानकी प्रमाणता बतायी है | शद्॒का वाष्य विषय वस्तुभूत है, जो कि जाति और 
ज्यक्तियोते तादात्म्यसम्बन्ध रखता हुआ परमार्थवस्तु है | प्रयक्ष आदिकके समान शदसे मी यरतुमें 
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प्रवृत्ति, प्रतिपत्ति, और प्राति होना पाया जाता है । सामान्यकों छोडकर विशेष नहीं रहता है और 
विशेषकों छोडकर सामात्य भी नहीं ठद्दरता है। हां ) कचित्‌ एक प्रधान दूसरा गौण द्वो जाता है। 
जाति, गुण, आदिमेंसे एक एकको प्रधान मानकर विषय करते हुए शढ्दोंके पांच भेद मान डेनेमें 
हमारा कोई विरोध नहीं है । वे सब सामान्यविशेषात्मक वस्तुकों ही कह रहे हैं। अतः सर्मार्चान 
व्यवहार करनेवाले जीवोंका अन्य निमित्तोंकी अपेक्षा न करके संज्ञा करनेको नामनिध्षेप कहते है । 
नाम की गयी वस्तुकी कहीं प्रतिष्ठा करना स्थापना है। स्थापनामें आदर, अलुप्रहकी आकांक्षा हो 
जाती है। नाममें नहीं । सामान्यरूपसे नाम करनेपर ही स्थापनाकी प्रवृत्ति मानी गयी है । भविष्य 
पर्यायके अभिमुख वस्तुकों द्रव्य कद्दते हैं | द्न्यनिक्षेपके भेद करके द्व्यका तीनों कालोंमें अनुया- 
यीपना सिद्ध किया है । द्रव्यकी अनन्त पर्यायोंमें एक सन्‍्तानरूप डोरा पिरोया हुआ है। सम्पूर्ण 
द्रन्योंमें जीव प्रधान है और जीवका ज्ञानगुण प्रधान है । अतः उपयोग और अनुयोगकी अपेक्षाका 
बिचार कर आगम, नोआगमद्रव्यको साधा है । वस्तुकी वर्तमान पर्याय भाव है। आदिके तीन 
निक्षेप द्रब्यकी प्रधानतासे हैं । और अन्तका भार्व॑निक्षेप तो पर्यायकी प्रधानतासे पुष्ट किया गया 
है । द्रव्य और पर्याय दोनोंका समुदाय वस्तु है। तत्‌ शह्ककीं सार्थथता दिखायी गयी हैं। 
शद्गकी अपेक्षासे निक्षेप संख्यात हैं । समान जातिवाले विकल्पज्ञानकी अपेक्षासे असंख्यात हैं और 
अर्थकी अपेक्षासे निक्षेप अनन्त हैं | उन सब भेदोंका चारोंमें ही अन्तर्भाव हो जाता है। न्यास 
और न्यस्यमान इनका कथश्चित्‌ भेद अमेद है । नाम निक्षेप और स्थापना औदि निदक्षेपोंके विष- 
योंमें भी कर्यंचित्‌ भेद है । चारों निक्षेपोंकी प्रदृत्ति एक स्थानपर पायी जा सकती है। इस प्रकर- 
णमें विरोधका इृश्टन्त देकर भेद अभेदकों सिद्ध किया है| सर्वथा मिन्न या अभिन्न पडा हुआ 
विरोध किसी कामका नहीं है । विरोध पदार्थकी अच्छी विवेचना की गयी है । भेदवादी बाबदूक, 
नैयायिकोंके फटाटोपका निरास करते हुए विरोधियोंसे कथश्चित्‌ अभिन्न विरोधको सिद्ध कर दिया 
है। नाम, स्थापना, द्रव्य, भावोंसे निक्षेपकी व्यवस्थाकों माने बिना प्रकृतकी सिद्धि ओर अप्रकृतका 
निराकरण नहीं हो सकता है | बडा भारी घुटाला मच जावेगा । नाम किये गये सिंहको मंगानेपर 
छानेबाला शिष्य मुख्य सिंदको ले आवेगा, अथवा सिंहके खिलोनेको भी छाकर कृतकृद्य बन 
जाबेगा | हन सब झगडोंको मेटनेके छिये जैनसिद्धान्तमें निश्षेपकी व्यवस्था शषष्ट की गयी है | नाम. 
आदिक प्रत्येक निश्ेपसे अपने अपने योग्य न्यारी न्यारी अर्थक्रियाओंका होना सिद्ध है । अतः चारों 
ही वस्तुमूत हैं। एक एक निक्षेपको माननेवाले एकान्तवादियोंके मन्तन्य समुचित नहीं हैं । चारोंमेंसे 
एकको भी माने बिना छोकन्यवद्दार नहीं सब सकता है । इस प्रकार जैनसिद्धान्तमें श्ञापक साध- 
नोंके प्रकरण द्वोनेपर नाम, स्थापना हन्य भावोंसे पदायोका न्यांत करनारूप जवत्युपयोगी सिद्धा- 
न्तका इस सूज़द्वारा निरुषण कर दिया गया है । 


३१६ ह तस्वार्थछोकबासिके 
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सर्वायेसंकलनवित्तिनिदानभूतनामादिसुन्यसितवस्तुविधानदक्षम्‌ 
शद्धार्गोचरविवादविनाक्षकक द्राकू, तस्वारयज्ञास्मनुगच्छत भो सुधीन्द्राः ॥ १ ॥ 


अब आगेके सूत्रका अवतरण करानेके लिये शंका उठाते हुए तकंणा करते हैं--- 


नन्तु नामादिभिन्पस्तानामखिलपदार्थानामधिगमः केन कतव्यो यतस्तथ्ववस्था अधि- 
गमजसम्यग्दशेनन्यवस्था च स्यात्‌, न चासाधना कस्यचिश्रवस्था सर्वस्य स्वेट्टतत्ततव्यव- 
स्थानुषंगादिति वदन्ते प्रत्याह ध्ृश्चकार/-- 

यहां शंका है कि नाम, स्थापना, द्रव्य और भावोंसे न्यस्त कर दिये गये सम्पूर्ण पदार्थोका 
निर्णय किससे करना चाहिये ! बतलाइये । जिससे कि छोकप्रसिद्ध नाम आदिकों करके ज्यव- 
हत उन पदार्थोंकी व्यवस्था हो सके तथा अन्यके उपदेश, या शाज्रवाचनसे उत्पन्न हुए अधिगम- 
जन्य सम्यग्दर्शनकी व्यवस्था बन सके । भावार्थ --चंक्षुस कुछ कुछ देखनेवाले पुरुषके लिये उपनेत्र 
( चहमा ) उपयोगी होता है । सर्वथा अन्धेको उपनेत्र या दूरवीक्षक ( दूरवीन ) सद्दायक नहीं 
होते हैं, तैसे ही आत्माके किसी स्वपर प्रकाशक परिणाम द्वारा पदार्थोका निर्णय करचुकनेपर तो 
नाम आदिक सहकारी बन सकते हैं । ज्ञापकर साधनके बिना किसीकी व्यवस्था नहीं होती है। 
अन्यथा सर्यथा प्रमाणविरुद्ध बोलनेबवाढे सभी बादियोंके या मत्त, मूच्छित, और स्वप्नदर्शियोंके अपने 
अपने इृष्टतत्तोंकी न्यवस्था होनेका प्रसंग हो जावेगा। इस प्रकार बोलनेवाले जिज्ञासुके प्रति तत्त्वार् 
सूत्रको रचनेवाले श्रीउमास्वामी मह्दाराज उत्तर कद्दते हैं--- 


प्रमाणनयेराधिगमः ॥ ६ ॥ 


वस्तुको सकछादेश द्वारा जाननेवाके स्वपरप्रकाशक प्रमाणोंसे और संज्ञीके उत्पन हुए 
व्व॑शंकों विकलादेश द्वारा जाननेवाले श्रुतज्ञानांशरूप नयोंसे सम्यग्दशेन आदि तथा जीव आदि 
सम्पूर्ण पदार्थोका निर्णय होता है । ह 

'. सर्वायानां झुमुक्षुभिः कर्तव्यों न पुनरसाधन एवाधिगम इति वाक्या्थः। कथमसो 

ते! कतेव्यः इत्याइ।-- 

इस सूत्रवाक्यका अन्य उपयोगी पदोंके उपरकार लेनेपर यह अर्थ हुआ कि मोक्षको चाहने 
बाले पुरुषोंको सम्पूण अर्थोका प्रमाण और नयोंसे निणेय कर लेना चाहिये | फिर तो बिना ही 
ब्वापक कारणके अधिगम नहीं किया जा सकता है। कोई भव्य कद्दता है कि वह अधिगम उन 
प्रमाण नयों करके कैसे करना चाहिये ! ऐसी जिज्ञासा होनेपर आचार्य उत्तर कद्दते हैं । 


सूत्र नामादिनिक्षिप्ततत्तार्थाधिगमस्थितः । 
काल्न्यतो देशतो वापि स प्रमाणनयेरिह ॥१॥ 





तरवार्थचिन्तामानि: ३१७ 
पूर्व सून्नम नाम आदिकके द्वारा निक्षिप्त किये तत्ताथोका सम्पूर्ण रूपसे अधिगम द्ोना 
प्रमाणों करके और एक देशसे अधिगम होना भी नयों करके व्यवत्थित द्ो रह्दा है । बद्दी इस 
सूत्रम मिर्णीत कर दिया गया है। 


तज्मिसगोदधिगमाद्रेत्यत्र पत्र नामादिनिक्षिप्तानां तत्वार्यानाँ योडघिगम!ः सम्य- 
ग्दर्शनदेतुत्वेन स्थितः स इह शास््रे प्रस्तावे वा कात्स्येतः प्रमाणेन कर्तव्यों देशतो 
: नयेरेवेति व्यवस्था ।- । 

इस वारत्तिकका विवरण यों है कि “ तन्निसर्गांदधिगमाद्वा ”” इस सूत्रमें नाम आदिकके द्वारा 
निक्षिप्त किये गये तात्तिक पदार्थोका जो अधिगम होना अधिगमजन्य सम्यग्दशनके द्वेतुपनेसे न्यव- 
स्थित किया गया है। वह अधिगम इस शाख्रमें या इस प्रकरणमें पूर्णरूपस प्रमाण करके कर 
लेना चाहिये और एक अंशसे नयों करके ह्वी कर लेना चाहिये | यह इस सूत्रने व्यवस्था दी है । 
भावार्थ---प्रमाण और नयोंसे पदा्थॉका अधिगम करके अधिगमज सम्यग्दशेन किया जा सकता है। 


नन्वेव प्रमाणनयानामघिगमस्तयान्येः प्रमाणनयेः कार्यस्तदधिगमोप्यपरेरित्यनवस्था, 
स्वतस्तेषा मधिगमे सर्वार्थानां स्वतः सो5स्त्विति न तेषामाधिगमसाधनत्वम्‌। न वानधिगता 
एव प्रमाणनयाः पदार्थाधिगमोपाया ब्लापकत्वादतिप्रसंगाच्वेत्यपरः । 


यहां शंका है कि जैसे जीव आदिकोंका अधिगम प्रमाण और नयोंसे किया जाता है इस 
प्रकार उन प्रमाण नर्योंका अधिगम भी तिसी प्रकार अन्य प्रमाण नयों करके किया जांबेगा | तथा 
उनका भी अधिगम तीसरे प्रमाण नयों करके किया जावेगा । ज्ञापकोंको अन्य ज्ञापकोंसे जाने बिना 
उनके द्वारा ज्ञाप्य जाना नहीं जाता है। अतः चौथे, पांचवें, आदिकी जिज्ञासा होते हुए आकांक्षाके 
बढ जानेपर जैनोंके ऊपर यों अनवस्था दोष छगता है | यदि जैन जन अनवस्थाकों दूर करनेके 
लिये उन प्रमाण नयोंका अपने आप द्वी अधिगम हो जाना स्वीकार कर ढेंगे, तब तो सम्पूर्ण जीव 
आदि पदाथीका भी अपने आपसे वह अधिगम हो जाओ ! इस कारण उन प्रमाण नयोंको आपधि- 
गमका साधकपना नहीं सिद्ध होता है । दूसरोंसे या स्वयं नहीं जाने गये ही प्रमाण और नय तो 
पदार्थीके जाननेके उपाय नहीं हैं, क्योंकि वे ज्ञापक हैं | दूर्सरेसे या अपनेसे जो ज्ञात नहीं हुआ हे, 
वह पदार्थ तो ज्ञापक नहीं होता है । अन्धेरेमें पडा हुआ धुंधघछा पदार्थ परका प्रकाशक नहीं है, 
अन्यथा अतिप्रसंग दोष हो जावेगा। यानी अज्ञात घट, पट, आदिक पदार्थ भी चाहे जिस वस्तुके 
ज्ञापक बन बैठेंगे, यह न्यारी आपत्ति हुई, इस प्रकार कोई दूसरा वादी कद्द रहा है ।अब आचार्य 
कहते हें कि--- 

सो 5प्यप्रस्तुतवादी । प्रमाणनयानाम भ्यासान भ्यासावस्थयोः स्वत! परतश्याधिग्रमस्य 
वस्‍््यमाणत्वात्‌ । परतस्तेषामधिगमे काचिदभ्यासत्स्वतो5पिगमसिद्धेर्नवस्थापरिहरणात्‌ । 
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३१८ ; तस्वार्थ छोकवार्तिके 

बह शह्भाकार भी प्रस्ताव किये गये विषयकों नहीं समझ कर बोल रहा है। क्योंकि अम्यास 
दशामें प्रमाण और नयोंका अपने आप अधिगम हो जाता है और अनम्यास्त दशामें प्रमाण तथा 
नयोंकी दूसरे ज्ञापकोंसे श्त्ति होती है, इस विषयको भविष्यमें स्पष्ट कहने वाले हैं । भावार्थ---झ्वानमें 
प्रामाण्यकी उत्पाति तो निर्मछता, अविनाभावीपन, आदि अन्य कारणोंसे ही होती है, किन्तु प्रमाण- 
पनेकी इति अम्यास दशामें ख़तः यानी हानके सामान्य कारणोंसे ही और अनभ्यास दशामें दूसरों 
यानी झ्ञानके सामान्य कारणोंसे अतिरिक्त निर्मेता आदि कारणेंसि द्ोती हुई मानी गयी दै। 
अपने परिचित घरमें अन्धकार होनेपर मी अम्यासके वश अथोको जाननेवाले ज्ञानके प्रमाणपनेकी 
स्वतः हृप्ति कर छेते हैं। किन्तु अर्परिचित गृहमें अन्य कारणोंसे प्रामाण्यकी ज्ञप्ति द्वोती है । यहां 
जिन ज्ञापक दूसरे कारणोंसे अधिगम होना माना है उनके प्रामाण्यकों जाननेमें कहीं तो प्रथम 
कोटिमें ही अभ्यास होनेसे अपने आप अधिगम द्वोना सिद्ध दे । नहीं दूसरी, तीसरी, चौथी, कोटि 
पर तो अम्यासदशाका प्रमाणपना मिल दी जाता है, अतः अनवस्थादोषका निवारण द्वोगया | 
अर्थात्‌ अपरिचित घरमें टिक टिक शद्व करनेसे घटयन्त्र ( व्यवह्वार समय घन्टा, मिनट, बतलाने- 
वाली घड़ी ) का ज्ञान कर लेते हैं । यदि टिक टिक शढ्ढमें भी यों संशय हो जाय कि यह घडीका 
शद्द है या किसी कीडेका शद्दय है! तो दूसरा अम्यास्त दशाका .ज्ञान उठाकर टिकठिक शबद्के 
झानमें प्रामाण्य जान लिया जाता है। यदि किसीको यहां भी संशय हो जाय तो तीसरी, चौथी, 
कोटिपर अवश्य निर्णय हो जाबेगा। ज्ञापक प्रकरणमें दूसरी, तीसरी, चौथी, श्रोणिपर ह्ृतक्ृत्य हो 
जानेसे अनवस्था नहीं आती । न्यर्थमें संशय और जिश्ञासाओंकों उठानेकी धुन रखना प्रशस्त नहीं 
है, ऐसा कोन ठछुआ बैठा है । जो कि अपने आप बारबार पांव धोनेके लिये अनेक बार कीचडको 
डगाता फिरे ! प्रामाण्यकी स्वतः झष्ति होनेपर उत्पत्ति और जप्तिमें समयभेद नहीं दे, यानी इन्द्रि- 
योंकी निर्मेकता आदि कारणोंसे एकदम प्रामाण्यात्मक ह्ञान पेदा द्वोकर उसी समय जान छिया 
जाता है । हां ! अन्य ह्ापकोंसे प्रामाण्यकी शषप्ति द्वानिपर उत्पत्ति और झ्प्तिमं समयमेद है, अर्थात्‌ 
प्रामाण्यके अन्य कारणोंसे श्ञानमें प्रमाणपना तो प्रथम ही उत्पन्न हो चुका था, फिन्तु अम्यास न 
होनेके कारण उसको जाननेमें बिलम्ब हुआ । विशेष बात यह है कि ज्ञान और प्रमाणकी उत्पत्तिमें 
भी समयभेद नहीं है । जो कोई ज्ञान उत्पन्न होता है वह प्रमाण या अप्रमाणरूप ही उत्पन्न होता 
है । तर्मांचीन कारणोंसे एकदम प्रमाणब्ञान ही उत्पन्न होगा और दूषित कारणोंसे अप्रमाणरूप ज्ञान 
प्रथमसे दी उत्पन्न होगा । ऐसा नहीं है कि पढहिंठे सामान्य शान उत्पन्त हो जाय और पौछेसे वह 
प्रमाण या अप्रमाणरूप बनाया जाय। यदि सामान्यज्ञान भी द्वोता तो अपने ब्लान शरीरकों तो 
अवश्य ही जान छेता, किन्तु क्या किया जाय, विशेषके बिना कोई सामान्य अकेढा होता नहीं है 
कोई भी ज्ञान होगा वह प्रथमसे दी प्रमाण या अप्रमाणस्वरूप होगा “ निर्विशे्ष हि सामा््य भवेत्‌ 
खरधिषाणवत्‌ ” 


तर्वायीचिन्तामाणेः ३१५९ 
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खतो5पिगमे सर्वार्यानामधिगमस्प तेषामचेतनत्वेनातिम्रसंगात्‌ । चेतनाथोनां कथ- 
श्चित्ममाणनयात्मकत्वेन खतो5पिगमस्येश्टत्वाच्च श्रेयान्‌ प्रमाणनयैरषिगमो3्यानां 
सर्वया दोषाभावात्‌ । 

शंकाकारने पूर्वमें कह्दा था कि “' प्रमाण नयोंका अपने आप अधिगम होना मानोंगे तो 
सम्पूणअथोंका भी अपने आप अधिगम हो जावेगा ?” इसपर हमारा यह कहना है कि सभी जड़ 
या चेतन अथौकी अपने आप क्ञप्ति होना माना जाबेगा तो शप्तिका अतिप्रसंगदोष हो जावेगा । 
क्योंकि वे घट, पट, आदिक अर्थ अचेतन होनेके कारण खय॑ अपना ज्ञान नहीं कर सकते हें। 
अचेतन पदार्थ यदि ज्ञान करने लगे तो थे चेतन हो जावेंगे । ज्ञानके समान कंकड, डेल, भी 
अपनेको जानकर इष्टनिष्ट पदायोंका प्रहण या ल्याग करने छग जावेंगे | हां | एक बात यह है कि 
सम्पूर्ण अथोमेंसे ज्ञान, आत्मा, इच्छा, सुख, दुःख आदि चेतन या चेतनके अंशरूप पदाथोको 
किप्ती अपेक्षासे प्रमाणनयस्वरूप होनेके कारण अपने आप अधिगम होना इृष्ट किया है । अतः सभी 
प्रकार दोष न होनेसे प्रमाण और नयोंके द्वारा पदाथोका अधिगम होना श्रेष्ठ है । 


नत्ु च प्रमाण नयाश्रेति इन्दयूत्तो नयस्य पूर्वनिपातः स्यादल्पाउतरत्वान्न भमा- 
णस्प बहचतरत्वादित्याक्षेपे पाह।-- 
यहां दूसरी शंका है कि इस सूत्रमें प्रमाण ओर नय अथवा नय' और प्रमाण इस प्रकार 
चादे जैसे भी इन्द्र नामकी समासदृत्ति करनेपर नय शहद्गका पद्विके निपात ( पहिके प्रयोग करना ) हो 
जाबेगा । क्योंकि “ अल्पाचतरं पूर्वम ” इस व्याकरणके सूत्रानुसार ,अनेक पदोमेंसे थोड़े स्वस्वाके एक 
पदका पूर्वनिपात द्वो जाता है, जब कि विग्रह किये गये प्रमाण और नय पदमेंसे नय पदके अल्प 
सर हैं, यानी दो अचू हैं तथा प्रमाण पदके बहुत स्वर हें, यानी तीन स्वर हैं, यों अपेक्षाइत बहुत 
स्वर दोनेसे प्रमाणका पूर्वमें बचनप्रयोग नहीं होना चाहिये। अतः नय शद्वकों पहिंे बोलना 
'बादिये । “ नयप्रमाणैरधिगमः ” ऐसा सूत्र कहो ! इस प्रकार कटाक्ष होनेपर आचार्य मद्दाराज 
अच्छे ढंगसे उत्तर देते हैं;;;. 
प्रमाणञ्च नयाश्रेति उन्‍्दे पूर्वनिपातनम । 
कृत ममाणशद्वस्याभ्यहितत्वेन बहुचः ॥ २ ॥ 
प्रमाण और नय मी इस प्रकार इन्द्र संमास करनेपर बहुत स्वरवांले भी प्रमाण शद्॒का 
, पूज्य डोनेके कारण पहिले निक्षेपण कर दिया है। अर्थात्‌ अल्प स्वरवाला पढ़िले प्रयुक्त क्रिया जाता 
है. इस सामान्य नियमका “* अभ्यहित पूर्वम्‌ ”” अतिपूथ्यका पूर्वमें निपात- दध्ोनारूप अपवाद- 
. नियम बाघक है। अतः अंशी दोनेके कारण पृण्यप्रमाण क्षद्षका पहिछे प्रयोग किया है। झोकसें-मौ 
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प्रातेष्ठिठ और अप्रतिष्ठित पुरुषोंके प्रकरण होनेपर प्रतिष्ठित पुरुषोंका नाम पह्चिके लिया जाता है। वहां 
अप्रातिष्ठितका पाहिके नाम लेनेवाला पुरुष छूद्टरा समझा जाता है । 


न हल्पाचतरादभ्यहिंत पूवे निपततीति कस्यचिद्प्सिद्धं छक्षणहेतोरिस्यतश्र हेतुशद्वा- 
दल्पांचतरादपि ऊक्षणपदस्य बहचो5स्यहिंतस्य पूर्वश्रयोगदर्शनात्‌ । ह 

प्रकृष्ट रूपसे अल्पस्वरवाछ्ठे पदकी अपेक्षा अधिक पृज्यका वाचक पद पूर्वमें प्रयुक्त दो जाता 
है। यह नियम किसीके यहां भी अप्रसतिद्ध नहीं है। यानी समी शद्गबशालरोंमे पसिद्व है। प्रसिद्ध अ्ा 
ध्यायी व्याकरणमें देखिये कि क्रियाके परिचय कराने वाले लक्षण और हेतु अर्थमें वर्तमान धातुसे 
हुए लट्के स्थानमें शतू और शानच्‌ हो जाते हैं । यहां “लक्षणहेत्वो”” इस सूत्रमें लक्षण और हेतु 
या हेतु और लक्षण ऐसा इतरेतर इन्द्र करनेपर स्वन्त एवं अल्पस्वरवाले भी हेतु शदह्दसे बहुत 
स्वरवाले किन्तु अधिकपूज्य लक्षणपदका पाहिले प्रयोग होना देखा जाता है । 

कर्थ पुनः प्रमाणमम्यहिंत नयादित्याह।--- 

तो फिर यह बताओ कि नयसे प्रमाण अधिक पूज्य कैसे है ! ऐसी जिज्ञासा होनेपर 
आचार्य उत्तर देते हें। ह 


प्रमाण सकलादोशि नयादभ्यहिंत मतम । 
विकलादेशिनस्तस्य वाचको५पि तथोच्यते ॥ ३ ॥ 
बस्तुके एक देशाय विकल अंशोंको कहने वाले नयज्ञानसे वस्तुके. सम्पूण अंशोको कहने 


वाछा प्रमाणज्ञान अधिक पूज्य माना गया है । अतः उस सम्यस्ज्ञानरूप अभिधेयको कहनेवाला 
प्रमाणपदरूप वाचक शाद्व भी तिसी प्रकार पूज्य कष्ठा जाता है । अर्थात्‌ सिंह पदार्थके समान 
सिंहज्ञान और तिंहरद्द भी जेसे कुछ भयावह है, वैसे ही प्रमाणके समान प्रमाणशद्व भी पृछ्य 
माना जाता है । वास्तवमें विचारा जाय तो सम्यस्ज्ञानरूप प्रमाणपदार्थ पृज्य है। वाच्यकी पूज्यता 
धाचकमें भी उपचारसे आ जाती है । व्याकरण शाज्रके अनुसार पदाय्ोंके वबाचक ढढ्ठोंमें ही प्रत्यय, 
पदकार्य, आदि हुआ करते हैं, अर्थ और शद्वका बाष्यवाचक सम्बन्ध हो जानेसे वाब्यके धमोका 
वाचकोंमें अध्यारोप होजाता है । 

कथमस्यहितत्वानम्यहिंतत्वाभ्यां सकलादेशित्वषिकलादेशित्वे व्याप्तिसिद्धे यतः 
प्रमाणनययोस्तरे सिद्धाथत हति चेत, प्रकृष्ठप्रकृष्टविशुद्धिलक्षणत्वादस्यहितत्वानम्यहिंतत्व- 
योस्तश्रापकत्वामिेति भ्रूप/। न हि भ्रकृष्टां विशुद्धिमन्तरेण भ्रमाणमनेक्मंधर्मिस्थभाद 
सकलमर्थमादिश्नति, नयस्यापि सकलादेश्चित्वंश्संगात्‌ ! नापि पिशुद्धं्रपकर्षमन्तरेण नयो 
घर्ममाभ या विकक्षमादिशति प्रमाणस्य पिकलादेशित्वप्रसंगोत्‌। 
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विनीत आश्षेपकार पूछता है कि पूज्यपन और अपूज्यपनके साथ सकलदेशीपन और विक- 
लादेशीपनकी व्यात्ति कैसे सिद्ध करली है ! बताओ ! अर्थात्‌ जो ज्ञान वस्तुके सम्पूर्ण अंशोका 
निरूपण करनेवाला है, वह अभ्यहित है और जो ज्ञान वरतुके कुछ अंशका प्ररूपणः करता है 
वह अपूज्य है । इस प्रकारकी व्याप्तियां आप जैनोंने किस प्रकार सिद्ध कर ली हैं ? बतलाइये। 
जिससे कि वे अपने अपने ह्ेतओंसे व्यापक हो रहे पूज्यपना और अपूज्यपना साध्यकों प्रमाण और 
नयरूपी पक्षमें सिद्ध कर देवें । व्यात्तियोंको सिद्ध किये बिना प्रमाण और नयमें पूज्यपना अथवा 
अपूज्यपना सिद्ध नहीं हो सकता है, ऐसा चोद करनेपर तो दम जिनाशासनके गौरबसे युक्त होकर 
यह स्पष्ट उत्तर कह्दते हैं कि पृज्यपनेका प्रयोजक अतिशययुक्त श्रेष्ट बिशुद्धि होना है और म्यून 
विशुद्धि होना अपूज्यपनेका लक्षण है। अतः सकलादेशीयपनका न्यापकः पृज्यपना है और विकला- 
देशीपनका व्यापक अपूज्यपना है| बढती हुई अधिक श्रेष्ठ विशुद्धिके विना प्रमाणज्ञान अनेक 
धर्म ओर धर्मीरूप स्वभावोंसे तादात्म्य रखनेवाले सम्पूर्ण अथेका निरूपण नहीं कर सकता है। 
अन्यथा थोडी विशुद्धिसे युक्त नयको भी पूंरे वस्तुके समझानेवाझेपनका प्रसंग ह जावेगा। तथा 
विशुद्धिकी घटवारी (अल्पता) के विना नयज्ञान एक अंशरूप बिकल अकेले धर्म या केवल धर्मोका 
कथन नहीं कर सकता है । अन्यथा प्रमाणको भी विकलादेशीपनका प्रसंग होगा | भावार्थ--जैसे 
विशिष्ट प्रकाश होनेके कारण सूर्य अनेक पदाथीका प्रकाश कर देता है और मन्द ज्योतिः होनेके 
कारण भ्रदीप अल्प पदार्थोका प्रकाशक हें । तिसी प्रकार ज्ञानावरणके विशिष्ट क्षयोपशमसे उत्पन्न 
हुआ प्रमाणज्ञान सकलादेशी होनेके कारण पृज्य है। और बज्ञानावरणके साधारण क्षयो- 
पशमसे या विशिष्टजातिके छोटे क्षयोपशमसे उत्पन्न हुआ नयज्ञान विकलादेशी होनेसे अपृज्य है । 


खार्थनिश्चायकल्वेन प्रमाण नय इल्मसत्‌ । 


खार्थेकदेशनिर्णीतिलक्षणो हि नयः स्वतः ॥ ४ ॥ 

कोई कहते हैं कि समी ज्ञान जब अपना और अर्थका निश्चय कराते हैं । प्रमाणके समान 
नय भी एक ज्ञान है, तब तो अपना और अर्थका निश्चय कगानेवाला होनेके कारण नयज्ञान भी 
प्रमाण हो जावेगा । प्रन्थकार समझाते हैं कि इस प्रकार किसीका कहना समीचीन नहीं है। 
क्योंकि नयका लक्षण अपना और अर्थका एकदेशरूपसे निर्णय करना है, ऐसा पूर्व आचापौकी 
परिपाटीसे स्मरण होता चछा आया है । अर्थात्‌ पूर्णरूपसे अपनेकी ओर अर्थकों जानना प्रमाणका 
के बट हे अपनेको और अरथंको एकदेशरूपसे जानना नयका छक्षण आर्ष आम्नाय अनुसार 
मानते थाये हैं । 

नयः भरमाणमेब स्वायेब्यवसायात्मकत्वादिष्टममाणवदू विपर्ययों वा, ततो न प्रमाण- 
.नययोभेंदो5स्ति येनास्यहितेतरता चिन्त्या. इति कथित तदसत्‌ | नयस्य स्वायैकदेशलक्ष- 
जवेन स्वार्यिधायफवासिदे!।....  ... 8 

कहे 
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यहां कोई कद्दता है कि नयज्ञान प्रमाणरूप ही है। क्‍योंकि वह नय खयय अपना और अर्थंका 
निर्णय करानेवाला है, जेसे कि जैनोंसे इष्ट किया गया प्रमाण प्रमाण ही है। अथवा यदि अपने 
और अर्थको जाननेवाला ज्ञान भी प्रमाण न होकर नय मान लिया जावेगा तो इृष्ट प्रमाणकों भी 
नय मानरो ! इस प्रकार सिद्धान्तते विपरीत नियम हो जानेका प्रसंग हो जाबेगा | तिस कारण 
प्रमाण और नयमें कोई भेद नहीं है जिससे कि प्रमाणकों पृज्यपनेका और नर्योकों अपूज्यपनेका 
विचार किया जाय । अर्थात्‌ प्रमाणके समान नय भी पृज्य है। और अल्पस्वरवाला तो है ही, 
अतः सूत्र नय शद्गका पहले प्रयोग करना होना चाहिये । इस प्रकार कोई अपनी पूर्व शैकाको 
इृढ करता हुआ कष्ट रद्दा है। आचार्य बोछते हैं कि उसका वह कथन प्रशस्त नहीं हैं। क्योंकि 
अपना और अर्थका एकदेशसे निर्णय करना नयका छक्षण हे। अतः पूर्णरूपसे अपना और अर्थका 
निश्चय करानेवाला द्वेतु असिद्ध है। यानी नयरूप पक्षमें द्वेतु नहीं रहता है । अतः किसीका उक्त 
हेतु असिद्दहवेल्वाभास है। 


स्वार्यो्वस्यापि वस्तुत्वे तत्परिच्छेदे छेदलक्षणत्वात्ममाणस्य स न चेट्टस्तु तद्गिषयो 
मिथ्याज्ञानमेव स्यात्तस्यावस्तुविषयत्वलक्षणत्वादिति चोद्यमसदेव | कुतः १ 

अब पुनः किसीका कुतर्क है कि नयके द्वारा जाने गये स्वांश और अर्थाराको भी यदि 
वस्तुभूत माना जावेगा, तब तो उनको जान लेनेपर वस्तुका प्रहण कर डेनेबाला हो जानेसे नय- 
ज्ञान भी प्रमाण बन बैठेगा । प्रमाणका लक्षण वस्तुको जानना है | यदि नयसे जाने गये स्व और 
अर्थके अंशको वस्तु न माना जावेगा तब तो उस अवस्तुको विषय करनेवाला नयज्ञान मिथ्याज्ञान 
ही हो जावेगा। क्योंकि अवस्तुको विषय करना उस मिथ्याज्ञानका लक्षण है। विद्वान्‌ प्रन्थकार समझाते 
हैं कि इस प्रकार किसीका कटाक्ष करना बहुत दी बुरा है। क्योंकि--- 


ना(यं वस्तु न चावस्तु वस्त्वंशः कथ्यते यतः | 
नासमुद्रः समुद्रो वा समुद्रांशो यथोच्यते ॥ ५॥ 
तन्मात्रस्य समुद्रत्वे शेषांशस्यासमुद्रता । 
समुद्रबहुत्व॑ वा स्वात्तच्चेत्कास्तु समुद्रवित्‌ ॥ ६ ॥ 
जिस कारणसे कि नयद्वारा विषय किया गया वस्तुका अंश न तो पूरा वस्तु है ओर बस्तुसे 
सर्वथा प्रथक्‌ अवस्तु भी नहीं कद्दा जाता है, किन्तु वस्तुका एक देश है। जेसे कि समुद्रका एक 


अंद ( बह्चालकी खाडी आदि ) या खण्ड बिचारा पूर्णसमुद॒नहीं हे और घट या नदी, सरोवरके 
समान वह असमुद्र भी नहीं हे, किन्तु वह समुदका एक अंश कहां जांता है | यदि समुदके केबल 
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उतने अंशको पूरा समुद्र मान लिया जावेगा तो शेष बचे हुए समुद्रके अंशोकों भी सरोवर [तालाब] 
आदिके समान समुद्ररह्वितपनेका प्रसंग हो जावेगा तो फिर अन्यत्न कहीं भी समुद्रपनेका व्यवह्वार न 
होगा । चालनी न्यायसे बंगाछकी खाडी तो कालेसमुद्रकी अपेक्षा असमुद्र है और कालासागर 
बंगालकी खाडीकी अपेक्षासे अस्मुद्र हो जावेगा । अथवा दूसरा दोष यह है कि समुद्रके एक एक 
अशको यदि पूरा समुद्रका कद्द दोगे तो एक एंक दुकडोंके बहुतसे समुद्र हो जाबेंगे, ऐसी दशामें तो 
बहुत टम्बे, चोडे एक ज्वयवी समुद्रका ह्वान भला कहां क्‍या होगा ! इसको तो विचारों ! 

ययेव हि सम्मुद्रांशस्य समृद्रत्वे शेषसमुद्रांशानामससृद्रत्वप्रसंगात सम्नुद्रबहुत्वापत्तियाँ 
तेषामपि प्रत्येक सम्ृद्र॒त्वात्‌ । तस्यासप्द्रत्वे वा शेषसपलुद्रांशानामप्यसप्लुद्र॒त्वात्‌ कचिद्पि 
सप्ुद्वव्यवहारायोगाव । समुद्रांश! स एवोच्यते । तथा स्वा्येकदेशो नयस्य न वस्तु स्वायें- 
कदेश्ान्तराणामवस्तुत्मसंगात्‌, वस्तुबहुत्वानुषक्तेवों । नाप्यवस्तु शेषांशानामप्यवस्तुत्वेन 
कचिदपि वस्तुव्यवस्थात्ुपपत्तेः | कि तहिं ? वस्त्वंश एवासो तादक्प्रतातेबाधकामावात्‌ । 

जैसे ही समुद्रके अंशको पूर्णसमुद्र मान लेनेपर बचे हुए समुद्रके अंशोंको असमुद्रपनेका 
प्रसंग होता है । अथवा एक एक अंशको समुद्रपना हो जानेसे बहुतसे समुद्र हो जानेकी आपत्ति 
होवेगी। क्योंकि वे सम्पूर्ण एक एक अंश भी न्यारे न्यारे समुद्र बन जाबेंगे | यदि उस समुद्रके अंशको 
समुद्रपना न माना जावेगा तो समुद्रके बचे हुए अंशोंकों भी समुद्रपना न होगा । तब तो कह्दीं भी 
समुद्रपनेका व्यवहार न होने पावेगा । अतः परिशेषमें यहदी निर्णय करना पडेगा कि वह समुद्रका 
अंश न तो समुद्र है और न असमुद्र है, किन्तु वह समुद्रका एकदेश अंश ही कह्दा जाता है। तिसी 
प्रकार नयका गोचर ख और अर्थका एक देश भी पूरा घस्तु नहीं है। अन्यथा खार्थके बचे हुए 
अन्य कतिपय एकदेशोंको अवस्तुपनेका प्रसंग हो जावेगा | अथवा वस्तुके एक एक अंशको यदि 
पूरा एक एक वस्तु मान लिया जावेगा तो एक वस्तुमें बहुतसी वस्तुएं हो जानेकी आपत्ति हो जावेगी । 
तथा नयसे जान लिया गया स्वार्थका अंश अवस्तु भी नहीं है, क्योंकि उस प्रकृत अंशके समान 
बचे हुए अन्य अंशोंको भी अवस्तुपना हो जानेसे कहीं मी बस्तुकी व्यवस्था सिद्ध न हो सकेगी । 
तब तो फिर नयके द्वारा जाना गया स्वाथोश कया है ! आप जैन ह्वी बतलाइये ॥ इसका उत्तर यह 
है कि वह वस्तुका अंश ही है, तैसी प्रतीति होनेका कोई बाधक प्रमाण नहीं है | अकेले हाथको 
हम शरीर भी नहीं कह सकते हैं ओर अशरीर भी नहीं कहते हैं। किन्तु द्वाथ शरीरका एक देश 
है । उक्त पंक्तियोंमें यथाका अन्यय दूरवर्ती तथाके साथ कर देना । अभीष्ट पदाथीमें त्रुटि आ 
जानेपर प्रसंगदोष दिया जाता है। और विराध्षित पदार्थल बढ जानेपर आपत्ति दोष दिया जाता 
है। जैसे कि दस और दस मिछाकर उन्नीस कद्द देनेसे प्रसंगदोष कहा जावेगा और इक्कीस कद्द 
देनेते आपत्ति हो जाबेगी । वह्दी यद्वां असमुद्रपना और बहुसमुद्रपनाके समान अचस्तुपना और 
अनेक बस्तुपनेमें छगा छेना चाहिये । 





तस्येकस्य स्थविष्ठस्य स्फूट्ट दृष्टेस्तदंशवत्‌ ॥ ७ ॥ 


बौद्ध जन कहते हैं कि अंशोंसे मित्र पदार्थ कोई भी वास्तविकरूपसे अंशी नहीं है। 
थानी अन्य अंशोंसि रहित केवछ अंशरूप अवयव ही पदार्थ हैं | क्षणिक परमाणुएं ही वास्तविक 
हैं, अवयवी कोई वस्तु नहीं है । अब आचार्य कहते हैं कि यह बौद्धोंका कहना युक्तियोंसे रद्वित 
है । क्योंकि उस एक अवयवीरूप अधिक स्थुल अंशी ( अबयबी ) का स्पष्टरुपसे प्रत्क्षज्ञान 
द्वारा दर्शन हो रहा है | जेसे कि भ्रत्यक्षज्ञानस उसके अंश दौख रहे हैं। भावाथ---कपाल, तन्‍्तु, 
आदि छोटे छोटे अनेक अवयवोंसे कथज्चित्‌ मिन्न एक स्थूछ घट, पट, आदिक अवयवीका 
प्रत्यक्ष द्वो रहा है । 
नान्तवैहिवांशेम्यो भिन्नोन्नी कथ्रित्तच्वतोस्ति यो हि प्रत्यक्षबुद्धावात्मानं॑ न समपे- 
यति प्रत्यक्षतां च ख्वीकरोति | सोयममूल्यदानकऋयीत्ययुक्तिकम्रेव, स्थविष्ठस्थैकस्य स्फूर्ट 
साक्षात्करणात्‌ तण्नतिरेकेणांशानामेबाप्रतिभासनात्‌ । तथा इसे परमाणवों नात्मनः प्रत्य- 
क्षबुद्धी स्वरूप समर्पयन्ति परत्यक्षतां च स्वीकर्तझृत्सहन्त इत्यमूल्यदानक्रयिणः । 
सौगतोंका मन्तन्य है कि ज्ञानपरमाणुरूप अन्तरंग और खलक्षण परमाणुरूप बहिरंग अंशोंसे 
मिन्न कोई अंशवान्‌ स्थूल अवयवी पदार्थ वास्तविकरूपसे नहीं है जो कि अंशी प्रत्यक्षप्रमाणमें 
. अपने ख्रूपको अर्पित नहीं करता है और अपने प्रयक्ष हो- जानेको खीकार करना चाद्वता है । 
अतः जन, नेयायिक, मीमांसक, आदिके द्वारा मान लिया गया वह यहद्द अशी मूल्य न देकर क्रय 
( खरीदना ) करनेवाला है । अर्थात्‌ हम बोद्धोंके यहां तो ज्ञान साकार है। वस्तुमूत पदार्थ अपना 
आकार ज्ञानके लिये अप॑ण करते हूँ और ज्ञान उनका प्रत्यक्ष कर छेता है । जैसे कि जो पदार्थ 
दर्पणके लिये अपना आकार दे देता है तो दर्पण उनका प्रतिबिम्ब करनारूप प्रतिफल दे देता है । 
जब्र कि आकाशका +ूल कोई पदार्थ ही नहीं है तो दर्पणके लिये क्या दिया जाय और उससे कया 
लिया जाय । ऐसी दशामें आकाशका फूछ आकारको बिना दिये ही अपना प्रतिबिम्ब चाहे तो यह 
अन्याय है| जब कि अवयवी कोई पदार्थ नहीं हे तो वह्ठ अपने स्वरूपको प्रत्यक्ष ज्ञानके लिये 
अर्पण नहीं कर सकता है। तभी तो उसका प्रत्यक्ष नहीं होता है। प्रन्थकार समझाते हैं कि इस 
प्रकार वौद्धोंका क्टना अयुक्त ही है। क्योंकि अधिक मोटे एक अथेका स्पष्टरूपेस प्रत्यक्ष किया जा 
रहा है। प्रत्युत उस अवंयवीसे सर्वथा मिन्न माने गये अंशोंका ही दाखना नहीं हो रहा है। तिपत 
“प्रकारसे आप बौद्धोंके यहां मानी गयीं परमाणु ही प्रत्यक्ष ज्ञानमें अपने स्वरूपको भले प्रकार 
अर्पण नहीं करती हें। किन्तु अपना प्रद्यक्ष दो जानेपनको स्वीकार करनेके ढिये उत्साद्दित हो रही 
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हैं, इस प्रकार तुम्दारी अंतरंग, बह्विरंग, परमाणुयें ही विना मूल्य देकर सौदा छेनेबारीं हुयीं हमारा 
अवयबी नहीं । मावार्थ--घधट, पुस्तक, आत्मा, द्वाथी, घोडा आदि अवयबियोंका रपष्ट प्रतिभास हो 
जाता है। ये विषयता ( स्वनिष्ठविषयतानिरूपित विषयिता ) सम्बन्धसे ज्ञानमें रह जाते हैं। 
दर्पणके समान ज्ञानमें पदा्थोका आकार पडता है । इस बातका खंडन कर दिया गया है। यदि 
ज्ञानमें अथोंका आकार माना जावेगा तो सर्वज्ञको मत, मविष्यत्‌ पदादोका ज्ञान न हो सकेगा। 
क्योंकि जब वे वर्तमानकालमें हैं ही नहीं, तो वे ज्ञानमें अपना आकार कैसे डाल सकेंगे ! तथा 
ः संसारी जीवोंके नष्ट बस्तुका स्मरणज्ञान भी न हो सकेगा। अतः ज्ञान साकार है इसका अर्थ यद्द हे 

कि आत्माके सम्पूर्ण गुणोंमें एक ज्ञान गुण ही विकल्पस्वरूप है । ज्ञान ही स्वयंको अनुभव करता 
है । दूसरेके प्राति समझाया जा सकता है इत्यादि प्रकारके, उछेख ज्ञानमें ही होते हैं | छुख, इच्छा 
आदियमें ज्ञानसे अभिन्न होनेके कारण म्लें ही चैतन्यपनेकी स्वसंवित्ति हो जाय, किन्तु उक्त कार्योमें 
ज्ञानको दी स्वतन्त्रता प्राप्त है । अभिप्राय यह है कि प्रत्यक्ष प्रमाणसे स्थूल अबयबीका स्पष्टरूपसे 
दर्शन हो रहा है| बौद्धोंसे मानी गयी क्षणिक, निःस्वभाव, निरंश, परमाणुओंका ज्ञान संसारी 
जीवोंको आजतक कमी नहीं हुआ है | अतः मूल्य नहीं देकर -िन्नेतासे क्रय कर लेनारूप दोष 
परमाणुओंमें दै। अवयबीमें नहीं। झ्ेयसे नहीं किन्तु स्वकारणवश अपने ज्ञाकका आवरण करनेवाले 
कमोंके क्षयोपशर्म' बरूप दी मानमूल्य प्राप्त हो जानेपर आत्मा उन वास्ताषिक अवयबी थादि 
पदार्थोंको जान छेता है। यही सालझ्लार वचन अच्छा है । 


कल्पनारोपितोंशी चेत्‌ स न स्थात्‌ कल्पनान्तरे । 
तस्य नाथेक्रियाशक्तिने स्पष्टज्ञानवेध्यता ॥ ८ ॥ 


यदि बौद्ध यों कहें कि अंशी वास्तविक पदार्थ नहीं है. कल्पित है। जैसे कि छोटे छोटे 
अनेक धान्योंका समुदायरूप धान्यराशिए लम्बी चौडी मान छी गयी है, किन्तु वह राशि छोटे 
छोटे धान्योंस्ते अतिरिक्त कोई पदार्थ नहीं है । तिसी प्रकार छोटे छोठे परमाणुओंसे अतिरिक्त अब- 
ययी कोई पदार्थ नहीं दे, कोरी कल्पनाओंसे गढ लिया गया आरोप है। तमारा रोगवाछा मनुष्य 
घाममेंसे आकर छाया या अनन्‍्धेरेमें बड़े बडे चमकौले पिण्डोंको देखता है, किन्तु दवाथ छगानेपर वे 
कुछ नहीं प्रतीत होते हैं । पूर्ववासनाओंसे केवछ श्रम ६ जाता दे। बाँद्धोंके ऐसा कद्दनेपर तो 
हम जैन यह प्रतिवाद करते हैं कि यदि अवयबी पदार्थ कल्पित होता तो दूसरी कल्पनाओंके 
उत्पन्न हो जानेपर वह नहीं रहने पाता। किन्तु हृदयमें अनेक कल्पनाओंके उठते रहनेपर भी अ्रौमान्‌ 
अवयर्वी वहीं बैठे रहते हैं, दूर नहीं भाग जाते हैं, ओझल भी नहीं ढवोते हैं, कल्पना किये हुए 
पदाधोमें तो ऐसा नहीं द्वोता दै। अतः अवयवी कल्पित नहीं है किन्तु बस्तुभूत है। दूसरी बात यह 
हे कि कल्पित किया गया बह अवयवी भर्थक्रियाओंको नहीं कर सकता दै। झूंठ मूंठके 
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छड़॒दू मूंखको दूर नहीं कर सकते हैं । किन्तु प्रकरणमें घट, पठ, सौड थम्म, शरीर, आदि 
अवयवी पदार्थोसरे जल्धारण, शीत दूर करना, छतको छादे रहना, अंग उपांगोंका जकडे , रखना 
आदि अर्थक्रियायें हो रद्दी हैं। तीसरी बात यह है कि स्थिर स्थूल साधारण, अवयवी पदार्थका 
प्रत्यक्ष प्रमाण ज्ञानद्वारा स्पष्ट संवेदन हो रहा है । कल्पित पदार्थ झंंठे ज्ञानोंसे अस्पष्ट भर्छे ही 
दीख जांय किन्तु वे स्पष्ट ज्ञानसे नहीं जाने जाते हैं, प्रकरणमें अवयवी तो स्पष्टहज्ञान द्वारा जाना 
जारहा है । प्रमाणोंके द्वारा प्रमेयकी परमाथरूप व्यवस्थाका निर्णय कर दिया जाता है । 


भक्यन्ते हि कल्पना; प्रतिसंख्यानेन निवारयितु नेन्द्रियबुद्धय इति स्वेयमम्युपेत्य 
कट्पनान्तरे सत्यप्यनिवर्तमानं स्थवीयान्स एकमवयविन कल्पनारोपितं ब्रुवत कथम- 
वयवे>वयविवचनः ? । 

जब कि बौद्ध यह मान रहे हैं कि कल्पनायें तो उनके प्रतिकूछ अन्य कल्पनाओंसे निवारण 
की जा सकती हैं, किन्तु इन्द्रियजन्य ज्ञान तो अन्य प्रतिकूल ज्ञानोंसे हठाये नहीं जा सकते हें, 
क्योंकि इन्द्रियजन्यज्ञान प्रयक्ष प्रमाण हैं अच्छे हैं। इस प्रकार स्वयं स्वीकार करता हुआ भी बौद्ध 
अन्य कल्पनाओंके होते सन्‍्ते भी नहीं निवृत्त हो रहे अधिक स्थूछ एक अबयवीको कल्पनासे आरो- 
पित कह रद्ा है, वह्द बौद्ध भछा किस प्रकार अवयवमें अवयवीकों कल्पित कहनेवाला समझाया जा 
सकता है £ | अर्थात्‌ नवीन कल्पनाओंसे अन्य कल्पनाओंका तो नाश द्वो जाता है | धूछी पटलमें 
घूम या भापपनेकी कल्पनाएं तो नष्ट हो जाती हैं। किन्तु प्रमाणज्ञानोंका नाश नहीं हो पाता है । 
अन्य कल्पनाओंके होनेपर भी अवयबीका ज्ञान निदृत्त नहीं हुआ है । अतः प्रमाण ज्ञानसे जाना 
गया अबवयवी वस्तुभूत पदार्थ मानना पडेगा। बौद्धोंने एक कल्पना ज्ञान और दूसरा निर्विकल्पक 
प्रमाण ज्ञान थे दो ज्ञान तो एक समयमें होते हुए नहीं माने हैं । किन्तु दो कल्पना ज्ञान एक ही 
समयमें द्वोते हुये नहीं माने हैं, जब कि दूसरे कल्पनाज्ञानके होते हुए भी अवयबीका ज्ञान हो रहा है 
निषृत्त नहीं होता हे तो सिद्ध हुआ कि वह्द एक अवयवीका ज्ञान प्रमाणज्ञान हैं। कल्पित नहीं हैं। 


यदि पुनरवयविकल्पनायाः कर्पनान्तरस्य वाशुदत्तेविच्छेदानुपलक्षणात्‌ सहभा- 
वामिमानों छोकस्य । ततो न कल्पनान्तरे सति कल्पनात्मनोप्यवयविनों5स्तित्वमिति मति 
तदा कयमिन्द्रियबुद्धीनां कचित्सहभावस्ताश्विकः सिद्धथ्रेत्‌। तासामप्याशुवृत्तेविस्छेदानु 
पलक्षणात्सहमावाभिमानसिद्धे। | 

यदि फिर बौद्धोंका यह मन्तव्य होय कि अंशोंका निर्विकल्पक प्रत्यक्षज्ञान करते समय 
अवयर्वीका कल्पना ज्ञान हुआ । उस कल्पना ज्ञानके अव्यवद्वित उत्तर समयमें अत्यन्त शीघ्र “दूसरा 
कल्पनाज्ञान वर्त गया। कुम्हारके चक्रश्नमणके समान शीघ्रता ह्ोनेसे मध्यवर्ती देश, कांछका 
अन्तराढ स्पूछ दृश्टिवाके छोकको नहीं दीखा। अतः एक समयमें साथ उत्पन्न हो गये दो कल्पना 
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हानोंकी. सगर्व मानता हो गयी है | यानी जनसमुदाय दो कल्पना ज्ञानोंका एक समयमें होना 
श्रमबश कष्ट रहा है । बस्तुतः विचारा जाय तो दो कल्पनाएं दो समयोंमें हुयी हैं तिसकारण दूसरी 
कल्पनाके उत्पन्न होते हुए पूर्वसमयकी कल्पना स्वरूपसे आरोपे गये भी अवयवीका वस्तुतः अस्तित्व 
नहीं हे । बौद्धोंका ऐसा विचार होनेपर हम जैन कहते हैं कि तब तो इन्द्रियजन्य ज्ञानोंका कहीं 
बास्तविकरूपसे साथ रहनापन केसे सिद्ध होगा ? वहां मी कह दिया जा सकता है कि उन 
ज्ञानोंकी भी अतिशीघ्रतासे अन्यहित उत्तरोत्तर समयोंमें प्रचृत्ति द्वोनेके कारण मध्यका अन्तराल 
नहीं दौखा है । अतः संसारी जीवोंको इंद्विय ज्ञानोंके एक साथ होनेकी मानना छिद्ध द्वो रही है। 
बस्तुतः इंश्यिजन्य ज्ञान भी एक साथ कई उत्पन्न नहीं हुए हैं । किंतु यह्ट बात आप बोद्धोंके 
सिद्वान्तसे विरुद्ध पडेगी । आपने भुरभुरी कचो्डाके खाते समय पांचों इन्द्रियोंसे जन्य पांच ज्ञान 
एक साथ हुए माने हैं । जैन जन उपयोग आत्मक पांचका तो क्या दो ज्ञानोंका भी एक साथ 
दोना नहीं अभीष्ट करते हैं । चेतना ग्रणकी एक समयमें एक द्वी पयोय हो सकती है । न्यून 
. अधिक नहीं । 

कर्थ वाश्च॑ विकल्पयतोपि च गोदशंनाइशनकल्पनाविरहसिद्धि ! कस्पनात्मनोंअपि 
गोदर्शनस्य तथाश्वविकल्पेन सहभावप्रतीतेरविरोधात्‌ । ततः सर्वत्र कल्पनायाः कस्पनान्त- 
रोदये निवृत्तिरेष्ठव्या, अन्ययेष्टव्याघातात्‌ | तथा च न कश्पनारोपितोंज्ञी कल्पनान्तरें 
सत्यप्यनिवर्तमानत्वात्‌ स्वसंवेदनवत्‌ । 

और हम आपसे पूंछते हैं कि अश्वका विकल्पज्ञान करते हुए पुरुषके भी गायका निर्विक- 
ल्पक दर्शन हो जानेसे दर्शनरूप कल्पनाके अभावकी सिद्धि भला केसे करोगे ! बताओ। 
क्योंकि कल्पनास्वरूप भी गोदशैनकी तिस प्रकार अश्वापिकल्प ज्ञानके साथ द्वोनेवाली 
प्रतीतिका कोई विरोध नहीं है । आपने दो कल्पनाओंका साथ रहना स्वीकार कर द्वी लिया है । 
तिस कारण आपको अपने सिद्धान्तके रक्षित रखनेका अब यही उपाय अवशिष्ट है कि सभी स्थछों- 
पर दूसरी कल्पनाके उदय हो जानेपर पढ़िली कल्पनाकी निदृत्ति हो जाना इष्ट कर ढेना चाहिये। 
अन्यथा आपके अभीष्ट मन्तन्योंका व्याघात द्वो जावेगा और तेसा ह्ोनेपर तो सिद्ध ड्ोब्जाता हे कि. 
अवयबी या अंशी कल्पनासे गढा गया नहीं है। क्योंकि दूसरी कल्पनाओंके उत्पन्न हो जानेपर भी 
वह निवृत्त नहीं हो रहा है, जैसे कि स्वसंवेदन प्रत्यक्ष कल्पित नहीं है । भावार्थ--चाहे निर्षिक- 
ल्पक ज्ञान हो या भर्लें ही सविकल्पकज्ञान हो, पूरा मिथ्याज्ञान भी क्‍यों न हो। ये सब अपनेको 
तो प्रमाणसखरूप संवेदनसे जानते हैं, वह संबेदन प्रत्यक्ष जेसे कल्पित ज्ञान नहीं है। “' भावममेया 
पेक्षायां प्रमाणामासनिन्‍्द॒वः ( आप्तमीमांसा ) ” । तिसी ग्रकार अँशी पदार्थ कल्पित नहीं हैं । अनेक 
अंशवाछा एक अंशी पदार्थ वस्तुभूत है । बौद्धोंने स्वांशमें प्रमाण और बद्दिरंग विषयके ग्रह्ण करनेमें 
अप्रमाण ऐसे दो अंशोंसे युक्त मिप्याशनका खसंबेदन होना मान छिया है । वह उसका प्राइक 
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खसंत्रेदन भी दो अंशवाला होगा । तैसे ही बहिरंग पदार्थोके भी अनेक अवयब मान लेना चाहिये। 
अथवा शुद्ध खतंवेदन ब्वान जैसे आप बौद्धोंको मान्य है, तद्बत्‌ अवयबीको भी मानलो ! अयुक्त 
आप्रद्द करना प्रशस्त नहीं है। ; 

तस्यायक्रियायां सामरथ्यांच्च न कस्पनारोपितत्वम्‌ । न हि माणवककेअप्रिरध्यारों- 
पितः पाकादावाधीयते । करांगुलिष्वारोपितों वेनतेयो निर्विषीकरणादावार्धीायत इति चेत्‌ 
न, सप्रद्रोहंघनाथर्यक्रियायाभपि तस्याधानप्रसंगात्‌। निर्विषीकरणादयस्तु तदा पानादि- 
मात्ननिषन्धना एवेति न ततो विरुध्यन्ते । 

जो अर्थक्रियाओंकों करता है वह वस्तुभूत्त है ( अर्थक्रियाकारित्व॑ वस्तुनो लक्षणम्‌ )। घट, 
पट, आदिक अवयबी और आत्मा, आकाश, आदि अंशी पदाथौको सिद्ध करनेमें यह अच्छी युक्ति है 
कि वह अंशी अर्थक्रिया करनेमें समथ है। अतः कोरी कल्पनासे मान लिया गया नहीं है। एक 
तेजस्वी चेंचछ बालकमें अभिपनेका आरोप कर लिया गया । इतने हीसे वह आरोपी गयी अश्नि 
बिचारी पचाना, जलाना, फफोडा डालना, पानी सुखाना आदि क्रियाओंके उपयोग करनेमें नहीं ली 
जाती है। यों कल्पित अवयबी कुछ कार्य नहीं कर सकेगा। इधर अवयवीसे कार्य हो रहे दौख रहे 
हैं । यदि कोई यों कहे कि हाथकी अंगुलियोंमें कल्पित कर लिया गया गरुडपक्षी विष उतारने 
रूप क्रिया आदिमें अर्थक्रियाकारी माना गया है । अर्थात्‌ गारडिक जन -अपनी अंगुलियोंमें गरुडकी 
स्थापना कर उम्रके द्वारा सांपके काटे हुए मनुष्यका विष उतार देते हैं | इस प्रकार कल्पित पदार्थ 
भी कुछ कार्य कर देते हैं.। बौद्धोंके इस कटठाक्षपर आचार्य समझाते हैं कि यह तो न कह्दना। क्योंकि 
यों तो समुद्रका उलछंघन करना, पर्वतको छांघ जाना आदि अर्थक्रियाओंमें भी उस अंगुलीरूप 
गरुडके उपयोग हो जानेका प्रसंग होगा । मुख्यसे ही होनेबाले कतिपय कार्य कल्पित पदार्थसे 
केसे भी नहीं हो सकते हैं । विषरहक्षित करना आदिक कार्य तो उस समय मन्त्रित जलके पान अथवा 
गरुढ़की आकृति आदिको कारण मानकर ही उत्पन्न हो गये हैं ।इस कारण उस कल्पित गरुडसे 
होते हुए विरुद्ध नहीं माने जाते हैं ।किन्तु समुद्रका उल्लंघन करना तो वस्तुभूत मुख्य गरुडका कार्य 
है। अन्वे कुरुषको समझानेके लिये कोहनीसे ऊपर आधा द्वाथ उठाकर अंग्रुल्योंको समेट कर 
पौंचेको टेढा करके बगुलाकी सूरत बनायी जाती है । अन्धा पुरुष उसको हाथसे टटोलता है। 
एतावता वह द्वाथ बकके समान आकाशमें गमन नहीं कर पाता है । प्रकरणमें यों कहना है कि 
अबयबी अनेक अर्थक्रियाओंको करता हुआ दौख रहा है, अतः अंशी परमार्थ है । कल्पित नहीं । 

नन्व्यक्रियाश्षक्तिरसिद्धावयविनः, परमाणुनामेवार्यक्रियासमर्थसिद्धेरत एवं झसा- 
घारणायाक्रियाकारिणो रूपादितया व्यवष्टियंते | जछाहरणादिरक्षणसाधारणार्थक्रियायां 
प्रवर्तमानास्तु घटादितया । ततो घटाद्यवयबिनों अषस्तृत्वसिद्धिस्तस्य संघृतसप्त्तादिति चेत्‌ 
न, प्रमाचूनां जरापपेक्तियायां स्ाथथ्योदुपप्तेधंटदेरेद तभ सामर्थ्यात्‌ परमार्यसिद्धेः । 


तेंपार्योचिन्तामणिः १२९ 

यहां बोद्ध अपने पक्षका यों अवधारण करते हैं कि अवयबीके अर्थक्रिया करनेकी शक्ति 
सिद्ध नहीं है, परमाणुओंके ही अर्थक्रिया करनेकी सामथ्य सिद्ध है, वे परमाणु ही अपनी अपनी 
असाधारण अर्थक्रियाओंको करते हुए रूपपरमाण, रसपरमाणु अथवा रूपस्कन्ध, वेदनासकन्ध 
आदिपनेसे व्यवहारमें प्रचलित हो रहे हैं | अर्थात्‌ प्रत्येक वस्तुभूत परमाणुकी अर्थक्रिया न्यारी 
न्यारी है । जिस समय अनेक परमाणुएं एकसी जल्घारण, शीतको दूर करना, छतको लछादे रहना, 
पानी खैंचना आदि स्वरूप साधारण अर्थक्रियाओंको करनेमें प्रद्कत्ति करते हैं तब तो वे घट, पठ, 
सतौड, लेज, आदि रूपसे न्यवहत किये जाते हैं, जैसे कि सेनाके प्रत्येक घोड़ा पदाति आदिका असा- 
धारण कार्य न्यारा है, किन्तु जिस समय सभी प्रत्यासन्न होकर कार्य कर रहे हैं वह सब सेनाका 
एकसा साधारण कार्य मान लिया जाता है । तिस कारण घट, पट, आदिक अवयवियोंकों बस्तुभू- 
तपना सिद्ध नहीं है। जो कुछ भी अर्थक्रिया हो रही है सब परमाणुओंकी है वह अबयवी तो केवल 
व्यवहारसे सत्‌ मान लिया जाता है । वस्तुतः नहीं । अब आचार्य कहते हैं कि इस प्रकार बोद्धोंको 
नहीं कहना चाहिये। क्‍योंकि जलको छाना, जलकों धारण किये रहना, छतको लादे रहना आदि 
अर्थक्रियाभोंके करनेमें सूक्ष्मपरमाणुओंकी सामर्थ्य नहीं सिद्ध होती है। उन क्रियाओंको करनेमें तो 
घंट, पट, आदि अवयविओंकी द्वी सामर्थ्य है । अतः घट, पट, आदिंक अवयवी वास्तविक अर्थ 
सिद्ध हो जाते हैं । 

परमाणवो हि तम्न प्रवर्तमानाः कश्िदतिशयमपेक्षन्ते न वा ? न तावदुत्तरः पक्ष . 
सबंदा सर्वेषां तत्न प्रवृत्तिअसंगात्‌ । स्वकारणकृतमतिशयमपेक्षन्त एवेति चेत, कः पुनर- 
तिशयः ? समानदेशतयोत्पाद इति चेत्‌, का पुनस्तेषां समानदेशता ? भिन्नदेशानामेवोप- 
ग़तत्वात्‌। जरूाहरणाद्र्थक्रियायोग्यदेश्ञता तेषां समानदेशता नान्या, यादश्षि हि देखे 
स्थितः परमाणुरेफस्तन्नोपयुज्यते ताहशि परेडपि परमाणवः स्थितास्तत्रैवोपयुज्यमानाः 
समानदेशाः कथ्यन्ते न पुनरेकत्र देशे वर्तमाना विरोधात्‌ । सर्वेषामेकपरमाणुमात्रत्व- 
प्रसंगात्‌ सर्वात्मना परस्परानुप्रवेश्ादन्ययैकदेश्वत्वायोगादिति चेत्‌। का पुनरियप्लेका जुलाह- 
रणायथैक्रिया ! यस्याइपयुज्यमाना भिन्नदेशवृत्तयो 5प्यणवः समानदेशाः स्युः | प्रतिपरमाणु- 
भिद्यमाना हि सानेकैब युक्ता भवतामन्यथानेकघटादिपरमाणुसाध्यापि सैका स्यादविशैषात। 

हम बौद्धोंसे पूंछते हैं कि उन अर्थक्रियाओंकों करनेमें प्रदत्त हो रहीं परमाणुएँ क्या अबरैय 
किसी अतिशयकी अपेक्षा रखती हैं अथवा नहीं ! बताओ ! प्रथम परछी ओरका दूसरा पक्ष ग्रंदर् 
करना तो ठीक नहीं है, क्‍योंकि बिना किसी चमत्कारके उत्पन्न हुए ही यदि परमाणुएं जठधारण 
आदि फर्मोको कर छेवेंगी तो सदा ही सम्पूर्ण परमाणुओंको उन कायोमें प्रद्धशि कश्मेका प्रसंग होगा 
योनी बाफरेत भी जकूको भरे रहगा, सद्दी हुयी दूटी हुई सोष्ठ या तृण भी छत्तके बोशको.- सम्हाक्ष 
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खेबेंगे। यदि पढ्िछे पक्षके अनुसार आप बोद यों कहें कि अपने अपने कारणोंसे किये गये अति- 
शयोंकी परमाणु अपेक्षा करते ही हैं, यानी जिन कारणोंसे परमाणु उत्पन्न होते हैं उन्हीं कारणोंसे 
जलाइरण, शीत्तापनोद आदिको उत्पन्न करानेषाके अतिशय भी उनमें साथ ही पैदा हो जाते हैं । 
ऐसा कद्दनेपर तो हम जैन फिर पूंछते हैं कि परमाणुओंमें उत्पन्न हुआ वह अतिशय क्या पदार्थ 
है ? बताओ | यदि तुम यों कहो कि अनेक परमाणुओंका वहीं अतिनिकट समानदेशबालीं द्वोकर 
उत्पन्न हो जाना अतिशय है, ऐसा कहनेपर तो फिर हम पूँछेंगे कि उन परमाणुओंका समान देशवा- 
नपना क्या है !। इसपर आप बौद्ध यदि यों उत्तर देंगे कि वस्तुतः अत्येक परमाणु न्यारे न्यारे ही 
देशमें रहती हैं। अतः सम्पूण परमाणुयें मिन्न मिन्न देशोंमें उत्पन्न हो रही मानी गयी हैं, किन्तु जरू- 
धारण, छतको धारण आदि अर्थक्रियाओंके लिये उपयोगी उन परमाणुओंका व्यवधान रहित संदश 
देशोंमें उत्पन दो जाना डी उनकी समानदेशता है। अन्य नहीं। जैसे दी एक देशमें बैठा हुआ 
परमाणु उस अर्थक्रियामें उपयुक्त हो रहा है | तिस सर्राखे दूसरे अन्यवहित देशमें भी बैठे हुए 
दूसरे भी परमाणुएँ उस ही अर्थक्रियामें उपयोग करते हुए समान देशवाले कह्दे जाते हैं | केवल 
एक ही देशमें बर्तते हुए परमाणु ही फिर समानदेशवाले नहीं कद्दे जाते हैं, क्‍योंकि विरोध है। यानी 
समानदेश औरएकदेशमें मारी अन्तर है। उस ही एकटटरेआधारकों एकदेश कहते हैं और उसके 
समान दूसरे देशोंमें रइ्नेपर समानदेश कहे जाते हैं । मूर्त एक परमाणु जब एक प्रदेशकों घेर 
 छेबेगी तो वहां दूसरे परमाणुके ठह्वर्नेका विरोध है। “ मूर्तयोरेकदेशताबविरोधात्‌ ”। जेनोंके 
समान द्वम एक प्रदेशपर अनन्त परमाणुओंको बैठा हुआ नहीं स्वीकार करते हैं| यदि एक प्रदेशमें 
अनेक परमाणु स्थित हो जावेंगी तो सम्पूर्ण परमाणुओंको केवछ एक परमाणुरूप द्वो जानेका प्रसंग 
होगा । जिस स्थानपर एक द्वी घट समा सकता है, वहां यदि दो, तीन, घटोंकी सत्ता मानोगे तो 
दो, तीनका ठीक अर्थ एक ही समंझा जावेगा | एक घडेके नीचे मध्य या ऊपरी भागमें दूसरे 
घड़ेका सम्बन्ध हो जानेसे तैरानेके लिये दुघठा या चौघडा बन जाता है । यदि एक घडा दूसरे 
घड़ेमें ऊपर, नीचे, मध्य, ग्रीवा, पेट, आदि सम्पूणं अवयबोंसे स्वाह्नीण संयुक्त हो जाबेगा तो दो 
चार, तो क्या बीस, पचास, घड़े भी मिछा देनेपर एक घड़ेके बरोबर ही रहेंगे । जब कि परमाणु 
अपने सम्पूर्ण स्वरूपसे परस्पर एक दूसरेमें प्रविष्ट दो जावेंगी तो अनेक परमाणुओंका पिण्ड मी एक 
परमाणुरूप द्वो जावेगा यह स्पष्ट है। अन्यथा परमाणुंओंका एकदेशपना ग बन सकेगा । भाषार्थ-- 
आप जैनोंने भी परमाणुओंको एकप्रदेशी कद्डा हें । वां ! यदि परमांणुके अनेक प्रदेश' होते तो 
मिन्न मिन्न प्रदेशोंसे संयुक्त होकर अनेक परमाणुओंका एक बडा अबयबी बन सकता था, किन्तु 
परमाशुको एकप्रदेशी माननेपर एक प्रदेशमें अनेक परमाणुओोंकी रक्षा नहीं हो सफती हे । इस 
प्रकार बौद्धोंके कहनेपर तो हम जेन यूंछते हें. कि यह्द अनेक परमाणुओं करके साधारणरुपसे हुयी 
एक जलाहरण आदि अर्थक्रिया भर कया हैं ! जिसमें कि उपयोगी हो रहे भिन्न भिन्न देझामें ब्ते 


तत्वाौचिन्तामणि: ३६९१ 
हुए भी परमाणुएं समानदेशवाले कहे जावें ! बताओो ! आपके यहां प्रत्येक परमाणु परमाणुके प्रति 
मिन्न भिन्न हो रही इस अर्थक्रियाकों अनेक द्वी मानना युक्त पढेगा। अन्यथा यानी अनेक परमा- 
णुओंकी यदि एक दी अर्थक्रिया दो सके तो घट आदिकके अनेक परमाणुओंसे साध्य भी वह अर्थ- 
क्रिया एक हो जावेगी कोई अन्तर नहीं है। अर्थात्‌--अनेक परमाणुओंसे जैसे एक जल छानारूप 
अर्थक्षिया हो सकती है, उसी प्रकार अनेक परमाणुओंसे एक अवयबी घट भी बन सकता है हमारे 
और आपके भन्तव्यमें कोई विशेषता नहीं है विचार लीजिये । 

सत्य, अनेफेव सा जलाइरणाद्याफारपरमाणूनामेव तत्‌ क्रियात्वेन ज्यवहरणात्‌ । 
तम्यतिरेकेण क्रियायाः विरोधात । केवकमेककार्यकरणादेकत्वेनोपचर्यत इति चेल्न, तत्का- 
यांणामप्येकत्वासिद्धेस्तत्वतोनिकत्वेनोपगतत्वात्‌ खकीयैकफार्यकरणात्‌ तत्कायोणामेकत्वों- 
पण्मे स्पादनवस्था तश्व॒तः सुद्रमपि गत्वा बहूनामेकस्य कार्यस्यानम्यूपगपात्‌ । तदूपगमे 
वा नानाणुनामेको5बयबी कार्य कि न भवेत्‌ । 

बौद्ध कहते हैं कि आप जैनोंका मानना सच है, वह अनेक परमाणुओंस की गयी जल 
छानारूप क्रिया अनेक ही हैं, जल छाना आदि आकाखाले परमाणुओंका दी उस क्रियापनेते 
ब्यवद्वार द्वो रह्या है। जितने परमाणु हैं. उतनी ही तद्गूप क्ियायें हैं । उन परमाणुओंसे मिन्न होकर 
क्रियाका विरोध है। यानी वैशेषिकके समान द्वम बोद्धवादी कर्मको स्व॒तन्त्र पदार्थ नहीं मानते हैं। वे 
सब क्रियास्वरूप परमाणुए एक जल छानारूप कार्यकों कर रद्दी हैं इस कारण अनेक भर्थक्रियायें 
एकपनेसे व्यवह्गत हो जाती हैं, बस्तुतः वे अनेक हैं । अब आचार्य कहते हैं कि यह तोन कहना। 
क्योंकि उन अनेक परमाणुओंके जल छानारूप अनेक कायौको भी एकपना असिद्ध है । वास्तवि- 
करूपसे वे कार्य आप बोद्धोंके यहां अनेकपनेसे स्वीकार भी किये गये हैं । यदि उन कार्योकों भी 
अपने अपने द्वारा सम्पादित हुए एक कार्य करनेकी अपेक्षास एकपना स्वीकार करोगे तब तो 
अनवस्थादोष होगा। क्योंकि अनेक कार्योके बनाये गये कार्य मी बस्तुतः अनेक ढैं, फिर उनके 
भी कार अनेक ही होवेंगे। अतः अनेकोंको एकपना उपचारसे भी सिद्ध नहीं हो सकता है | बहुत 
दूर भी जाकर अनेक अथीसे हुआ वस्तुतः एक कार्य आपने नहीं माना है । यदि बोद्ध अनवत्था 
दोषको हटानेके लिये उत्तर उत्तरबर्ती अनेक कारयोंसे अन्तमें जाकर उस एक कार्यका द्वोना स्वीकार 
कर छेंगे तब तो नाना परमाणुओंका कार्य एक अबयबी क्यों न हो जाबे ! इस ढंगसे अवयबी 
सिद्ध द्वो जाता है । 

यदि पुनरेकतया प्रवीयमानत्वादेकेष जलाहरणाधर्थक्रियोपेयते तदा घटायबयवी 
तत एवैकः कि न स्यात ! संवृश्यास्तु तदेफत्वप्रत्ययस्य सांइृतत्यादिति चेत्‌, जलाहरणा- 
दर्यक्तियापि संदृत्यैकास्तु तदविशेषात्‌ । तयोपगमे के तत्वतो मिलदेशनामणूनामेक- 
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स्पामर्यक्रियायां प्रइततेः संमानदेशता यंयोत्पादेतिशयस्तैस्तत्रापेक्षते । तद॑नेपेक्षाथ कर्य॑ 
साधारणायरर्थक्रियाहेतवी5तिपरसंगादिति न घटादिव्यवहारभाज॥ स्थु! 

यदि फिर बौद्ध यों कहें कि एकपनेसे प्रतीतिका विषय द्वोनेके कारण जछरू छाना, छत 
छादना, आदि अ्थक्रिया एक ही मान छी गयी है | यानी अनेक परमाणुओंसे यद्पि अनेक कियायें 
दोती हैं फिर भी अनेक एकॉमें एकत्वथर्म रहता है | अतः वे सब एक हैं, तब तो हम कहेंगे 
कि तिप्त ही कारण घठ, सोट, आदि अवययी भी एक क्यों न हो जावेगा | यदि बौद्ध यों कहें 
कि केयर व्यवहारसे एक अवयवी हो जाओ ! क्योंकि उन अनेक अबयबोंमें एकपनेका ज्ञान उपचारसे 
कल्पितं माना गया है, ऐसा कहनेपर तो आप बौद्धोंके द्वारा मान ली गयी जछ छाना, पानी खींचना, 
आदि अर्थक्रिया भी कल्पित ब्यवह्ारसे एक हो जाओ! क्योंकि व्यवहारसे वह एकपनेका ज्ञान होना 
यहांपर भी अन्तर रहित है | वस्तुतः जछ छाना आदि अर्थक्रियाँये भी अनेक ही ठहरेंगी । तिस 
प्रकार स्वीकार करनेपर तो वास्तविकरूपसे मिन्न मिन्न देशमें रहनेवाले परमाणुओंकी एक अर्थ- 
क्रियामें प्रश्नति होनेसे समनदेशपना कैसे सिद्ध होगा ! बताओ | जिस समानदेशतांसे कि उत्पाद 
होनेपर उन परमाणुओं करके वहां वह अतिशय अपेक्षणीय द्वोबे । अर्थाद्‌ प्रायः दस पांक्तियोके पूर्व 
बौद्धोंने समानदेशपनेसे उत्पाद होनारूप अतिशयकी अपेक्षा परमाणुओंके मानी थी, किन्तु अनेक 
परमाजुओंसे हुयी एक अर्थीक्रिया सिद्ध नहीं मानी जा रही है तो वह आतिशय नहीं बना । और 
उस्त अतिशयकी नहीं अपेक्षा रखते हुए परमाणु अनेक परमाणुओंके द्वारा साधारणरूपसे साध्य 
जल ढाना आदि अर्थक्रियांकं कारण भला कैसे हो सकते हैं ! अतिप्रसंग हो जावेगा । 
यानी अतिशयोंसे रहित बाद, पारा आदि भी जल छाना, जल धारण करना आदि 
क्रियाओंको करनेमें समर्थ हो जावेंगे । इस प्रकार अतिशयोंसे रीते परमाणु विचारे घट, पट 
आरि व्यवह्यरकों धारण करनेवाले नहीं होसकते हैं, किन्तु एक घट अबयवबी है | एक पट अवयवी 
है इत्यारि व्यवहार वस्‍्तुभूत हो रहे हैं। वे अवयवी अपने योग्य असाधारण कार्योंको भी कर रहे हैं। 


न चार्य घटाय्रेकत्वप्रत्ययः सांबृत! स्पष्ट त्वादक्षजत्वाद्राधकराभावाच्च यतस्तदेकत्वं 
पारमार्थिकं न स्थात्‌ । ततो युक्तांशिनो<थेक्रियायां श्रक्तिरेंशवदिति नासिद्धं साधनम्‌ । 

घट, पट, आदि अवयवियोंके एकपनेका ज्ञान ( पक्ष ) झंठा या कल्पित नहीं है ( साध्य ) 
क्योंकि वह ज्ञान विशद है और इन्द्रियोंसे जन्य है तथा बाधक प्रमाणोंसे रह्ठित है । इन तीन ददेतु- 
ओंसे घटमें एकत्वज्ञान प्रमाणरूप सिद्ध द्वो जाता है जिससे कि उस अवयवीका एकपना पारमार्थिक 
न होवे। यानी एकपनेके प्रमाणशानसे अवयवीमें एकपना वस्तुभूत सिद्ध हो जाता है । तिस कारण 
अंशवाले अवयवीकी अर्थक्रिया करनेमें सामर्थ्य मानना युक्त है। जैसे अवयब ( अंश ) अपने योग्य 
अर्थक्रियाकों करता हे। अतः कल्पनारोपित नहीं है। आप सौगत परमाणुओंको मानते ही है। 





तर्वार्यचिन्तामाणः ३१३ 
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तिसी प्रकार धारण, आकर्षण, भारवद्दन, आदि अर्थक्रियाओंको अवयबी करता दै। इस प्रकार 
अकल्पित, मुख्य, अवयवीको सिद्ध करनेके लिये प्रायः बीस बाईस पंक्तियोंके पूर्वमें हम जेनोंके द्वारा 
दिया गया अर्थक्रिया करनेमें सामर्थ्यरूप हेतु असिद्ध हेत्वामास नहीं है । अर्थात्‌ अवयवोंसे न दो 
सकें ऐसी अर्थक्रियाओंको अवयवी स्वतन्त्ररूपसे करता है जो अर्थक्रियाको कर रहा है । वह वस्तु- 
भूत तो मानना ही पडेगा | हमारा हेतु पक्षमें ठहर गया। 


स्पष्टज्ञानवेधत्वांच्च नांशी कल्पनारोपितोंशवत्‌ । ननन्‍्वंशा एवं स्पष्टज्ञानवेधा नांशी 
तस्य प्रत्यक्षेडप्रतिभासनादिति चेत्‌ न, अक्षव्यापारे सत्ययं घटादिरिति संप्रत्ययाव्‌ । 
असति तदभावात्‌ । 

अर्थक्रिया करनेकी सामर्थ्यसे अवयवीको सिद्धकर पुनः वार्त्तिकमें व्यतिरेक मुखसे कह्दे गये 
दूसरे अनुमानसे भी अंशीको प्िद्ध करते हैं | अंशी ( पक्ष ) कल्पनाओंसे गढ लिया गया नहीं हे, 
यानी वस्तुभूत है, ( साध्य ) विशद प्रलक्षज्ञानसे जाना गया होनेसे ( हेतु ) जैसे कि परमाणुरूप 
अंश ( दृष्टान्त ) | यह उदाहरण बौद्रोंके मन्तव्यानुसार दिया गया है । वस्तुतः छव्मस्थ जीवोंके 
इन्द्रियजन्य प्रत्यक्षसे परमाणुओंका ज्ञान नहीं होता दे | हां ! अवयवीको बनानेवाले छोटे छोटे 
कपाल, तन्तु, आदि अंशोंका ज्ञान हो जाता है | इस अनुमानपर बौद्ध अनुनय सह्दित कंटाक्ष करते 
हैं कि स्पष्ज्ञानके द्वारा अंश द्वी जाने जाते हैं अंशी नहीं, उस अंशीका तो प्रत्यक्षमें कभी प्राति- 
भात दी नहीं होता है । अब आचार्य कहते हैं कि यह तो न कहना । क्योंकि चक्षु:, स्पर्शन, 
आदि इन्द्रियोंके व्यापार ह्ोनेपर यह स्थूल घट है, यद्ट एक बडा पट हूँ शत्यादिक मले प्रकार ज्ञान 
हो रहे हैं। इन्द्रियोंके व्यापार न होनेपर मोटे घट आदिकका ज्ञान नहीं होता है । अतः अन्वय, 
व्यतिरेकत अवयवीका इन्द्रियजन्य स्पष्ट ज्ञान होना प्रसिद्ध है | यही हम जैनोंने हेतु दिया हे । 


नन्वक्षव्यापरेंशा एवं परमत्तक्ष्मः संचिताः प्रतिभासन्ते त एवं स्पष्ठज्ञानवेधाः 
केवलप्रतिभासानन्तरमाशेवांशिविकल्पः प्रादुर्भवश्नक्षव्यापारभावीति लछोकस्य विश्वमः, 
सबिकरपाविकस्पयोर्श्ञानयोरेकत्वाध्यवसायाशुगपदूइूत्तेलेघुइततेवां । यदांशदशन स्पष्ट तदेव 
पूर्वोशदर्शनजनितांशिविकल्पस्याभावात्‌ । तदुक्तं--“ मनसोरयुंगपद्वत्तेस्सबिकल्पाविक- 
स्पयोः । विमूढ़ो लघुबृत्तेवाँ तयोरेक्‍्य व्यवस्पति ” इति। ददप्ययुक्तम्‌ । 

बौद्ध सतर्क होकर अपने पक्षका अवधारण कहते हैं कि इन्द्रियोंके न्‍्यापार द्ोनेपर अलनन्त 
सूक्ष्म परमाणुरूप अंश द्वी एकत्रित हुए जाने जा रहे हैं वे अंश दी स्पष्ट ज्ञानसे जानने योग्य . 
विषय हैं, केवल इतनी विशेषता है कि अंशों की ज्ञत्तिके अव्यवष्वित उत्तरकाढमें शीघ्र दी अशीका 
झूठा विकल्पज्ञान प्रकट हो जाता है । वह इन्द्रियोंके व्यापार द्वोनेपर हुआ है ऐस्ता जनसमुदायको 
श्रम हो रहा दै । अर्थात्‌ इन्द्रियन्यापारसे अशोंका निर्विकल्पक ज्ञान होता हे. और शीघ्र द्टी बासना- 
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क्षके वश अंशीका विकल्पज्ञान गढ लिया जाता है। बहुतसे छोग स्रान्तिवश हुए अंशीके शानकों 
इन्द्रियोंसे हुआ मान ढेते हैं। किन्तु उनको यद्द विवेक नदीं है कि अंशीको जाननेवाले सबिकल्पकक्ान 
( मिथ्याज्ञान ) और अंशको जानने वाछे निर्विकल्पकज्ञान ( सम्यगुज्ञान ) में युगपत्‌ ( एक साथ ) 
शत्ति होनेसे अथवा घूमते हुए पह्ियेके समान अधिक शीघ्रतापूर्वक छघुदृत्ति होनेसे एकपनेका 
अध्यवसाय ( मनमानी कल्पना कर लेना ) हो रहा है। अतः जिस समय अंशोंका स्पष्टरूपसे दर्शन 
दो रहा है उस समय ही पहिले अंशोंके देखनेसे उत्पन्न हुआ अंशीका विकल्पज्ञान नहीं है । बद्द 
विकल्पज्ञान तो दूसरे समयमें गढ़ लिया जाता है| वही हमारे ग्रन्थोंमें इस प्रकार कद्दा है कि विशेष 
मूह पुरुष ही चित्तताराओंकी उसी समय एक साथ वृत्ति होनेसे अथवा चक्रश्नमणके समान उत्तर 
उत्तर आगेके समयोंमें शीघ्र रूघुदत्ति होनेसिे उन सविकल्पक और निर्विकल्पक ज्ञानोंमें एकपनेका 
निर्णय कर छेता है। अर्थात्‌ सबिकल्पक और निर्विकल्पककी न्यारी न्यारी दो ज्ञानधाराओंके मानने 
पर एक समयमें ही हो गयी अंशीक्षन और अंशज्ञानरूप दो पर्यायोंमें एकपना जान लिया जाता 
है । दो धाराओंके अनुसार एक समयमें दो पर्यायें हो सकती हैं। हां! यदि एक ही श्ञानधारा मानी 
जाय तब तो उस चित्तघाराकी एक समयमें एक ही पर्याय होगी। एक गुण या विज्ञान .एक 
समयमें एक हौ पर्यायकी घारण कर सकता है | अतः क्षणिक विज्ञानकी निर्विकल्पक पयौय होने 
पर शीघ्र ही अव्यवद्वित उत्तर समयमें सविकुल्पकज्ञानरूप पयांय हो जाती है । अतः दोनों पक्षोंके 
अनुसार उत्पन्न हुए दो ज्ञानोंमे एकपनेका आरोप कर छिया जांता है । वस्तुतः इन्द्रियोंसे अशीका 
सबिकल्पक ज्ञान दो नहीं सकता है | अब आचार्य कहते हैं कि सो बौद्धोंका वह कट्दना भी 
युक्तियोंसे रहित है। क्योंकि--- 
विफल्पेनास्पष्टन सहेकत्वाध्यवसाये निर्विकल्पस्पांशदर्शनस्यास्पश्टत्वप्रतिभासनाञु- 
पंगात्‌। स्पष्टमतिभासेन दर्शनेनामिभूतत्वाद्रिकल्पस्थ स्पष्टअ्रतिभासनमेबेति चेत्‌ न, अश्ववि- 
कल्पगोदर्शनयोगुगपदबत्ती तत एवाश्विकस्पस्य स्पष्टप्रतिभासमसंगाव्‌ | 
. अविशदरूपसे अपस्तुरूप विकल्प्यको जाननेवाले विकल्पज्ञानके साथ थदि निर्विकल्पक दर्श- 
नका एकपना आरोपित कर छिया जावेगा तब तो अंशको देखनेवाले निर्विकल्पक ज्ञानकों भी भवि- 
शदरूपसे प्रतिमास करनेपनका प्रसंग होगा | अत्यन्त घनिष्ठ मित्रता हो जानेपर निविकल्पकका 
स्पष्टपना धर्म जैसे सबिकल्पक्में आ जाता है, उसी प्रकार सबिकल्पका अविशदपना धर्म निर्विकल्प- 
कमें भी घुस जाबेगा। यदि आप बौद्ध यों कहें कि तारागणसे सूर्य नहीं छिप जाता है, किन्तु स्पष्ट- 
प्रकाशवाले सूर्यसे जैसे मन्द प्रफाशवाले तारागण प्रच्छन्न हो जाते हैं, वैसे ही स्पष्ट प्रतिभासवाढे 
निर्विकल्पक दर्शन करके विकल्पके अस्पष्टपनेका तिरोमाव हो जानेके कारण यहां विकल्पन्नानका 
ही आरोपित स्पष्ट प्रतिमास हो गया है। यानी निर्विकल्पकके स्पष्टत्य धर्मने विकल्पके अस्पष्टत्य 
धर्मको दबा दिया है । सो यह तो न कहना, क्योंकि अश्वका विकल्पद्नान और गायका निर्षिकल्पक 
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दर्शन इन दोनोंकी एक साथ प्रवृत्ति होनेपर तिस दी कारण अश्वके विकल्पका स्पष्ट प्रतिमास हो 
जाना त्ाहिये, यह प्रसन्ञ तुम्हारे ऊपर आता है। यानी तिरोभूत करनेवाला गोदर्शन अश्राविव ल्पके 
अविशदपनका अभिमवकर उसका स्पष्ट प्रकाश कर देवे | 


तस्य भिन्नविषयत्वाश गोदर्नेनाभिभवो 5स्तीति चेत्‌, किमिदानीमेकविषयत्वे सति 
विकस्पस्य दर्शनेनाभिभवः साध्यते ततः तस्य स्पष्टमतिभास इति मतम्‌। नैतदुपि साधीय!। 
शह्धस्वकक्षणदर्शनेन तत्सणक्षयानुमानविकस्पस्याभिभवप्रसंगात्‌। न हि तस्य तेन युगपद्धावो 
नास्ति बिरोधाभावषात्‌ ततो5स्य स्पष्टमतिभासः स्यात्‌ । 


बौद्ध यदि यों कहें कि गोदर्शन और अश्वविकल्पका भिन्न भिन्न विषय होनेके कारण गौके 
निर्वेकल्पक दर्शन करके अश्वविकल्पके अस्पष्टपनेका तिरोभाव नहीं होपाता है। जहां एक ही विषयमें 
दर्शन होय और उसी विषयमें वरिकल्पज्ञान उत्पन्न होवेगा, वहां निर्विकल्पसे विकल्पज्ञान दब जावेगा। 
ऐप्ता कह्नेपर तो हम जैन पूछते हैं कि क्या आपका यहद्द मन्तव्य है कि एक परिषयता होनेपर 
यह विशेषण लगाते हुये विकल्पज्ञानका निर्विकल्पक करके तिरोभूत हो जाना साधा जाता है। 
अभिमृत हो जानेके कारण उस विकल्पज्ञानका विशदरूपसे प्रतिभास हो रहा है। सो यह बौद्धोंका 
मन्तव्य भी बहुत अच्छा नहीं है। क्योंकि शद्वस्वरूप स्वलक्षणके निर्विकल्पक ज्ञानसे उस शह्गके क्षाणि- 
कत्वको जाननेवाले अनुमानरूप विकल्पज्नानके छिप जानेका प्रसंग हो जावेगा। क्षणिकत्वको जानने- 
वाले उस विकल्पका उस निर्विकल्पकके साथ एक समयमें विद्यमानपना नहीं है यह न समझ लेना, 
क्योंकि दोनोंके साथमें रहनेका कोई विरोध नहीं है। सबिकल्पक ओर निर्विकल्पक दो बज्ञानोंकी 
एक समयमें दो पर्यायें हो सकती हैं। तिस कारण इस अनुमानरूप विकल्पका विशदज्ञान होजाना 
चाहिये । भावार्थ--कण्ण इन्द्रिय द्वारा वस्तुभूत शद्वस्वछक्षणके जान डेनेपर शद्वसे अभिन्न क्षणि- 
कत्व भी जान लिया जाता है वस्तुमूत पदार्थमें प्रत्यक्षकी ही प्रवृत्ति बोद्धोंने मानी है । यदि क्षणि- 
कलको प्रत्यक्षने न जाना होता तो क्षणिकपना वास्तविक न हो पाता | किन्तु शद्दमें कुछ देरतक 
ठहरने या नित्यपनेके समारोप हो जानेपर उसको दूर करनेके लिये पुनः क्षणिकत्वके निर्णयार्थ सरच- 
हेतुसे अनुमान किया जाता है । यहां प्रत्यक्षरूप निर्विकल्पकज्ञान और अनुमानरूप विकल्पक्नानका 
विषय एक है । ऐसी दशामें द्शनकी स्पष्टतासे विकल्पकी अस्पष्टताका अमिमव हो जाना चाहिये। 
किन्तु आप बौद्धोंने उसको इष्ट नहीं किया है । । 


मिन्नसामग्रीजन्यत्वादजुपानविकल्पस्थ न दर्शनेनाभिमव इति चेत स्पादेवस्‌ । 
यद्यभिश्नसामग्रीनन्ययोविकर्पदर्शनयो रविभाव्याभिभावकभावः सिद्धयेत्‌ नियमात्‌। न 
चासो सिद्ध! सकलषिकल्पस्य खसंवेदनेन स्पष्टापभासिना भपत्यक्षेणामिन्नसाभगग्रजन्पेना- 
प्यभिभवाभावात्‌। स्वविकरपवासनाजन्यत्थादिकस्पस्थ पूर्वेसवेदनमात्रजन्यत्वादण स्वसंदें“ 
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. दनस्प। तयोगिश्नसामग्रीजन्यत्वमेवेति चेत। कथमेवर्मशदर्शनेनांशिविकल्पस्थामिभवों नाथ 
तथा दृश्त्वादिति चेन्न, अशद्शनेनांशिविकल्पो5विभूत इति कस्यचित्यतीत्यभावात्‌ । 

यदि इसपर बौद्ध फिर यों कहँँ कि विषय मी एक द्ोना चाहिये और सामग्री मी एकसी 
होनी चाहिये । तब दर्शन विकल्पका अमिभव हो जावेगा । अनुमानरूप विकल्पकी द्वेतुदर्शन, 
व्याप्तिस्मरण, आदि सामग्री है और निर्विकल्पककी अर्थजन्यता इन्द्रियवृत्ति, आछोक आदि सामग्री 
है । अतः भिन्न भिन्न सामग्रीसे जन्य द्वोनेके कारण क्षणिकत्व जोननेवाले अनुमानरूप पिकल्पका 
शद्ृ॒लरूप स्वलक्षणकों जाननेवाले निर्विकल्पक दशेनसे छिपाया जाना नहीं होता है। ग्रन्थकार सम- 
झाते हैं कि इस प्रकार बौद्धोंका यह कट्टना तो तब हो सकता था कि यदि अभिन्न सामग्रीसे उत्पन्न 
हुए बिकल्पज्ञान और निर्विकल्पकका अभिभूत हो जाना तथा अभिभूत करादेनापन नियमसे सिद्ध 
हो जाता, किन्तु वह छिपजाना छिपादेनापन तो सिद्ध नहीं हुआहै । दोनों ज्ञान स्वतन्त्र जाने जा रहे 
हैं | दूसरी बात यह है कि सम्पूर्ण विकल्पज्ञानोंकों स्पष्टहूपसे जाननेत्राले और अमिनन सामग्रीसे 
उत्पन्न हुए भी ऐसे स्वसंबेदन प्रत्यक्ष करके अभिभव नहीं हो रहा है । अर्थात्‌ बौद्धोंके यहां भी 
चाहे निर्विकल्पक ज्ञान हो या भर्ले ही सबिकल्पक ज्ञान हो, सभी सम्यग्ज्ञान, मिथ्याज्ञानोंका स्वसंवे- 
दनप्रत्यक्ष हो जाना माना गया है। जिज्ञासा द्वोनेपर अत्येक बिकल्पज्ञानको जाननेवाला स्वसंवेदनग्रत्यक्ष 
अवश्य होगा स्वसंबेदनप्रत्यक्षमें स्पष्टपना है | विकल्पमें अस्पष्टपना है । ऐसी दशामें सभी विकल्पज्ञान 
स्वसंवेदनके वैशथप्रभावसे दब जावेंगे । एक ज्ञानभारामें दोनों ज्ञान पोये ( पिरोये ) हुए हैं । अतः 
उनकी उपादानसामग्री मी मिन्न नहीं है। यदि बौद्ध यों कहें कि यहां सामग्री अभिन्न नहीं है, 
किन्तु मिन्‍न मिन्‍न है। विकल्पज्ञान तो झूंठी गढ छी गयीं अपनी विकल्पवासनाओंसे उत्पन्न हुआ है 
और स्वसंवेदनप्रत्यक्ष पढ्षेकि समयके केवल शुद्धसम्वेदनसे ही उत्पन्न हुआ है। अतः बे दोनों मिन्‍न 
मिन्‍न सामग्रीसे दी जन्य हैं। ऐसा माननेपर तो हम जेन कद्दते हें कि इस प्रकार तो अंशके दरशै- 
नसे अंशीके विकल्पज्ञानका अभिमव भला कैसे होगा ! क्योंकि वे दोनों भी न्यारी न्यारी सामग्रीसे 
उत्पन्न हो रहे हैं । इसी बातको बोद्धोंके मुखसे क्टलवानेके लिये आचार्य महाराजने इतना ऊद्दा- 
पोद्द किया है । इस अवसरपर बौद्धको बहुत बुरे ढंगसे मुंहकी खानी पडी, जिसकी कि उसको 
सम्भावना नहीं थी। प्रन्थकारका यह चातुर्य अतीब प्रशंसनीय है। अतः अंशीके स्पष्टदर्शन दो 
जानेसे अंशीका वस्तुमूतपना सिद्ध हो जाता है । यदि द्वारकर बौद्ध यों कहें कि हम क्‍या करें, 
तिस प्रकार होता हुआ देखा जा रहा है। अर्थात्‌ अशके निर्विकल्पकसे अंशाके विकल्पज्ञानका छिपाया 
जाना देखा जाता है । सो यद्द तो न कहना । क्योंकि अंशके दर्शनसे अंशीका विकल्पज्ञान छिपाया 
गया है। इस प्रकार आजतक किसीको भी प्रतीति नहीं हुयी दे । व्यर्थंकी झंठी बात गढनेसे कोई 
डाम नहीं निकछता है । पत्र ( कागज ) की हृण्डिया भात पकानेके लिये एक बार भी काम 

देती है। . हि । ; 
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नत्रु चापि विकल्पः स्पष्टाभो5तुभूयते न चासो युक्तस्तस्यास्पष्टावभासित्वेन व्याप्त 
त्वाद, तद॒क्तमू--“ न विकल्पानुविद्धस्य स्पष्टार्थप्रतिभासता ”' इति ।तती5स्य दर्शनाभि- 
भवादेव स्पष्टमतिभासो न्यथा तदसम्भवादिति चेन्न, विकस्पस्यास्पष्टावभासित्वेन व्याप्त्य- 
सिद्धे!। कामायुपप्लतचेतसां कामिन्यादिविकल्पस्य स्पष्टलप्रतीते! सोइक्षण एवं प्रतिभासो 

विफल्पज हत्ययुक्तं, निमीलिताक्षस्पांधकारापृतनयनस्य च तदभावप्रसंगात्‌ । 

यहां बौद्ध फिर भी अपने पक्षका अवधारण करते हैं कि स्याद्गादियोंके यहां विकल्पज्ञान जो 
स्पष्प्रकाश करता हुआ अनुभवमें आ रहा कद्दा जाता है, किन्तु वह तो युक्त नहीं है, क्योंकि उस 
विकल्पज्ञानकी अस्पष्ट प्रकाशीपनके साथ व्याप्ति सिद्ध हो रही है | यानी जो जो विकल्पज्ञान है 
वह वह अविशदरूपसे प्रकाशक है । वही हमारे प्रन्थोंमें इस प्रकार कहा है कि कल्पनाओंतसे 
बिंध रहे विकल्पज्ञानकों अर्थका स्पष्ट प्रकाशपना नहीं है । संसारी जीवोंकी राग, द्वेष, मोहवश अनाप 
सनाप की गयीं कुल्पनाएं क्‍या वस्तुको भला स्पर्श कर सकती हैं ! कमी नहीं । तिस कारण इस 
विकल्पज्ञानका निर्विकल्पकसे अभिमव हो जानेके कारण ही स्पष्ट प्रतिभात हो रहा है। 
अन्यथा यानी दर्शनके प्रभाव बिना विकल्पमें स्पष्ठताका होना असम्भव है । डंकके बिना कांचमें 
इतनी बढ़िया चमक नद्दीं आ सकती है । अब आचार्य कद्दते हैं कि यह तो बौद्घोंको नहीं कहना 
चाहिये। क्योंकि विकल्पज्ञानकी अस्पष्ट प्रकाशीपनके साथ व्याप्ति अपिद्ध है | घट, पट, आदिकके 
अनेक विकल्पकज्ञान स्पष्ट प्रतीत दो रहे हैं। काम, शोक भय, उन्मत्तता, आदिकसे घिरे हुए चित्त- 
बाले पुरुषको कामिनी, इष्ट पुत्र, पिशाच, सिंह आदिक पदार्थोंके विकल्पन्नानका स्पष्टपना प्रतीत हो 
रहा है । बौद्धोंका ऐसा कहना कि वह 'िकल्प प्रतिमास तो इन्द्रियजन्य ही है। विकल्पजन्य नहीं 
है। इन्द्रियोंसे ज्ञानमें स्पष्टता आ जाती है, सो यह तो युक्तियोंसे रहित है । क्योंकि इन्द्रियव्यापारको 
संहत कर अथवा आंखोंको मींचकर विचार करनेवाले या गाढान्वकारसे ढकी हुयी आंखबाले पुरु- 
षको कामिनी आदिमें उस विकल्पज्ञान होनेके अभावका प्रसंग द्वोगा । अर्थात्‌ इन्द्रियव्यापारके 
बिना भी कामिनी आदिके ज्ञनमें स्पष्टता झलक रही है। । 

भावनातिशयजानितत्वात्तस्य योगिप्रलक्षतेत्यसम्भाव्यं, श्रान्तत्वात्‌ । ततो विकल्प- 
स्यैवाक्षमस्थ मानसस्य वा कस्यचित्स्पष्टमतिह्ञानावरणक्षयोपश्मापेक्षस्या श्रान्तस्य भ्रान्तस्य 
वा निर्वाधप्रतीतिसिद्धत्वादवयविविकल्पस्य स्वतः स्पष्टतोपपत्तेः सिद्धमंशिनः स्पष्टज्ञानवेध- 
त्वमंशवत्‌ । तच्च न कल्पनारोपितत्वे सम्भवतीति तस्यानारोपितत्वासिद्धेः 

भावना ज्ञानके चमत्कारसे उत्पन्न हो जानेके कारण उस कामिनी आदिके ज्ञानकों योग 
प्रत्यक्षणना मान लिया जाय यह तो असम्मब है । क्योंकि कामर्पाडित पुरुषोंको वियुक्त अवंस्थामें 
कामिनीका ज्ञान होना या शोकी पुरुषकों म्ृतपुत्रका सन्‍्मुख दौखना -ये सब बिपर्ययज्ञान हैं. | 
मंद अतीन्द्रियदर्शी योगीके विपर्ययज्ञान होनेकी संग्भावना कहां है? बौद्धोंका संहेंस तो देखिये 
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कि जिन्होंने इन्द्रियोंकी सद्ायता बिना हुए झूंठे विकल्पज्ञानोंमें स्पष्टताकी रक्षा करनेके लिये काइुक, 
शोकी जीदोंको प्रत्यक्षद्शी योगी माननेका विचार कर लिया है । ऐसी बुद्धपनेकी बातोंको ऑंडा 
मनुष्य दी कह सकता है | कल मेरा भाई आवेगा, चांदीका भाव गिर जावेगा इत्यादि प्रकारके 
प्रतिमासे उत्पन्न हुए भावना ज्ञान कभी तो सच्चे हो जाते हैं, सर्वदा नहीं | किन्तु कामपीडित, 
शोक ग्रस्त आदि पुरुषोंके तो मिथ्यावासनाओंसे हुए कामिनी, पुत्र आदिकको सन्मुख देखनेवाले स्पष्ट 
ज्ञान तो स्था दी झूंठे हैं। तिस कारण बहिरंग इन्द्रियोंसे जन्य अथवा अन्तरंग मन इन्द्रियसे 
जन्य किसी भी विकल्पन्ञानकों स्पष्ट मतिज्ञानावरणके क्षयोपशमकी अपेक्षासे स्पष्टपना प्राप्त होता हे। 
भावार्थ--स्पष्टपना इन्द्रियोंसे नहीं आता है | किन्तु ज्ञानावरणके स्पष्ट क्षयोपशमसे ज्ञानमें स्पष्टता 
मानी गयी है । चाहे समीचीन ज्ञान हो अथवा भें ही श्रान्तज्ञान हो । दोनोंमें स्पष्टपना अपने 
: कारणरूप क्षयोपशमसे ही प्राप्त होगा । प्रेकरणमें अवयवीका विकल्पज्ञान बाधकरहित प्रतातियोंसे 
सम्यग्ज्ञानस्वरूप सिद्ध हो रहा है, उसकी स्पष्टता भी स्वर्य अपने आप होती हुयी बन रही है। 
अतः अंशीका अंशके समान स्पष्ट ज्ञानसे जाना गयापन सिद्ध होगया । यदि अशीको कल्पनासे 
आरोपित मान लिया जाय तो वह स्पष्टज्ञानसे जानागयापन नहीं सम्भवता हैं । इस कारण उस 
अंशीको वास्तविक होनेके कारण कल्पनाओंसे अनारोपितपना सिद्ध है। यह्वांतक पहिके दिये हुये 
इस अनुमानकी पुष्टि हो गयी कि अंशके समान अंशी भी स्पष्ट ज्ञानसे वेथ द्वोनेके कारण कल्पना 
|, गढन्‍्त नहीं है। अर्थात्‌ अंशी या अवयवी वास्तविक पदार्थ है। 

नत्रु स्पष्टज्ञानवेधत्व नावयविनों अनारोपितत्वं साधयाति कामिन्यादिना स्पष्टभाव 
नातिशयर्जनिततद्विकल्पवेध्वेन ज्यभिचारादिति चेन्न, स्पष्टसत्यज्ञानवेधत्वस्य देतुत्वात्‌ ! 
तथा स्वसंवेधेन सुखादिनानैकांत इत्यपि न मन्तब्यं, कस्पनानारोपितत्वस्पाक्षजस्वस्प 
साध्यतयान भ्युपगमात्‌ । परमाथेसस्वस्यैव साध्यत्वात्‌ । 

यहां बौद्धोंका खपक्षके अवधारणार्थ आक्षेप है कि स्पष्ट ज्ञानले जानागयापनरूप हेतु तो 
अबयवीका अनारोपितपना नहीं सिद्ध करा सकता है । क्‍योंकि विशदरूष हुयी भावनाके अतिशयसे 
उत्पन्न हुए उन विकल्पज्ञानों द्वारा जाने गये कामिनी, पिशाच, आदि करके हेतुका व्यमिचार हो 
जाता है। मावाथे--स्पष्टज्ञानसे वेधपना कामिनी आदियमें है, किन्तु वहां अनारोपितपना नहीं है। जैसे 
कामिनी आदिक कल्पित हैं, तेसे ही अवयवी कल्पित है। अब आचार्य मद्दाराज समाधान करते 
हैं कि यह तो न कहना। क्योंकि इमारे द्वेतुकें दारीरमें सत्यशद्द निविष्ट हो रहद्दा है। वास्तविक 
स्पष्टपना सत्यह्वानमें द्वी माना गया है जो स्पष्टपनेसे सत्यज्ञानके द्वारा जाना जाबेगा। वह अनारो- 
पित अवश्य होगा | अब कोई व्यंमिचार दोष नहीं है। तथा हमारे हेतुका ख्वसंवेदन प्रत्यक्षते जान 
हिये गये सुख, इच्छा, आदिसे व्यमिचार हो जायगा यह भी नहीं मानना चाहिये! क्योंकि इन्द्ि- 
योंसे जन्य कप्पना अनासोपितप्नेको - हमने साध्य- नहीं खौकार फिया हैं, जिससे कि सुख आदियें 


तत्वार्थचिन्तामणिः श्शर 

साध्यके न रहनेसे द्वेतु व्यमिचारी होता किन्तु वास्तविक रूपसे विद्यमानपनेको दी दम साध्य कद्द 
रहे हैं । भावार्थ--कल्पनासे नहीं आरोपितपने साध्यमें इन्द्रियोंसे जन्यपना हमको इृष्ट नहीं है | 
यद्यपि घट, पट, आदि अवयवियोर्मे इन्द्रियजन्य ज्ञानसे वेध होकर अकल्पितपना है, फिर भी सुख, 
ज्ञान, आदिसे व्यभिचार होनेकी सम्मावनाका लक्ष्य कर शुद्ध अनारोपितपनेको यानी परमार्थरूपसे 
सतपनेको ही हमने लाध्य किया है । 

ननु परमारयेसतो5वयविनः स्पष्टज्ञानेन वेदन सर्वावयववेदनपूर्वफ॑ कतिपयावयवेदन 
पूवेक वावयवाबेदनपुर/सरे वा ! न तावदाद्यः पक्षः सर्वदा तदभावप्रसंगात्‌, किंचिज्जस्य 
सर्वावयववेदना सम्भवात्‌ । तदवयवानामपि स्थवीयसामवयवित्वेन सकलावयव्बेदनपुर/स- 
रत्वे तस्य परमाणुनामवयवानामवेदनेन तदारब्धशताणुकादीनां वेदनानलुषंगादभिमतपर्व- 
तादेरपि वेदनानुपपत्तेः । एतेन द्वितीयपक्षोपाकृतः, कतिपयपरमाणुवेदने तद्वेदनानुपपच्ेर- 
विशेषात्‌ | तृतीयपक्षे तु सकलावयवशून्ये देशेवयविवेदनप्रसंगस्ततो नावयविनः स्पष्टज्ञानेन 
वित्ति; | यतः स्पष्टज्ञानवेधत्वं तत्त्ततः सिद्धश्रेत्‌ । इत्यपि प्रतीतिषिरुद्धं, सवेस्य हि स्थब्री- 
यानयेः स्फुटतरमबभासत इति प्रतीतिः । 

बौद्ध पुनः कुचोद्य उठाते हैं कि जैनोंसे माने गये वास्तविक सत्‌ रूप अवयवीका -स्पष्ट ज्ञान 
करके जो जानना हो रहा है । वह सम्पूर्ण अवयवोंका पह्विले ज्ञान होकर पश्चात्‌ उत्पन्न होता है ! 
अथवा कितने ही अबयबोंको पहिले जानकर पीछे पूरे अवयवीका ज्ञान हो जाता है ! या 
पूर्वमें किसी भी अवयवको न जानकर झट अवयवीका ज्ञान हो जाता है | बताओ ! 
तिन तीन पक्षोंमेंसे पहिलि आदिका पक्ष ग्रहण करना तो आप जैनोंको ठीक नहीं पड़ेगा । क्योंकि 
सदा ही उस अवयवीके अभावका प्रसंग हो जावेगा। सर्वज्ञके दी सम्पूर्ण सूक्ष्म, स्थूल, अवयबोंका 
ज्ञान होना बन सकता है। कुछ थोडासा जाननेवाले हम छोगोंके तो सम्पूर्ण अवयवोंका ज्ञान द्वोना 
असम्मव है। उन घट, पट आदिक अवयवियोंके कपाल, तन्तु, आदिक अवयब भी तो अतीत 
स्थूल होनेके कारण अवयवी हैं । अतः उन अवयबरूप अवयवियोंका ज्ञान भी पाहिले सम्पूर्ण कपा- 
लिका, छोटे तन्तु, आदि सम्पूर्ण अवयबोंके ज्ञान हो चुकनेपर ही होगा, इस प्रकार षडणुक, 
पञ्चाणुक, आदिके ऋमसे परमाणुरूप अवयवोंतक पहुंचना पडेगा। अन्तमें प्रात हुए परमाणुरूप 
अवयबोंका ज्ञान नहीं होनेके कारण उनसे मिलाकर बनाये गये सो परमाणुओंके शताणुक आदि- 
कोंका ज्ञान न हो सकेगा । इस प्रसंगकी आपत्ति होनेसे अभीष्ट बड़े पर्वत, समुद्र, आदिक अब- 
यवियोंका भी ज्ञान होना न बन सकेगा | मूछ ही नहीं तो शाखा कहांसे बन सकती है। परमा- 
णुओंका ज्ञान न होनेसे द्रथणुकका और दृथणुकका ज्ञान न होनेसे व्यणुकका ज्ञान न दवोगा। 
इस प्रकार कारणभूत नीचेके अवयब्रोंका ज्ञान न होनेसे कार्यरूप ऊपरके मद्दाअवयवीका ज्ञान न 
हो सकेगा। इस कथनसे जैनोंके दूसरे पक्षका भी खण्डनं द्वो चुका समझा लिया जाता है। घुनिये। 
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३४० । तत्तार्थछोकवार्तिके 

द्वितीय पक्षके अनुसार कितने द्वी एक परमाणुओंका अस्मदादिकको ज्ञान होता नहीं है । अतः किसी 
भी अवथवीका ज्ञान होना न बन सकेगा। पढ़िले ओर दूसरे पक्षम कुछ परमाणुओंका ज्ञन करना 
तो आअश्यक है, किन्तु जैन मतानुसार परमाणुओंका ज्ञान हम छोगोंको होता नहीं है। अतः उनसे 
बने हुए अवयवीका ज्ञान न हो सकनारूप दोष दोनों पक्षोंमें समानरूपसे छा होजाता है कोई 
अन्तर नहीं है। तीसरा पक्ष ग्रहण करनेपर तो सम्पूर्ण अवयवोंसे रीते पडे हुए देशमें अवयवीके 
ब्वान द्वोनेका प्रसंग दहोगा। अर्थात्‌ अवयवोंका संबंथा ज्ञान हुए विना ही जब अवयवकिा ज्ञान होने 
लगेगा तो जहां घट, पट, आदिकका अंशमात्र भी नहीं है। वहां भी घट, पठ, पर्वत, आदिकका 
ज्ञान हो जाना चाहिये | अवंयवोके विद्यमान रहनेकी या उनके ज्ञान होनेकी तो कोई आवश्यकता 
पडती नहीं है | तिस कारण आप जैनोंके यहां अवयवबीकी स्पष्ट ज्ञानद्वारा प्रमिति नहीं हो सकती 
है। जिससे कि स्पष्ट ज्ञानसे जानागयापन हेतु वास्तविकरूपसे सिद्ध होवे।यानी अवयवीको वास्ताधिक 
पिद्ग करनेके लिये आप जैनोंसे कह्ठा गया स्पष्टज्ञानवेचपना हेतु अत्रयवीमें न रहनेके कारण असिद्ध 
हेत्वाभास है । अब आचाय कद्दते हैं कि बौद्धोंका यह सब्र कहना भी लोकप्रसिद्ध, प्रतीतियोंसे विरुद्ध 
पडता है। क्योंकि अतीब स्थूल, घट, पट, पवत, आदिक अर्थ अधिक स्पष्टपनेसे जाने जा रहे हें, 
यह प्रतीति सब जीवोंकों निश्चये हो रही है । जिस अवय्रवीका स्पष्ट प्रतिभास हो रहा है, व्यर्भमें 
कोरे झूंठे विकल्प छगानेसे उसके बालाग्रका भी खण्डन नहीं हो सकता है। कोई दरिद्र पुरुष 
किसी अ्रेष्टीके द्व्य कमानेका विकल्प उठाकर खण्डन करना चाहे कि में भी पुरुष हूं और सेठ भी 
पुरुष है | हम दोनोंके ही हाथ पांव विद्यमान हैं, इत्यादि कुतकौंसे उस भाग्यवानके सेठ्पनेका 
खेडन नहीं हो जाता है। बाल गोपाछोंको भी स्वतन्त्र अवयबीका स्पश्टरूपसे ज्ञान हो रहा है। 
ऐसी दशाम पक्षम रहता हुआ हेतु अवयवीके वास्तविकपनेको सिद्ध कर ही देता है। छेज, या 
लाठीक एकदेशको खींचनेपर पूरे पिण्डका आकर्षण होता है । यदि अवयर्वीको न माना जाबेगा 
तो रेत अथया बाढके समान खण्डित टुकडोंके द्वाग पानी खींचना, बोझ लछादना आदि कार्य नहीं 
हो पाते । किन्तु उक्त कार्य होते हैं । अतः भेद अथवा संघात या उभयसे उत्पन्न हुए स्थूछ अब- 
यवीका स्पश्ज्ञान होना प्रतीतिसिद्ध है । 


आन्तिरिन्द्रियजेयं चेत्स्थविष्टाकारदशिनी ॥ 
काभ्रान्तामेन्द्रियज्ञानं प्रत्यक्षमेति सिद्धययतु ॥ ९ ॥ 
प्रत्यासब्नेष्वयुक्तेषु परमाणुषु चेन्न ते ॥ 
कदाचित्कस्यचिदृबुद्धिगोचराः परमात्मवत ॥ १० ॥ 


वहां बोद्ध यों कह्दें कि अधिक्र स्थूछ आकारकों दिखलानेवाली यह इन्द्रियजन्य ज्ञप्ति तो. 
श्ञन्तिरुप है । जेसे कि अनेक धात्योंके समुद्रायको एक राशि मान छेना विपर्ययज्ञान है । श्सः 
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प्रकार बोद्धोंके क.दनेपर तो हम जैन कहते हैं कि इस ढंगसे भछा इन्द्रियोसे उत्पन्न हुआ शान 
भ्रान्तिरह्वित प्रत्यक्ष कद्दां सिद्ध होवेगा ! बताओ ! भावार्थ--आप बौद्धोंने भी प्रत्यक्षको अश्नान्त 
सरौकार किया है और बहिरंग इन्द्रियां स्थूलपदाथोका ही प्रत्यक्ष कराती हैं । ऐसी दशा इन्द्ियोंके 
द्वारा उत्पन्न हुए ज्ञानोंमेंसे किसी एकको भी रूमरद्दितपना सिद्ध नहों हो पाता है। बौद्धोंके मन्त- 
व्यानुसार इन्द्रियजन्य सभी ज्ञान श्रान्त हुए जाते हैं । इसपर बौद्ध यदि यों कहें कि जिसको तुम 
जैन या नैयायिक पण्डित श्रान्तिवशा अवयवी मान रहे हो, प्रमाणिक विद्वानोंकों वहां परस्पर अति- 
निकट रखे हुए किन्तु एक दूसरेसे संयुक्त नहीं ऐसे अनेक सूक्ष्म परमाणुओंमें इन्द्रियोंसे उत्पन्न हुआं 
ज्ञान अश्रान्त प्रत्यक्ष हो जावेगा, यह उन बौद्धोंका कद्दना तो ठीक नहीं है । क्योंकि अतीन्द्रिय 
होनेके कारण परमझुद्ध आत्माका कभी किसीको जैसे इन्द्रियजन्य ज्ञान होना नहीं द्वोता है, 
उसीके समान वे सूक्ष्म अतीन्द्रिय परमाणुएं भी कभी किसी भी जीवके इन्द्रियजन्य ज्ञानके विषय 
नहीं होते हैं । भावार्थ--बौद्धजन परमात्माकों सर्वथा स्वीकार नहीं करते हैं । इच्दियोंके द्वारा 
परमात्माका ज्ञान द्वोना तो किसी भी वादौने इृष्ट नहीं किया दे । अतः परमात्माका दृष्टान्त देकर 
सूक्ष्म परमाणुओंमें भ्रान्तिरह्ित इन्द्रियज्ञान होनेका निषेघ सिद्ध कर दिया है | अथवा अल्लाद्वैतवादि- 
योंके परमब्रक्षका जैसे जैन या बौद्धोंको ज्ञान नहीं होता वैसे दी बौद्धोंकी मानी गयीं परमाणुओंका 
भी ज्ञान द्वोना नद्दी बनता है। 


सर्वदा सर्वथा सर्वस्येन्द्रिययुद्धथगोचरान्‌ परमाणूनसंस्पृशन सवयप्ुपयंस्त्रेन्द्रियर्ण 
प्रत्यक्षबश्नान्तं कथं ह्वयात्‌. यतस्तस्य स्थविष्टाकारदशेनं श्रान्तं सिद्धेत्‌ 

बेद्ध छोक परस्परमें भले प्रकार नहीं चुपटे हुए परमाणुओंको सदा" सर्व प्रकारसे समी 
जीवोंके इच्द्रियजन्य ज्ञानोंमें नहीं विषय होते हुए खय॑ खौकार करते हैं । ऐसा मन्तव्य कर चुकनेपर 
वे उन परमाणुओंमें इन्द्रियोंसे उत्पन्न हुए प्रत्यक्षज्ञानकों भछा अश्चान्त कैसे कह सकेंगे ? जिससे कि 
उन बौद्धोंके यहां अत्यन्त स्थूल आकारवाले अवयबीका दौखना अ्रान्त सिद्ध हो जावे। अर्थात्‌ 
माणिक रेती या रक्षराशिके समान परस्परमें नहीं मिडे हुए न्यारे न्यारे सूक्ष्म परमाणुओंका जब इन्दिः 
यो ज्ञान ही नहीं होता है तो ऐसी दशामें उनसे माने गये परमाणुओंका श्रम भिन्न प्रत्यक्षज्ञान 
भा कैसे हो सकेगा ! किन्तु बह्ां विपयेयरद्तित समीचीन ज्ञान द्वो रद्दा है | अतः स्थूल आकार 
वाले एक अवयवीका प्रत्यक्ष प्रमाणसे दीखना बन जाता है । इसमें कोई श्रान्ति नहीं है। हमारा 
हेतु निर्दोष ड्ोकर सिद्ध है। 

कयाचित्‌ भत्यासत्त्या तानिन्द्रियबुद्धेविषयानिच्छत्‌ू कथम्रवयविवेदनमपाइुबींव 
सर्वस्पावयव्यारम्भकपरमाणूनां कार्त्स्यतोउन्‍्यथा वा वेदनसिद्धेस्तद्वेदनपूर्वकावयविवेदनों- 
पपतते! सहावयवावयविवेदनोपपत्तेवां नियमाभावात्‌ ! 


०-० पीता ७५० जपकज ५०५ जा कक 
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. आप बौद्ध किसी सम्बन्धविशेषसे उन परमाणुओंका इन्द्रियजन्य ज्ञानमें विषय पड़ जाना यदि 
इष्ट कर रहे हो तब तो स्थूल अवयवीके प्रत्यक्ष द्ोनेका खंडन आप कैसे कर सकेंगे ! सभी वादि- 
थोंके यद्वां अवयबीकों बनानेवाले परमाणुओंका सम्पूर्णझपसे अथवा अनुमान द्वारा दूसरे प्रकारसे 
ज्ञान होना सिद्ध है| पह्चिके उन परमाणुरूप अवयवोंका ज्ञान करके पाँछे अवयवीका ज्ञान होना 
बनटरजाता है, अथवा एक साथ भी अवयब और अवयवीका ज्ञान द्वोना बन जाता है। कोई एकान्त 
रूपसे नियम नहीं है । अर्थात्‌ इन्द्रियगोचर अवयबोंका ज्ञान होकर पीछे अवयवीका ज्ञान हो जाता 
है। जैसे कि तन्‍्तुओंको देखकर पट ( थान ) का ज्ञान हो जाता है । तथा अवयव और अवयवीका 
दोनोंका ज्ञान एक साथ भी हो जाता है। जैसे पमोढी और पौंडेका या बूंदी और छड़डुका एक साथ 
जान हो जाता है। स्थाद्ादियोंने जैनसिद्धान्तमें अवयबव और अबयवीके प्रत्यक्ष करनेमें नेयायिक 
या सांख्योंके समान कोई कुत्सित ह5 नहीं पकड रखा है । 

यदि पुनर्न परमाणवः कथ्॑चित्कस्याचिदिद्धियवुद्धेगोंचरा नाप्यवयवी | न च तज्ने- 
न्दरियज प्रत्यक्षमज्नान्ते सर्वमारम्बते, भ्रान्तमिति वचनात्‌ । सर्वक्षनानामनाल्म्बनत्वादिति 
मतिस्तदा प्रत्यक्ष कल्पनापोठम श्रान्तमिति वचोनर्थकमेव स्थात्‌ कस्यचित्मत्यक्षस्थाभावात्‌ । 

यदि फिर बौद्धोंका यह मन्तव्य हो कि परमाणुएं किसी भी प्रकार किसीके भी इन्द्रियजन्य 
हानके विषय नहीं हैं और अवयवी भी किसीके ज्ञानसे नहीं जाना जाता है| तथा उनमें उत्पन्न हुआ 
इन्द्रियजन्य ज्रान्ति रद्वित प्रत्यक्षज्ञान भी ठीक सभी विषयोंको आलम्बन नहीं करता है | क्योंकि 
बद्दिरंग विषयोंको जाननेवाले सम्पूर्ण ज्ञान भ्रान्त हैं ऐसा हमारे शास्तरोंमें कष्टा है । सम्पूर्ण शञान खको 
ही जानते दें। विध्युयृको नहीं। समी ज्ञानोंका विषयभूत कोई आहम्बन कारण नहीं हे, 
जिसको कि श्ञानद्वारा जाना जाय, इस प्रकार योगाचार या वैभाषिकोंका विचार है । तब तो द्वम 
कहेंगे कि आप बौद्ोंने प्रत्यक्षका लक्षण कल्पनाओंसे रह्वित और भ्रान्तिरहित जो खीकार किया है 
वह वचन व्यथ ही दो जावेगा | क्योंकि आपके विचारानुसार तो किसी भी प्रत्यक्षक्षनका होना 
सम्भव नहीं है । यानी सौत्रान्तिक बौद्धोंने बहिरंग इन्द्रियोंसे जन्य और मनसे जन्य तथा योगियोंका 
एवं ख्वसंवेदन इस प्रकार चार प्रत्यक्ष माने हैं| किन्तु ये चारों ही अपने विषयोंको जानते हुए भाल- 
म्बनसहित हैं । सभी श्ञानोंको यदि निर्विषय माना जाबेगा तो कोई भी प्रत्यक्ष नहीं बन सकेगा । 


खसंबेदनमेवेक प्रत्यक्ष यदि तत्ततः । 
सिद्विरेशांशिरूपस्य चेतनस्य ततो न किम ॥ ११॥ 
यदि विज्ञानादतबादी बौद्ध अन्य ग्रत्यक्षोकी न मानकर केवछ खसंबेदनको ही वास्तविक- 


रूपसे एक प्रत्यक्ष ख्वीकार करेंगे, तब तो उस खसंबरेदन प्रत्यक्ष! अंश ओर अंशीखरूप मद्दान 
( रम्बे चौड़े ) चेतन आत्माकी सिद्धी क्यों न हो जावेगी ! अर्थात्‌ खरसंबेदन प्रत्यक्ष तो स्थृछ; 
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सांश, आत्माको सिद्ध कर देवेगा। प्रत्युत बाद्धोंके माने हुए परमाणुरूप विज्ञानकी स्वसंबेदन 
प्रत्यक्षते सिद्धि न हो सकेगी । 

ययेन्द्रियजस्यथ -बहिश्त्यक्षस्य .तक्व॒तोअसद्धावस्तथा मानसस्य योगिश्ञानस्थ च 
स्वरूपमात्रपयेवसितत्वात्‌। ततः स्वसंवेदनमेक॑ प्रत्यक्षमिति चेद सिद्ध तहिं चेतनात्वमंश्ञां- 
शिस्व॒रूप स्वसंवेदनात्तस्येव प्रतीयमानत्वात्‌ । न हि सुखनीछाध्याभासांशा एवं प्रतीयन्ते 
स्वशरीरव्यापिनः सुखादिसंबेदनस्य महतो5त्तुभवात्‌ | नीलादाभासस्य चेन्द्रनीलादे! प्रच- 
यात्मनः प्रतिभासनातव । 

बौद्ध कहते हैं कि जैसे चक्षुः आदि पांच इन्द्रियोंसे उत्पन्न हुए बहिरंग प्रत्यक्षकी परमार्थ- 
रुपसे सत्ता सिद्ध नहीं हे, तिसी प्रकार अन्तरंग मन इंद्वियसे उत्पन्न हुए मानस प्रत्यक्षकी और 
योगियोंके अतीन्द्रिय प्रत्यक्षकी भी सत्ताकों हम नहीं मानते हैं। कोई भी बहिरंग शेय पदार्थ वस्तुभूत 
नहीं है, केवल विज्ञान परमाणुएं ही परमार्थेस्वरूप हैं | सभी ज्ञान केवढ अपने स्वरूपको जाननेमें 
ही लवलीन ( टकटकी लगाये रखना ) रहते हैं, तिस कारण हम योगाचार केवल स्वको जाननेवाले 
एक स्वसंवेदनको ही प्रत्यक्ष मानते हैं। इस प्रकार बौद्घोंके कहनेपर तो अंश और अंशीस्वरूप 
चेतना ( ज्ञान ) तत्त्व सिद्ध हो जाता है। क्योंकि स्वसंवेदन प्रत्यक्षसे तो उस धर्म धर्मीरूप चेतनकी 
ही प्रतीति की जारही है, अन्तरंग सुख, इब्छा, आदिको और बद्विरंग नीढ, पीत आदिको प्रकाश 
करनेवाले केवल अंश दी नहीं प्रतीत हो रहे हैं। किन्तु साथमें अपने शरीर ( डील ) में व्यापक 
' रूपसे रहनेवाले महान्‌ ( ढम्बे, चोंडे, मोटे, ) छुख आदि अंशीके संवेदनका भी अनुभव होरडा 
है, तथा इन्द्रनी७ मणि, माणिक्य, आदिके अनेक प्रदेशोंका समुदायरूप नील, रक्त, आदि प्रकाशोंका 
प्रतिमास हो रहा है । भावार्थ--नीछ, छा, आदिको जाननेवाले ज्ञानोंमें अंशोंके समान हम्बे 
चोडे अंशीरूप ज्ञानप्रकाशका मी अनुभव हो रहा है । अतः बहिरंग और अनन्‍्तरंग पदार्थोंके 
ज्ञानोंमें अशीपना भी स्वसंवेदनप्रत्यक्षते जान ढिया गया मान लेना चाहिये । 


विज्ञानभचयोःप्येष श्रान्तश्वेत्‌ किमविश्रमम्‌ । 
स्वसंवेदनमध्यक्ष ज्ञानाणोरप्रवेदनाव्‌ ॥ १२ ॥ 


': यदि बौद्ध यों कहें कि यह विज्ञानोंका प्रदेशसमुदायरूप महान्‌ प्रकाश भी श्रान्तरूप हे। 
अर्थात्‌ घट, पट, आत्मा, आदिक पदाथोका मह्ानपना जैसे कोरा कल्पित है वास्तविक नहीं, तैसे 
ही विज्ञानके प्रकाशकां महानपना भी भ्रान्त है | ऐसा कह्नेपर तो हम जैन पूंछते हैं कि बताओ ! 
कौनसा तुम्हारा माना हुआ स्वसंबेदन प्रत्यक्ष भला प्रमाणरूप अन्नान्तसिद्ध होगा ! सभी स्वसंवेदन 
तो अंश अंशीरूप होकर अनुभूत हो रहे हें। कटी मी प्रमाणश्ञानके प्रातिद्ध होनेपंर 
दूंसेरे स्पछमें बस्तुके नहीं होते सन्ते' जान्तज्ञान होता हुआ माना जाता है। सर्वत्र श्रान्ति होनेंकर 
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तो प्रमाणकी व्यवस्था नहीं बनती है । बौद्धोंसे माने गये ज्ञानस्वरूप सूक्ष्म परमाणुओंका ज्ञान तो 
होता नहीं है। ऐसी दशामें आप स्वसंबेदनको और उससे जानने योग्य विज्ञानको वस्तुमूत कैसे 
पिद्द कर सकेंगे ? सोचिये ! ९ 

न हि स्वसंविदि भ्रतिभासम्रानस्य विज्ञानप्रचयस्य श्रान्ततायां किव्चित्सवसंवेदन- 
मश्नान्तं नाम यतस्तदेव प्रत्यक्ष सिद्धथेत्‌, विज्ञानपरमाणोः संवेद्न तदिति चेत्‌ न, तस्य 
सर्वदाप्यप्रवेदनात्‌ । सर्वस्य ग्राश्यग्राइकात्मनः संबेदनस्य सिद्धेः । 

स्वसंवेदन प्रद्यक्षमे स्पष्टरूपसे प्रतिभास रहे अंशीरूप विज्ञान समुदायको श्रान्त माना 
जावेगा | तब तो ऐसे अन्घेरमें कोई भी खसंबेदन प्रत्यक्ष मरा श्रांतिरहित प्रमाणात्मक कैसे भी 
नहीं माना जा सकता हे । जिससे कि योगाचारसे माना गया वह्द खंसंवेदन ही एक प्रत्यक्ष प्रमाण 
सिद्ध द्वो सके । यहांपर बौद्ध यदि यों कह्ढें कि क्षणिक विज्ञानके परमाणुका भले प्रकार खकीय ज्ञान 
होना ही वह स्वसंवेदनप्रत्यक्ष दे । सो यह तो न कहना। क्योंकि उस बिज्ञानके परमाणुका सब 
कालोंमें भी मी भांति ज्ञान नहीं होता है | सभी जबिके यहां प्राष्त और प्राहकरूप संवेदनकी 
सिद्धि हो रद्दी है | भावार्थ-- प्रत्येक ज्ञान अपने ग्राह्म स्वरूपके ग्राहक है | ग्राह्य अंश और ग्राहक 
अंशोंका समुदायरूप अंशी ज्ञान है । दीपकमें प्रकाश्यपना और प्रकाशकपना दोनों अंश विधमान 
हैं । नाव स्वयं तैरती द्वैे तथा उसमें बैठे हुए अन्य जीवोंको भी तारती है | पाचक चूर्ण स्वर्य 
पचता है और अन्य भुक्त पदार्थों मी पचाता द्वै । निर्मछी या फिटकिरी पार्नामें स्वयं नीचे बेठती 
है और मलको भी नीचे बैठा देती है । उक्त पदाथोमें दोनों ऋक्तियां विधमान हैं । तेसे ही ज्ञानमें 
भी ज्ञापकपने और ज्ञेयपनेके दो स्वभाव विद्यमान हैं। यह सिद्धान्त सभी वादियोंकों परिशेषमें 
स्वीकार करना पडता है | 

स्यान्मतं, न बुद्धथा कश्रिंदनुभाज्यों भिश्चकाछो5स्ति सुप्रसिद्धभिश्नकालानब्ु भा- 
व्यवत्‌ । तस्य हेतुत्वेनाप्यनुभाव्यत्वसाधने नयनादिनानेकान्तात्‌। स्थाकाराप॑णक्षमेणापि 
तेन तत्साधने समानार्थसमनन्तरप्रत्ययेन ज्यभिचारात्‌ तेनाध्यवसायसहितेनापि तत्साधने 
श्रान्तज्ञानसमनन्तरप्रत्ययेनानेकान्तात्‌ । तक्ततः कस्यचित्तत्कारणत्वाथसिद्धेश । 

. इस प्रकरणमें शुद्ध ज्ञानादैतवादी बौद्धोंका सोन्नान्तिक बौद्धों द्वारा माने गये द्वैतबाद या ज्ञान 
क्षेयव्यवस्थाके खण्डनार्थ सम्भवत्तः यह मन्तब्य भी होवे कि उत्तरक्षणमें ज्ञानकों उत्पन्न करनेवांला 
पूर्वक्षणवर्ती मिन्न कालमें रहनेवाला कोई भी पदार्थ बुद्धिके द्वारा अनुभव करने योग्य नहीं है । जैसे 
कि मले प्रकार प्रसिद्ध हो रढे चिरतर मूत, या भविष्यत्‌ यों मिन्न कालोमें रहनेवाले पदार्थ वर्तमान 
बुद्धिके ज्ञेय नहीं है, तैसे ही अन्यवद्वित पूर्वसमयमें रहनेवाछा जनक पदार्थ भी बुद्धिका शेय नहीं 
है। बुद्धि स्वये बुद्धिकों दी. जानती रहती दे, अन्यको नहीं। यदि उस पूर्व समयवर्ती विषयको बुद्धिका 
..करणपना-होनेसे भी उसके इरा क्षेयपना साधोमे तो चक्षु)) पुण्य, फ्प, आदिसे-व्यमिक्तर -दोष 
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हो जावेगा। क्योंकि चक्षु, पुण्य, पाप, ये विज्ञानके कारण हैं, किन्तु इनसे उत्पन्न हुआ ज्ञान तो 
अतीद्धिय चक्षु; और कमीौके क्षयोपशमको नहीं जान पाता है । अतः ज्ञानका कारणभूत विषय 
तजन्यज्ञानंसि जाना ही जाय यह व्याप्ति बनाना जच्छा नहीं है । इस दोषको दूर करनेके लिये 
तज्नन्मपनेके साथ अपने आकारको देनेमें समर्थपनेसे ज्ेयपना यदि सौत्रान्तिकों द्वारा मानां जायेगा । 
अथोंत्‌ इन्द्रियां ओर अद्ृश्ज्ञाकेके जनक अवश्य हैं, किन्तु ज्ञानमें अपने आकारोंका समर्पण 
नहीं करते हैं। अतः ज्ञाने इनको नहीं जानता है| घट, पट, आदिक विषय तो अपने आकारोंको 
ज्ञानके लिये अर्पण कर देते हैं, अतः ज्ञान उन घट आदिकोंको जान लेता है। इस प्रकार 
अपने आकारको सौंप ढेनेकी उस सामर्थ्यसे भी वह अनुभाव्यपना यदि साधा जाबेगा तो भी समान 
अर्थके अव्यर्वहित उत्तर काल्वर्ती ज्ञानसे व्यमिचार हो जावेगा । भाषार्थ--एक सांचेमें ढछे हुए 
घट, कटोरा या एकसी मुद्रित पुस्तकें अथवा रुपये, पेसे आदि इनमेंसे एककों देख लेनेपर बची 
हुयी सभी एक जातिकी समान वस्तुओंका ग्रत्यक्षज्ञान हो जाना चाहिये | कारण कि सद्दश अर्थक्षे 
उत्तरक्षणवर्ती-ज्ञानमें परिशिष्ट पदार्थोके भी आकारोंका अर्पण हो गया है । सन्मुख रखे हुए घटकों 
जाननेवाले घटज्ञानमें प्रकरूत घटने अपना आकार दे दिया है । यद्यपि बचे हुए देशान्तर कालान्तर- 
वर्ती अन्य सदृश घडोंने अपना आकार स्वकौय उन्मुखतासे इस ज्ञानको अर्पित नहीं किया है 
तो भी सर्वथा समान पदार्थोका प्रतिबिम्ब एकसा ही होता है | जब कि ज्ञानमें समान आकार आ 
चुका है । तो परिशिष्ट पदार्थोको जाननेमें क्यों आनाकानी की जा रही है ? दूसरी बात यह है कि 
पहिले ज्ञानमें भर्ले ही बचे हुये सदश पदार्थोका आकार न आया हो किन्तु पहिले ज्ञानके उत्तरका- 
छमें उत्पन्न हुआ ज्ञान जैसे प्रकरत घटको आकारके बल्से जानता है, उसी प्रकार आकार देनेकी 
सामर्थ्य होनेके कारण परिशिष्ट पदार्थोंको भौ क्‍यों न जान लेवें ? उत्तरवर्ती ज्ञानमें प्रकरत घट और 
समान घटोंका आकार बडी सुलभतासे आ जाता हे। जेसे कि एक प्रतिबिम्ब ( तस्वीर ) से 
दूसरी तस्वीर उतारनेपर सदशोंका आकार आ जाना अनिवार्य है। अतः तज्नन्यत्वके समान तदा- 
कारता भी ज्षेयपनेकी नियामक नहीं है । अकेले तज्जन्यत्वका इन्द्रिय, अद्ृष्ट आदिसे व्यमिचार है 
तथा अकेले तदाकारपनेका समान अरथौसे व्यभिचार है। यानी घटका ज्ञान अनेक समान घटोंको मी 
जान छेवे, किन्तु चक्षु द्वारा जानता नहीं है। तथा तज्जन्यत्व और तदाकारता इन दोनोंको मिलाकर 
यदि ज्लेयपनेका नियम करानेवाछा माना जावेगा तो समान अर्थके अन्यवद्दित उत्तरवर्ती ज्ञानसे 
व्यमिचार होगा। समननन्‍्तरज्ञान परम्परा करके सद्ृश पदायोसे उत्पनन हुआ भी है और सइ॒श 
पदार्थोंके आकार ( तस्वीर ) को भी धारण करता है, तो फिर प्रकृत अथ्थोंको क्यों नहीं जानता 
है ! बताओ । जिस ज्ञानका उपादान कारण घटन्ञान दे वह सददशघटके अब्यवहित उत्तर- 
कालवबर्ती ज्ञानकों सानन्द जान डेबें, तदाकारता तदुत्पत्ति दोनों घटजाते हैं, किन्तु जानता तो नहीं. 
यह ज्यभिचार हुआ, इन दोषोंके निवारणार्थ यदि तज्जन्यत्व और तदाकारता इन दोनोंको उस 
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३४६ तत्त्वार्थ छोकवार्तिके 
तदध्यबसायसे सहित करके वह ज्ञेयपनेका नियामकपना साथा जाबेगा। अर्थात्‌ विषयसे जन्य और 
विषयके आकारबाले निर्वेकल्पक ज्ञानके उत्तरकालमें जिस विषयका निर्णयात्मक विकल्पकज्ञान 
उत्पन्न हो जायगा उसी बिषयको निर्विकल्पकज्ञान जान सकेगा । समान अर्थके उत्तर समयवर्ती 
ज्ञानके पीछे परिशिष्ट सदश पदार्थोका या उसके ज्ञानका अध्यवसाय करनेवाला विकल्पक्ान नहीं 
उत्पन्न हुआ है। अतः वह सभी सब्श पदार्थों या ज्ञानको नहीं जान पाता है, इस प्रकार उक्त 
व्यमिचारोंका बारण हो जाता है। फिर भी अ रान्त ज्ञानफके अव्यवाहित उत्तर समयबवर्तोज्ञानसे 
व्यभिचार हो ही जावेगा | काम या पीलिया रोगवाले पुरुषको शुक्ल शंखमें पैदा हुए पाछिपनके 
श्रमज्ञानके पीछे उत्पन्न हुए उत्तरवर्तीज्ञानसे व्यमिचार है। वह ज्ञान शंखसे उत्पन्न हुआ है, शंखके 
आकारको भी लेता है ओर शंखका अध्यवसाय ( निर्णय ) करानेवाला भी है । उत्तरकज्ञानमें धूर्वका- 
. छवरत्ती जआञन्तज्ञानका आकार पड गया है। और उत्तरवर्तीज्ञान उस पूर्ववर्तती श्रान्तज्ञानका उपादान 

कारण मानकर उत्पन्न हुआ भी है । फ़िर उस श्रमज्ञानसे शंखकी या उसके ज्ञानकी समीचीन ज्ञति 
क्‍यों न मानी जाबे, किन्तु शंखकी प्रमिति होती हुयी नहीं मानी गयी है। अतः सिद्ध होता है. कि 
तज्जन्यपना, तदाकारपना और तदध्यवसायीपन ये तीनों मिलकर भी बुद्धिके द्वारा अनुभाव्यपनेका 
नियम नहीं करा सकते हैं । शुद्ध ज्ञानादतका पक्ष लेते हुये योगाचार बौद्ध कह रहे हैं कि वास्तवमें 
विचारा जाय तो एक बात यह भी है कि किसी भी क्षणिक परमाणुरूप विज्ञानकों उस बुद्विका 
कारणपना, आकार देनापना और निर्णय करानापन आदि ये सब्र धर्म असिद्ध हैं। अतः विषयवि- 
घर्यामाव वास्तविक नहीं है । केवल बुद्धि ( विज्ञान ) ही एक पदार्थ है। यहां सौत्रान्तिकोंके ऊपर 
जो दोष जैनोंकी ओरसे उठाये जाते हैं, योगाचार या शुद्धज्ञानद्वैतववादी वैभाषिक भी उन्हीं 
दोषोंको ज्ञान ज्षेय व्यवस्था माननेवाले सौत्रान्तिकोंके ऊपर उठा रहे हैं । 

...नापि समानकालस्तस्य स्व॒तन्त्रत्वात्‌, योग्यताबिशेषस्यापि तग्यतिरिक्तस्यासम्भवात्‌ 
तस्याप्यनुभाव्यत्वासिद्धे।, । परेण योग्यताविशेषेणानुभाव्यस्वेनवस्थानात्‌, प्रकारान्तरा- 
सम्भवाच्च | - 

. अभी विज्ञानाईतवादी बौद्ध ही अपना मत कह रहे हैं कि बुद्धिके आगे पीछे रहनेवाले 
भिन्‍न कालीन पदार्थ उस बुद्धिके द्वारा अनुभव कराने योग्य नहीं हैं | इसका विचार हो चुका । 
अब बुद्धिके समानकालमें रहनेवाला पदार्थ भी बुद्धिका अनुभाव्य नहीं है, इसका हम योगाचार 
बौद्ध खण्डन करते हैं । सौत्रान्तिकोंने विषयको क्ञानका कारण मानते हुए श्षेय और ज्ञानका पूर्वापर- 
भाव माना है, सम नक्कालमें रहनेवाले दोनों पदार्थ अपने अपने कारणोंसे उत्पन्न होकर वर्तमानमें 
स्वतन्त्र हैं ऐसी दशामें किसको विषयरूप कारण कहा जाय और किसको विषर्यारूप कोर्य कहां 
जाय £ कार्यको करते समय एक ( कारण. ) ख़तन्त्र होय और दूसरा ( कार्य ) परतन्त्र होय तब 
कार्यकारण, भाव माना गया है। सौज्ात्तिकोंने ज्ञाप्यज्ञापक्भावमें भी यही व्यवस्था मानी है। 
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किन्तु स्॒तन्त्र दोनोंके एक कालमें विधमान होनेपर अनुभाव्य अनुभावकभाव नहीं बन सकता है। 
यदि समानकालूवाले पदाथौमें भी किसी दूसरे योग्यता विशेषसे अनुभाव्यपना माना जावेगा तो 
उस योग्यता विशेषका भी उस शुद्धज्ञानसे अतिरिक्त दोरहेका असम्भव है | अतः उस योग्यताविशे- 
प्रको भी अनुभान्यपना असिद्ध हैं। यदि इस योग्यताविशेषको दूसरे योग्यताविशेषसे अनुभाव्यपना 
माना जावेगा तब तो अनवस्था दोष होगा। अर्थात्‌ बुद्धिमें ही अनुमावकपनेकी योग्यता है, विषयमें 
नहीं । और विषयमें अनुभाव्यपनेकी योग्यता हैं, बुद्धिमें नहीं | इसके नियम करानेके छिये पुनः 
दूसरी योग्यताकी आवश्यकता पड़ेगी, इसी प्रकार दूसरी योग्यताकी व्यवस्था करनेके लिये तीसरी 
विशेषयोग्यताकी आकांक्षा बढती जावेगी । यह अनवस्थादोष हुआ और दूसरे प्रकारोंकी शरण 
लेना यहां संभव भी नहीं है| विशेष यह है कि हम शुद्धादतवादियोंके यहां जब बुद्धिस 
अतिरिक्त कोई भिन्नकाल या समकालमें रहनेवाला प्रदार्थ ही नहीं माना गया है तो बुद्धिसे 
निराला अनुभव कराने योग्य भला कोन हो सकता है ! अतः उस योग्यताबिशेषकी भी सिद्धि 
नहीं हो सकती है। 

नापि बुद्धेग्रोहकत्वेन परो5लुभवो5स्ति स्वेथाजुभाव्यवदसुभावकस्यासम्भवे तदघ- 
टनात्‌ । ततो बुद्धिरेव स्वयं प्रकाशते ग्राह्षग्राहकवैधु्यात्‌ । तदुक्तं--“ नान्योनुभाव्यों 
बुद्धधास्ति तस्यानानुभवो5परः । ग्राक्षग्राहकबैघुयोत्‌ स्वयं सेव प्रकाशते ”” इति। अन्नोच्यते। 

बुद्धिका आहकपनेसे अतिरिक्त कोई दूसरा अनुभव भी तो नहीं है । सभी अकारोंसे अनुभाव्य 
पदार्थके समान अनुभव करनेवाले ज्ञानके असम्भव होजानेपर वह्द अनुभव होता नहीं घटता है । 
अर्थात्‌ दो पदार्थ होगें तब्र तो एक अनुभाव्य और दूसरा अनुभावक माना जावे। किन्तु अकेले झुद्ध 
ज्ञान माननेपर अनुभावक द्वारां अनुभाव्यका अनुभव होता है इस प्रकार करण, कमें ओर |क्रिया इन 
तीनोंका विवेचन असम्भव है | तिस कारण अकेली शुद्धवुद्धि ही स्वयं प्रकाशमान होती रहती हर 
कारण कि वह ग्राह्मपने और प्राहकपनेसे राहित है । जनोंसे माने गये ज्ञानमें प्राष्ष अंश और ग्राहक 
अंश हमको तो इष्ट नहीं है। सो ही हमारे यहां कहा है कि बुद्धिके द्वारा कोई उससे भिन्न पदार्थ 
अनुभव कराने योग्य नहीं है, तथा बुद्धिसे मिन्न उसका फल कोई अनुभव भी नहीं है | प्राह्मभाष 
और ग्राह्कभावोंसे सर्वथा खाली होनेके कोरण वह बुद्धि स्वयं ही अकेली चमकती रहती है । मूल- 
प्रन्थमें बुद्धिका विशेषण प्राह्मग्राहकबिवेक है | यहां विवेक शब्व विचारने अर्थमें प्रसिद्ध विचल्ट 
धातुसे बनाया जाता है । तब तो जैनोंके समान सौत्रान्तिक पण्डित बुद्धिमें ग्राह्माहक अंशोंकों 
स्त्रीकार कर छेते हैं, किन्तु प्रथग्भाव अर्थकों कह्दनेवाली विचिर्‌ धातुसे विवेकशद्वको बनाकर वभा- 
षिक बौद्ध बद्धिमें ग्राह्म, ग्राहक अंशोंका अभाव मान लेते हैं | कामघेनु वेदके समान अनेकार्थक 
वाक्योंसे अपने अपने मनमाने अर्थ निकाछे जा रहे हैं । जो कि हिंसा, अहिंसा, सर्वज्ष, सर्वज्ञाभाव, 
पौरुषेय अपौरुषेय आदिके समान थरर्परमें विरुद्ध हैं। इस प्रकार स्यान्मतंसे आगे प्रारम्मकर अपनी 
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प्रन्थोक्त कारिका पर्यन्त शुद्ध विज्ञानादैतवादी बौद्ध अपना मन्तब्य कह्द चुके हैं | ऐसा साटोप कटाक्ष 
कर चुकने पर अब यहां आचार्य महाराज करके ज्ञानको सांश सिद्ध करनेके लिये प्रकरण कट्दा जाता दे। 


नान्‍्योधनुभाव्यो बुद्धघास्ति तस्या नानुभवोपरः । 
ग्राह्मम्राहकवैधुययांत्‌ खयं सा न प्रकाशते ॥ १३ ॥ 


बौद्धोंकी कारिकामेंसे ही एवं के स्थानमें न को धरके एक अक्षरका परिवर्तन कर आचार्य 
महाराज बौद्धमतके निरासाथ वारत्तिक कहते हैं कि बुद्धिके द्वारा कोई शेयरूप अनुभाव्य नहीं है 
और बुद्धिका कोई न्यारा अनुभवरूपी फल नहीं है | ऐसी दशामें प्रा्यग्राष्क भावोंसे रिक्त होनेके 
कारण बह बुद्धि स्वयं कभी प्रफाशमान नहीं हो रही ,है, किन्तु तीनों अंशोंसे तदात्मक होती हुयी 
बुद्धि सदा चकचका रही दे | प्रदीपको यदि बिब्बीमें भी बन्द कर दिया जाय तो भी उसमें प्रका- 
श्यपना और प्रकाशकपना विधमान है | बुद्धि अपमे पतिपुन्न॒ समान ग्राहक, प्राह्म, अंशोंसे युक्त 
होरदी सदा सुद्दागिन है । आजतक किसीको भी प्राह्म, भाइक, यद्वीति, अंशोसि रहित बुद्धिका 
प्रतिभास नहीं हुआ है। अतः बुद्दि ( प्राहिका ) के द्वार अनुभाग्य ( ग्राह्म ) का प्रकाश 
( गृह्दीति ) होना मान छेना चाहिये | अनुमवसिद्ध पदार्थोका अपलाप करना न्याय्य नहीं है। 
सारांश यद्द है कि घुद्धिसि जानने योग्य पदार्थ निराछा है । उसका अनुभव भी बुद्धिसे कयंचित्‌ 
भिन्न द्वो रह है | प्राह्म ग्राहक स्भावोंसे सद्दित बुद्धि सदा प्रकाशित हो रही है । 

न हि बुद्ध्यान्यो 5नु भाज्यो नास्ति सन्‍्तानान्तरस्यानलुभाव्यत्वानुषंगात्‌ । कुतश्रिदव- 
स्थितेरयोगात्‌ | तदुपगभे च कुतः स्व॒सन्तानसिद्धिः ! पूर्वोच्तरक्षणानां भावतोनलुभाव्यत्वात्‌ । 

बुद्धिके द्वारा कोई अन्य विषय अनुभव कराने योग्य नहीं हैं यह नहीं कट्टना | क्योंकि अपनी 
सनन्‍्तानसे अतिरिक्त दूसरी देवदत्त, जिनदत्त, आदिकी सन्तानोंको अनुभवमें नहीं प्राप्त दोनेपनका 
प्रसंग हो जावेगा । बुद्धिके अतिरिक्त किसी भी अन्य उपायसे दूसरे सन्तानोंकी व्यवस्था नहीं हो 
सकती है। बुद्धिके द्वारा अन्य सन्‍्तानोंको नहीं जानने योग्यपनको यदि स्वीकार कर छोगे तो 
बताओ अपनी सम्तानकी सिद्धि भी केसे करोगे ? क्‍योंकि अन्य सन्तानोंके समान अपनी सन्‍्तानके 
आगे पीछे होनेवाले क्षणिक परिणामोंको भी वास्तविकरूपसे अनुभाव्यपना नहीं आता है । अर्थात्‌ 
बीद्धमतमें क्षणिक बुद्धि अपने एक क्षणके परिणामरूप होती हुयी चमकती रहती है | वह अपने 
पहिके और पछिके अनेक परिणामोंकों प्रकाशित नहीं करती है। अतः बुद्धिके द्वारा ज्षेय नहीं होनेके 
कारण अन्य सम्तानोंका जैसे अभाव कर दिया जाता है तसे दी अपनी सम्तानका भी अभाव हो 
जावेगा, केवठ एक समयका क्षणवर्ती परिणाम ही सिद्ध हो सकेगा। चाढिनी न्यायसे उसका भी 
अभाव अनिवार्य है। देवदत्त यादि जिनदत्तकी सन्तानका अभाव मानता है तो जिनदत्त भी देवदत्तकी 
सन्‍्तानकों नहीं जानता हे, इस प्रकार शूत्यवाद छा जावेगा । दूसरोंकी सन्‍्तानकों मेटनेवाला स्व. 
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भी तो जीवित नहीं रद्द सकता है अन्योंकी अपेक्षा वह्द भी दूधरा है। सार्वजनिक ज्ञानमें अन्यायी 
राजाके समान पक्षपात चढाना समुचित नहीं है । देवदत्त कोई विशिष्ट ज्योतिःपिण्डमेंसे थोडा द्वी 
निकला है जिससे वही अकेला जगत बना रहे । 

स्यादाकृतं यथा वर्तमानबुद्धिः स्वरूपमेव वेदयते न पूर्वानत्तरां वा बुद्धि सन्‍्ताना- 
न्तरं बहिरथ वा। तथातीतानागता च बुद्धिस्ततः स्वसंविदितः स्वसंतानः स्वसंविद्तिक्रम- 
वर्त्यनेकबुद्धिप्षणात्मकत्वादिति । तदसत्‌ । वर्तमानया बुद्धया पूर्वोत्तरबुद्धधोरवेदनात्‌, स्वरू- 
पमात्रवेदित्वानिश्यात। ते चान्रुमानवुद्ध'था वेयेते। स्व॒रूपमात्रवेदिन्यावित्यप्यसारम्‌, सन्ता- 
नानतरसिद्धिप्संगाद। तथा च सन्तानान्तरं स्वसन्तानभाज्रुमानवुद्धयानुभाव्यो न पुनर्वहिरर्थ 
इति कुतो विभागः सबेथा विशेषाभावात्‌ । 

सम्भव है, इस खंडनका प्रतिखंडन करनेके लिये बौद्धोंकी यह भी अकाण्ड चेष्टा द्ोवे कि 
जैसे बतमानकाढुमें होनेवाली बुद्धि अपने स्वरूपका ही ज्ञान कराती है पहिले और पीछे होनेवाढे 
अपने बुद्धिरूप परिणामोंका तथा जिनदत्त, इन्द्रदत्त, आदि अन्य सन्तानोंका अथवा घट, पठ, नील, 
पीत, आदि बह्टिरंग अथोंका ज्ञान नहीं कराती है । क्योंकि ज्ञेय पदार्थोंके कालमें ज्ञान नहीं उपज 
पाया और ज्ञानकालमें ज्षेय नहीं रहे । तिस प्रकार भूत, मविष्यत, कालमें परिणत हो रहे बुद्धिके 
क्षणिक परिणाम भी अपने अपने क्षणवर्त्ती स्वरूपको द्वी जान पाते हैं | तिस कारण अपनी ठम्बी 
चौडी ज्ञानधारारूप सनन्‍्तान तो स्वसंवेदनसे जानने योग्य है। क्योंकि वद्द सन्तान स्वसंबेदनसे जान 
लिये गये और क्रम ऋमसे होनेवाले बुद्धिके क्षणिक परिणामोंका समुदायरूप है । अतः अपनी रुम्बी 
ज्ञानधारा तो बुद्धिति अनुभाव्य मान ली जाती है; इस प्रकार बौद्ध अपने सन्‍्तानकी सिद्धि करते हैं | 
आचार्य समझाते हैं कि उनका वह चेशित प्रशंसनीय नहीं है। कारण कि वर्तमान समयकी बुद्धिके 
द्वारा आगे पीछे होनेवाले बुद्धिक्षणोंका ज्ञान नहीं हो पाता है, तब तो वे बुद्धिके पूवेसमयबर्त्ती या 
उत्तरसमयवर्त्ती परिणाम स्वकों ही जानते हैं, बहिरंग विषयोंकों नहीं जानते हैं, इसका पता नहीं 
चला । अतः केवल स्वरूपकों ही जाननेवालेपनका निश्चय नहीं हुआ । ऐसी दशामें अपनी सन्तान 
( क्षणोंकी लम्बी डोरी ) भला स्वसंवेदनसे जानने योग्य कैसे मानी जा सकती है / केबल एक 
क्षणवत्ती बुद्दि क्षणका ज्ञान तो सनन्‍्तानका स्वसंवेदन नहीं हो सकता है, तथा इसपर बौद्ध यदि यों 
कट्टें कि अनुमानस्वरूप बुद्धि करके उन आगे पीछे द्वोनेवाले बुद्धिक्षणोंका ज्ञान कर लिया जावेगा 
ओर वे ( क्षणिकबुद्धियां ). केवल अपने स्वरूपको जान रहे भी हैं, यह भी बोद्बोंका कहना निस्सार 
है। क्योंकि यों तो स्वसन्तानके समान अन्य सन्तानोंकी भी सिद्धि हो जानेका प्रसंग होगा और नौ, 
पीत, आदि बह्विरिथोंकी सिद्धि हो जाना भी क्‍यों छोड दिया जाबेगा ! और तिस प्रकार अनुमान 
ज्ञानोंसे अन्य सन्‍्तान और स्वसन्तानकों अनुभव कराने योग्य मान लिया जाय, किन्तु फिर बहिरंग 
अर्थको ज्ञेय न माना जाय इस भ्रकार पक्षपातपूर्ण बिमाग कैसे किया जा सकता है ? सभी प्रकारोंसे 
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खसन्‍तान और परसन्तान तथा बहिरंग अर्थौमें अनुमानले जानने योग्यपनकी “अपेक्षा कोई 
अन्तर नहीं है । | 

विवदापन्ना बहिरथंबुद्धिरनारूम्बना बुद्धित्वात्‌ स्व्ादिवुद्धिवदित्यत्ुमानाद्वहिर- 
थोनबुभाव्यों बुद्धधा सिद्धधति न पुनः सनन्‍्तानान्तरं स्वसन्तानश्रेति न बुध्धामहे, 
स्वप्न सन्तानान्तरस्वसन्तानबुद्धेरनालम्बनत्वद शनादन्यज्ञापि_ तथात्वसाधनस्प करते शक्य- 
त्वात्‌ । बहिरथंग्राह्मतादूषणस्य च सन्तानान्तरगआह्यतायां समानत्वात्‌ तस्यास्तत्र कथब्चि- 
ददूषणत्वे बहिरथंग्राक्मतायामप्यद्षणत्वात्‌ | कथ ततस्तत्मतिक्षेप इत्यस्त्येव वुध्धाजुभाव्यः । 

बोद्ध जन अपनी सनन्‍्तानको सिद्ध करनके लिये “ अपना जीवन चाहते हो तो दूसरेका जीवन 
स्थिर रखो ” इस न्यायसे दूसरोंकी ज्ञानसन्तानकों तो इष्ट कर छेते हैं, किन्तु घट, पट, 
आदिक बहिरंग अथ्थोंको नहीं मानते हुए अनुमान करते हैं कि “' बिवादमें प्राप्त हुयीं बहिरंग 
अथोको जाननेवाली बुद्धि ( पक्ष ) अपने जानने योग्य विषयरूप आह्म्बनसे रहित है ( साध्य ), 
क्योंकि वह बुद्धि है ( हेतु ), जैसे कि ख्त अवस्था, तमारे की दशा, उन्मत्तपनेमें हुयी बुद्धियां 
अपने विषयभूत अथोंसे रद्वित हैं | इस अनुमानसे बह्विरंग अर्थ तो बुद्धिके द्वारा नहीं अनुभवमें 
आने योग्य सिद्ध कर दिया जाता है। किन्तु दूसरे सन्‍्तान ओर अपनी आगे पीछे समयोंमें वर्तनेवाली 
सनन्‍्तानको जाननेवालीं बुद्धियां आलम्बनरहित नहीं सिद्ध की जा रही हैं । हम नहीं समझते हें कि 
ऐसी पक्षपातकी कृतिमें क्या रहस्य है । सप्तका इृष्टान्त छेकर वास्तविक घट, पट, नील, आदिकके 
ज्ञानको यदि निर्विषय मान लिया जाता है तो स्वप्त, मथपान, कठिन रोग, आदिकी अवस्थामें नहीं 
विद्यमान हो रहे अन्य सन्‍्तान और खसनन्‍्तानको जाननेवालीं बुद्धियोंका निर्विषयपना दीखनेसे अन्य 
जागृत, स्वस्थ आदि अवस्थाओंमें हुए वस्तुभूत खपरसन्तानोंके ज्ञानकों भी तिस प्रकार निर्विषयपना 
साधा जा सकता है। दृष्टान्त तो सभी प्रकारके मिल जाते हैं किन्तु उनके धर्म - दा्टशन्तिकमें घंटे 
तब तो तदनुसार सिद्धि की जा सके अन्यथा नहीं । श्रान्तन्नानका दृष्टान्त देकर अश्नान्त ज्ञानके 
विषयको न स्वीकार करना प्रामाणिकपना नहीं है । दूसरी बात यह है कि बहिरंग अर्थके माह्मपनेमें 
जो दूषण आपकी ओरसे दिये जाबेंगे बे ही दूषण सन्तानान्तरके ग्राह्मपनेमें मी समानरूपसे छागरू 
हो जावेंगे । आप बौद्रोंकी मानी हुयी क्षणिक बुद्धि केवल अपने स्वरूपको ही जानती है, बह्ठिरर्थको 
नहीं । अतः बढिर्थका ग्राह्मपना यदि दूषण है तो बह सन्‍्ताना-तरके ग्राह्मपनेमें भी उसी प्रकार 
छगेगा । अपनी बुद्धिकी अपेक्षा सनन्‍्तानान्तर भी तो बहिभूत अर्थ है। यदि उस सनन्‍्तानान्तरके 
ग्राह्मपनेमें उस बहिरथकी ग्राह्मताको किसी इष्ट कारण वश केसे भी दूषण न मानोगे तो बहिरर्थकी 
ग्राह्मतामें भी बुद्धिसे. बढिर्भमूत अर्थथा जान लेनापन दूषण न होगा | तब तो उन नीछ परमाणु 
आदि बहिभूत अथोंका निराकरण आप कैसे कर सकेंगे ! अर्थात्‌ नहीं। इस प्रकार बुद्धिके द्वारा 
सन्तानान्तर या बह्दियूत अर्थ अवश्य अनुभव कराने योग्य हैं ही । बौद्धोंकी कही हुयी कारिकाके 
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« ज्ान्योनुभाव्यो वुष्धास्ति ” इस प्रथम पादका खण्डन हो चुका । अब द्वितीय, तृतीय पाद 
का निरास करते हैं | --- 


एतेन बुद्धेबृ ध्यन्तरेणानुभवो5पि परोस्तीति निश्चित ततो न ग्राह्ग्राईकवैधुर्यात्‌ 
स्वयं बुद्धिरिव प्रकाशते । 


इस पूर्वोक्त कथनसे यह भी निर्णीत हो चुका कि दूसरी बुद्धिसे प्रकरत बुद्धिका अनुभव भी 
निराला हो जाता है | खर्य बुद्धिसि अपना अनुभव भी कथंचित्‌ भिन्न है, जैसे कि बाहिकी दाहकत्व 
शक्तिसे दाह्वपरिणाम कथ्थ॑चित्‌ मिन्न है। उसी प्रकार करणस्वरूप बुद्धिसे भावरूप अनुभव किसी 
अपेक्षा भिन्न है । तिस कारण प्राह्म और ग्राहक अंशोंसे रिक्तपने स्वरूपसे स्वयं बुद्धि ही प्रकाश रही 
है, यह न मानना । निष्कर्ष यह हैँ कि विषयके साथ बुद्धि स्वयं अपनेंको भी उसी समय जान 
छेती है | अतः संवेध, संबेदक, और संबेदन तीनों अंश युगपत््‌ बुद्धिमें हैं। किन्तु चछाकर इच्छा 
होनेपर दूसरी बुद्विसे प्रकृत बुद्धेको जाननेकी दशामें बुद्धिका अनुभव भिन्न होकर भी स्पष्ट प्रका- 
शित हो जाता है । यहां ग्राह्म, ग्राहक, अंशोंसे सहितपना भी स्पष्टरूपस दीख रहा है । 


मा भूत्‌ सन्तानान्तरस्य स्वसन्तानस्य वा ज्यवस्थितिबहिरथ्थवत्संवेदनाद्वैतस्य ग्राक्ष- 
ग्राहकाकारविवेकेन स्वयं प्रकाशनादित्यपरः । तस्यापि सन्‍्तानान्तराद्यभावोअनुभाव्य:, 
संवेदनस्य स्यादन्यथा तस्याद्यस्याप्रसिद्धे! । 

शुद्धसंवेदनाद्वैतवादी वैभाषिक बौद्ध कहते हैं कि बहिरंग अर्थके समान अन्य सन्‍्तानोंकी 
और अपने सन्‍्तानोंकी भी व्यवस्था भछे ही नहीं होवे हमको इष्ट है । क्योंकि ग्राह्म, ग्राहक, आका- 
रोंसे प्रथग्माव करके अकेले संवेदनाद्वैतका स्वयं प्रकाश हो रहा है | “ विचिर्‌ पृथग्भावे ”” धातुसे 
बने हुए विवेक शहद्वका अर्थ प्रथग्माव होता है और “ विचिल् विचारणे ”” धातुसे निष्पन्न हुए 
विवेकशद्वका अर्थ जानना द्वोता है, यहां प्रथगूमाव्र अर्थ इष्ट है, इस प्रकार दूसरा बौद्ध . कह्द रह्दा 
है | इसपर आचार्य कह्दते हें कि उस बोद्धके यहां भी अन्य सनन्‍्तान, स्वसन्तान, नीठ, आदिका 
अभाव तो स॑वेदनके द्वारा अवश्य अनुभव कराने योग्य द्वीगा । अन्यथा यानी सन्‍्तानान्तर आदिके 
अभावषकों यदि ज्लेय नहीं माना जावेगा तो सन्तानान्तर आदिकी सत्ता बन बेठेगी। ऐसी दशामें 
उसके अद्दैतपनेकी भले प्रकार सिद्धि नहीं हो सकती है॥द्वैत आगया। “' सेयमुमयतः पाशा रखज्जुः ?। 


स्वानुभवनमेव सनन्‍्तानान्‍्तराद्यमावानुभवन संवेदनस्येति च न सुभाषितं, स्वरूपमा- 
असंवेदनस्यैवासिद्धि!। नहि प्षणिकानंशस्वभाव॑ संवेदनमनुभूयते, स्पष्टतयानुभवस्येव क्षणि- 
कत्वात्‌ क्षणिक वेदनमनुभूयत एवेति चेत्‌ न, एकक्षणस्थायित्वस्याक्षणिकत्वस्थामिधानात्‌ । 

अकेले अपने स्वरूपका ,अनुभव करना ही संवेदनका सनन्‍्तानान्‍्तर आदिके अभावका अनुभव 
करना है | संवेदनसे अभाव कोई मिन्न पदार्थ नहीं है जो कि अनुभाव्य होय । इस प्रैकार अद्वैसवा- 
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दियोंका भाषण अच्छा नहीं ढै। क्योंकि संवेदनसे अतिश्क्ति सन्‍्तानान्‍्तर आदि पदार्थोंके अभावकों 
स्वतेत्रूपसे व्यक्त जाने विना केवल स्वरूपके संवेदनकी सिद्धि ही नहीं हो सकती है । एक बात 
यह भी तो है कि जिस प्रकारके क्षणिक निरश स्वभाववाले संबेदनको बौद्ध इष्ट करते हैं वैसा उसका 
अनुभव नहीं होता है । यदि बौद्ध यों कह्दें कि स्पष्टज्ञान तो क्षंणवर्ती पदार्थका ही ह्वोता है। स्पष्ट- 
रूपसे अपना अनुभव हो जाना ही क्षणिकपना है। अतः एकक्षणवर्त्ती अद्वैत संवेदनका ज्ञान होना 
अनुभूत हो रहा ही है, यह तो न कह्दना। क्योंकि एक क्षणमें स्थितिस्वभावसे रहनेका अर्थ अक्ष- 
- णिकपना कहा गया है, अर्थात्‌ जो एक क्षण भी स्थिरशील है वह शव है| उत्पाद, व्ययके 
समान धुवपना भी एक समयमें स्वीकार किया है, तभी वह सत्‌ पदार्थ हो सकेगा । यही ढंग पूर्व- 
कालोंसे चछा आ रहा है ओर आगे भी यही क्रम ( सिलसिला ) रहेगा। 

अथ स्पष्टाचुभवनमेवैकक्षणस्थायित्वं अनेकक्षणस्थायित्वे तद्विरोधात्‌। तत्र तदविरोधे 
वानाथनन्तस्पष्टानुभवप्रसंगात । तथा चेदानीं स्पष्ट वेदनमनुभवामीति प्रतीतिन स्यादिति 
मतम्‌, तदसत्‌। क्षणिकत्ते वेदनस्पेदानीमनुभवामीति प्रतीतो पूर्व पश्चाच्च तथा प्रतीति- 
विरोधात्‌। तदविरोधे वा कथमनाद्यनन्तसंवेदनसिद्धिने भवेत्‌, सर्वदेदानीमनुभवामीति 
प्रतीतिरेष हि नित्यता सेव व वर्तमानता तथाप्रतीतेषिच्छेदाभावात्‌, ततो न श्षणिकर्स- 
वेदनसिद्धिः । 

इसके अनन्तर पुनः बौद्ध कहनेका भारम्भ करते हैं कि स्पष्टररूपसे अनुभव होना ही एक 
क्षणमें स्थित रहनापन है । यदि ज्ञानकों अनेकक्षणस्थायी माना जावेगा तो वह स्पष्ट अनुभव होना 
विरुद्ध पडेगा । पुनर्रपि यदि अनेक क्षणमें स्थायी होते हुए भी वहां उस स्पष्ट अनुभव होते रहनेका 
कोई विरोध न मानोगे तो अनादिकालसे अनन्तकाल तकके ज्ञानक्षणोंका स्पष्टरूप करके अनुभव 
होनेका प्रसंग ह्ोगा। सभी त्रिकालदर्शी हो जाबेंगे ओर तब तो इसी समय क्षण मात्र ठहरे हुए स्पष्ट 
संबेदनका मैं अनुभव कर रहा हूं, इस प्रकारकी प्रतीति नहीं हो सकेगी । इस प्रकार बौद्धोंका मन्तन्य 
है। प्रन्थकार कहते हैं कि सो त्रह प्रशस्त नहीं है। क्योंकि ज्ञानको यदि सर्वथा क्षणिक माना जावेगा 
तो इस समयमें अनुभव कर रहा हूं, ऐसी प्रतीति . होनेपर पहिढ्ले और. पीछे कालोंमें तिस प्रकारकी 
प्रतीति ह्ोनेका विरोध हो जावेगा । अनुभवामिका कर्ता तो ज्ञान ही है और वह ज्ञान सर्वथा 
क्षणिक है। ज्ञानका अन्वय माने विना पहिले पाछेके ब्वानक्षणोंमें स्पष्ट अनुभव नहीं हो सकता है । 
यदि क्षणिक होते हुए मी उस पहिलछे पीछे सदा ही स्पष्ट अनुभव होते रहनेका कोई विरोध न माना 
जाबेगा तब तो अनादि अनन्त संबेदनकी सिद्धि क्‍यों न हो जावेगी ! इस समय वर्तमानकालमें 
मैं अनुभव कर रहा हूं। इस प्रकार सदा प्रतीति होते रहना ह्वी नित्यपना है ओर वही वर्तमानपना 
है । क्योंकि तिस प्रकारकी प्रतीति होनेका कभी अन्तराल नहीं पडा हैं| अतः अनेक काल्स्थायी 
नित्य संबेदनका सिद्धि दो जाती है। तिस कारण आपके क्षणिक सम्बेदनकी सिद्धि नहीं हुयी । 
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ु इदानीमेवानुभवन स्पष्ट न पूंव न पश्चादिति प्रतीते! क्षणिक संबेदनमिति चेत्‌, 
स्यादेबं यदि पूर्व पश्राद्मानुभवस्‍्य विच्छेदः सिध्येत्‌ । न चासौ प्रत्यक्षतः सिध्धति तदनु- 
मानस्य वैफल्यप्रसंगात्‌ । पश्यश्षपीत्यादिग्रन्थस्य विरोधात्‌। प्रत्यक्षपृष्ठणाविनों विकस्पादि- 
दानीमनुभवन ममेति निश्रयात्रोक्तग्रन्थविरोध! । तद्धलादिदानीमेवेत्यनिश्वयाच्य नाजुमाने 
नेष्फल्यं ततस्तथा निश्रयादिति चेत्‌, नेतत्सारम्‌ । भ्रत्यक्षपृष्ठभाषिनो विकल्पस्येदानीमनु- 
भवो में न पूर्व पश्माद्वेति विधिनिषिधविषयतयानुत्पत्ती वतेमानमात्रानुभवव्यवस्थापकत्वा- 
योगात्‌ । पश्यश्षपीत्यादिविरोधस्थ तदवस्थत्वादन्यथा सर्वत्रेदय्यपलभे नेदछ॒पलूमे5हमिति 
विकल्पद्यानुत्पत्ावपि दृष्टव्यवहारप्रसंगात्‌ । तदन्यव्यवच्छेदविकल्पाभावे5पीदानी तेनानु- 
भवननिश्रये तदेवानुमाननैष्फल्यमिति यर्त्किचिंदेतत्‌ । 
बौद्ध कहते हैं कि इस समय वर्तमानकालमें ही स्पष्ट अनुभव हो रहा है, पहिले पीछे सम« 
योंमें नहीं, इस प्रकार प्रतीति होनेसे एक क्षणवर्ती संबेदन ही सिद्ध हुआ। यों बोलनेपर तो अब 
आचार्य कहते हैं कि इस प्रकार बौद्धोंका कहना तो तब सिद्ध होता कि यदि स्पष्ट अनुभवका पहिले 
और पीछे कालके परिणामोंसे व्यवधान सिद्ध हो जाता, किन्तु वह अन्तराल तो प्रत्यक्षसे सिद्ध नहीं 
हो रद्दा है, ऐसी दशामें मध्यवर्ती अकेले क्षणिकज्ञानका स्पष्ट अनुभव कैसे माना जा सकता है !। 
यदि अन्तरालकी प्रद्मक्षते सिद्धि हो गयी तो उसके अनुमान करनेकी निष्फलताका प्रसंग होता है 
और आपके इस ग्रन्थवाक्यका भी विरोध होता है कि “' पश्यक्षपि न पश्यति ” देखता हुआ भी 
नहीं देख रहा है । जब कि भूत, मविष्यत्‌ क्षणोंके मध्यवर्ती अन्तरालका प्रत्यक्ष हो रहा है फिर 
बलात्कारसे अन्तरालका प्रत्यक्ष न होना क्‍यों कट्ठा जाता है ! । इसपर यदि आप बोद्ध थों कहें कि 
प्रत्यक्षज्ञानके पीछे होनेवाले विकल्पज्ञानसे “* इस समय मुझको स्पष्ट अनुभव है ” इस प्रकार निश्चय 
हो जाता है । अतः हमारे कहे हुए कथनका हमारे तिद्धान्तम्रन्थसे कोई विरोध नहीं है। तथा उत्त 
प्रत्यक्ष और विकल्पकी सामर्थ्यसे “* इस ही समय अनुभव है ऐसा पक्का निश्चय नहीं हो पाया हे । 
अतः अनुमानमें भी निष्फठता नहीं है । तिस प्रकारका निश्चय उस अनुमानसे कराया जोता है। 
ऐसा कहनेपर तो ह_म जैन कहेंगे कि बौद्धोंका यह्द कह्दना साररहित है । क्योंकि 
प्रयक्षके पीछे होनेवाठा विकल्पनज्नान ” इसी समय मुझको स्पष्ट अनुभव है । 
पहिले पीछेके क्षणोंका स्पष्ट अनुभव नहीं है । इस प्रकारके विधि और निषेधकों 
विषय करता हुआ नहीं उत्पन्न हुआ है। ऐसी दशामें उस विकल्पको केवल वर्तमान कालीन संवेदनके 
अनुभव करनेकी व्यवस्था करा देनापन बनता नहीं है । बौद्धोंके यहां प्रयक्षके द्वारा जाने हुए विष- . 
यको ही निश्चय करनेवाछा विकल्पज्ञान इृष्ट किया है, प्रत्यक्षज्षान विचार करनेवाला नहीं है । दूसरी 
बात यह है कि अप्रमाण ज्ञानसे प्रमाण ह्ञानकी व्यवस्था करमा भछा क्‍या हो सकेगा ! पण्डितप- 
. नेका निर्णय यदि मूर्ख करने ऊंगे तब तो सबके इृष्ट मनोरथ सिद्ध हो जावेंगे। तथा देखता हुआ भी 
ह 46 
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नहीं देख रहा है इत्यादि प्रन्यका विरोध वैसाका वैसा ही अवस्थित रहेगा | अन्यथा इसको में देख 
रहा हूं । इसको मैं नहीं देख रहा हूं । इस प्रकार दो विकन्पोंके उत्पन्न न होनेपर भी प्रयकक्ष किये 
हुए पदार्थके निर्णीत व्यवद्दार करा देनेका प्रसंग होगा। भावार्थ--इतर पदाथौंका निषेध करनेपर ही 
प्रकृत पदार्थका निणेय होता है | आगे पीछेके परिणामोंका निषेध करते हुए ही मध्यवर्ती परिणा- 
मोंका अवधारण द्वो सकेगा | केवल घटका दी निश्चय तब हो सकता है जब कि अन्य पट आदि- 
कोंके अभावका निश्चय कर दिया जाय । यदि उन अन्य पूर्व अपरवर्ती ज्ञानक्षणोंके व्यवधानका 
विकल्प नहीं द्वोनेपर भी इस वर्तमान क्षणमें उस विकल्प करके केवल संवेदनके अनुमवका निश्चय 
मान लिया जावेगा तो वही अनुमानके निष्फल हो जानेका दोष छागू रहेगा | इस प्रकार यह 
बौद्धोंका खमत-पोषण करना मन चाहा जो कुछ भी कहना है । इसमें तत्त्व कुछ नहीं है । 
४ मुखमस्तीति वक्तव्यम ” मात्र है | 

एतेनानुमानादनुभवस्य पूर्वोत्तरक्षणव्यवच्छेदः सिध्धतीति निराकृतं खतस्तेनाध्यक्षतों 
व्यप्तेरसिद्धेग, परतोनुमानाद सिद्धावनवस्थाप्रसंगात्‌ । 

इस पूर्वोक्त कथन करके इसका भी निराकरण द्वो गया कि अनुमानसे पूर्व उत्तर क्षणवर्ती 
परिणामोंका व्यवधान छिद्ध हो जाता है। क्योंकि अनुमानमें व्यातिकी आवश्यकता है। अपने आप तो 
इस साथ्यके साथ हेतुकी प्रलक्षप्रमाणसे व्याप्ति बन जाना सिद्ध नहीं होता है। माछाके दानोंका 
अन्तराल जेसे ग्रत्यक्षगम्य है | उसी प्रकार सत्त आदि हेतुओंके साथ रहनेवाला क्षणोंका मध्यवर्ती 
अन्तराल प्रत्यक्षगम्य नहीं है, दूसरी बात यदह्द है कि अनुमातांओंका प्रत्यक्ष सम्पूर्ण देशकालके 
पदार्थाका उपसंहार ( संकोच ) नहीं कर सकता है और व्याप्ति तो सब देश और कालके 
प्रकृत साध्य, देतुओंका उपसंहार करनेवाली होती है । यदि दूसरे अनुमानसे प्रकृत 
अनुमानमें पड़े हुए साध्योंकी व्याप्तिका निर्णय सिद्ध करोगे तो अनवस्थादोष होनेका प्रसंग आता 
है । व्यात्तिका निर्णय यदि अनुमानसे द्ोने लगे तो अनवस्थादोष स्पष्ट ही है। अनुमानके उत्थानमें 
व्याप्तिकी आवश्यता पडनेकी आकांक्षा बढती चली जावेगी | 


विपक्षे बाधकप्रमाणबलाओआप्तिः सिद्धेति चेत्‌, कि तम्न बाधक प्रमाणम्‌ न ताबद 
ध्यक्ष तस्य क्षणिकत्वनिश्नायित्वेनाक्षणिके बाघकत्वायोगात्‌ । नाप्यनुमानं क्षणिकत्वविषर्य 
तस्यासिद्धव्याप्तिकत्वात्‌। प्रथमानुमानाच्षदआप्तिसिद्धों परस्पराश्रयणात्‌। सति सिद्धव्याप्तिके 
बिपक्षे बाधके5नुमाने प्रथमानुपानस्य सिद्धव्याप्तिकत्वं तत्सिद्धों च तत्सद्भाव हति। विपसे 
वाधकस्पानुमानस्यापि परस्माद्विपक्षे बाधकानुपानाशाप्तिसिदौं सैयानवस्था । 

निश्चसे साध्यके अभाववाले विपक्षमें हेतुके सद्भावका बाधक प्रमाण है। इस सामर्थ्यसे 
देतुकी साध्यके साथ न्याति सिद्ध हो जावेगी । ऐसा कद्दने पर तो बोद़ोंके प्रति हम प्रश्न करते हैं 





तत्वार्थचिन्तामणिः १५५ 
कि बताओ, वहां बाधक प्रमाण कौनसा हे ! सबसे पद्विले प्रययक्ष प्रमाण तो बाधक है नहीं, 
क्योंबि बह्द तो क्षणिकपनेका निश्चय करानेवाला माना गया है। अतः अक्षणिकपनेमें बाघक नहीं 
हो सकता है| झुछ्को जाननेवाछा प्रत्यक्ष कृष्ण आदिका निषेध करनेवाला नहीं होता है । 
विशिष्ट बात यद्द है कि प्रत्यक्षज्ञान विचारक नहीं है | वह इतने व्यात्ति सम्बधी विचारोंको, नहीं 
कर सकता है । क्षणिकपनेको विषय करनेवाछा अनुमान प्रमाण भी विपक्षमें बाधक प्रमाण नहीं 
है । क्‍योंकि खय॑ उस अनुमानमें पडे हुए सत्त और क्षणिकत्वकी व्याति सिद्ध नहीं हो सकी है। जो 
खर्य रुप्ण है वह दूसरोंकी चिकित्सा क्या करेगा : पूर्वोत्तर क्षणोंके मध्यवर्ती व्यवच्छेदको सिद्ध 
करनेवाले पहिले अनुमानसे इस क्षणिकत्वको सिद्ध करनेवाले अनुमानकी व्याप्तिको साधोगे तो 
अन्योन्याश्रयदोष होगा। जो कि इस प्रकार है। विपक्षमें हवेतुके सद्भावका बाधक अनुमानकी उत्थापक 
व्याप्तिके सिद्ध दो चुकनेपर पढ़िले अनुमानका व्याति सिद्ध हो चुकनापन बनता है, और सिद्ध हो 
चुकी है द्वेतुके साथ व्यात्ति जिसकी ऐसे प्रथम अनुमानके सिद्ध हो जानेपर इस भ्रकृत अनुमानकी 
सिद्धि होवे । विपक्षमें बाधा करनेवाले अनुमानकी व्याप्तिका निर्णय भी यदि विपक्षमें बाधा करने 
वाले दूसरे अनुमानसे साधोंगे तो फिर वही अनवस्थादोष होगा | 

एतेन व्यापकानुपलम्भात्‌ सत्वस्य क्षणिकत्वेन व्याप्तिं सापयन्‌ निश्षिप्तः । सक्त- 
प्रिदमर्थक्रियया व्याप्त सा व क्रमयोगपधाभ्यां, ते चाक्षणिकाद्विनिवतमाने5थेक्रियां 
स्वव्याप्यां निवतेयतः सापि निवर्तमाना सर्तत । ततस्तीरादशिशकुनिन्यायेन प्षणिकत्व 
एवं सस्‍्वभवतिष्ठत इति हि भ्रमाणान्तरं क्रमयौगपद्ययोरयक्रियया तस्याश्र स्वेन व्याप्य-. 
व्यापकभावस्य सिद्धी सिध्याति। तस्य बाध्यक्षतः सिध्यसम्भकेनुमानान्तरादेव सिद्धी 
कथमनवस्था न स्यात ? | 

जहां व्यापक ही नहीं है वहां व्याप्प तो भला कैसे भी नहीं रहता है । जैसे इक्षके न रहने 
पर शीशमका न रहना | अतः अक्षणिकरूप विपक्षमें अरथीक्रेया ओर ऋ्रम यौगपचरूप व्यापकोंके 
न दीखनेते व्याप्यरूप सत्त भी नहीं दौखता है। अतः सत्र छेतुकी अक्षणिकत्वके साथ व्याप्ति 
सिद्ध दो जाती है । ऐसा भी कह्नेवाला बाँद्ग इस उक्त कथनसे तिरस्कृत हो जाता है । बौद्ध यों 
साध रहा है कि यह सत्त हेतु अरथाक्रियाके साथ व्याप्ति रखता है ओर वह अर्थक्रिया क्रम और 
यौगपथ्के साथ व्याप्त है वे क्रम और यौगपथ्य यदि अक्षणिक पदार्थसे निदृत्त होवेंगे तो अपने 
ग्याप्य अर्थक्रियाकों साथमें निबृत्त करा छेवेंगे तथा वह अथक्रिया भी निवृत्त होती हुयी अपने 
व्याप्य सत्तको हटा लेवेगी। अर्थात्‌ जैसे घोड़े आदिक पश्चओंसे निदृत्त होता हुआ मनुष्यत्व अपने 
व्याप्य माने गये आक्षणत्व, गौडत्व, आदिको भी निदृत्त करा देता है, तैसे द्वी जो सत्‌ 
पदार्थ दै, उसमें अरधक्रिया अवश्य होबेगी और अर्थक्रिया जो द्वोगी वह अवश्य क्रम या युगपतपनेसे 
दी होगी। कूटस्थ नित्यमें क्रम और युगपत्पना नहीं है। अतः अर्थक्रिया भी नहीं है। अर्थेक्रिया _ 








३५६ तत््वाथ छोकवार्तिके 

न दोनेसे सतत भी नहीं है । इस कारण समुद्रमें तीरको नहीं देखनेवाछे पक्षीके अनुसार सच्चद्दवेतु 
क्षणिकतलवके होनेपर ही अवस्थित रइता है | भावार्थ--पोतके काकका नाव (जहाज) के अतिरिक्त 
अन्य कोई शरण नहीं है, उसी प्रकार सत्पदा्थोका क्षणिकपना ही शरण है। इस प्रकार बौद्वोंका 
व्याप्तिको सिद्ध करनेके लिये दूसरा प्रमाण देना तब सिद्ध है सकता है जब कि क्रम 
और यौगपथ्का अर्थक्रियाके साथ और उस अथक्रियाका सत्तके साथ व्यापकव्याध्यमावाप्तिद्ध 
हो जावे, किन्तु उसकी प्रत्यक्षते तो सिद्धि होना सम्भव नहीं है । प्रत्यक्ष विचारोंको नहीं 
करता है, वह तो भभकेसे झट (एकदम) पैदा द्वो जाता है ।.चादे इन्द्रियजन्य प्रत्यक्ष हो, में हीं 
केवलज्ञान हो। दूसरी बात यह है कि प्रत्यक्ष यदि उक्त संबन्ध निर्णीत हो जाते तो विवाद क्यों 
पडता ! । बालगोपाल सभी प्रसन्नतापूर्वक प्रत्यक्ष किये सिद्धान्तको मान छेते | तथा यदि दूसरे अनु- 
मानोंते ही सत्तका व्यापक अर्थक्रियाकों और अथीक्रियाका व्यापक क्रम, यौगपधकों साधोंगे तब 
तो अनत्रस्थादोष कैसे नहीं होगा ! क्योंकि उन अनुमान प्रमाणोंकी प्रवृत्ति भी व्याप्तिके बिना न 
होगी और वहां व्याप्यन्यापकमाबको सिद्ध करनेके छिये पुनः अनेक प्रमाणों की मूलतत्त्वको नाशने* 
वाली आकांत्ा बढती द्वी जावेगी | जो कि अनवस्थाका कारण है । 

तत्सिद्धावषि नाक्षणिकें क्रयोगपश्चयोनिवृत्तिसेंदा शश्वदविस्छिन्नात्मन्येवातुभ- 
बेडनेककाल्वर्तित्वलक्षणस्य ऋ्रमस्योपपत्तेयोंगपधस्प वाविच्छिन्नानेकम्रतिभासलक्षणस्य 
तंत्रेव भावात्‌ । 

अस्तुतोष न्यायसे उस व्याप्यव्यापक भावके सिद्ध हो जानेपर भी अनेक क्षणोंतक रहनेवाले 
अक्षणिकमें क्रम और यौगपध्चकी निदृत्ति सिद्ध नहीं होती है। क्योंकि सदा ही ( सर्वदा ) नहीं 
विज्छिन खरूप वस्तुमें है अनुभव ( विज्ञान ) द्वारा अनेक कालोंमें वर्तनेवाछापन खरूप क्रमका 
होना बन पाता है और अविष्छिन होकर अनेक प्रतिभास कराना खरूप युगपतपना भी अनेक 
क्षणवर्ती उस बस्तुमें द्वी अनुभव द्वारा पाया जाता है । भावार्थ--मृत्तिकाके अनेक क्षणोंतक अवि- 
ौच्छिनरूपसे स्थित रहनेपर ही स्थास, कोष, कुशूछ, आदि पर्यायोंके क्रम बनते हैं और आत्माके 
कालान्तरस्थायी द्वोनेपर बाल्य, कुमार, यौवन, आदि अवस्थाओंके क्रम बनते हैं तथा घटके नीछ, 
मीठा, सुगन्व, ठण्डा, गोल, आदि परिणामोंका युगपत्पना कालान्तरतक घटके स्थित रह्दनेपर ही 
बनता है । एक क्षणमें ही समूल चूल घटके नष्ट हो जानेपर वे परिणाम कैसे भी नहीं हो सकते 
हैं । ऐसे ही आत्माके स्थिर होनेपर ही इच्छा, क्रोष, राग, द्वेष, मतिज्ञान, आदि परिणामोंका युग- 
पतपना बनता है। अन्यथा अश्वविषाणके समान असतूसे उपादान कारणके बिना किसीकी भी युगपत्‌ 
उत्पत्ति नहीं हो सकती है । वैसे ही ज्ञानका अनेक कालोंमें वर्तना रूप क्रम और एकदम अनेक 
नील, पीत, आदिक आकारोंका प्रतिमास होनारूप यौगपथ्च उस ज्ञानके अविष्छिन्न अनेक क्षणवर्ती 
अक्षणिक माननेपर ही बनते हैं। सर्वथा क्षणिक ज्ञानमें नहीं | 


तल्वार्थीचि?त्तामणिः शैे५७ 

सुखसंवेदने प्राच्यदुःखसंवेदनाभावान्नाविष्छिन्ममेक॑ संवेदन यदनाद्नन्तकालवर्ति- 
तया क्रमवत्‌ स्यादिति चेन्न, सुखदुःखाद्याकाराणामनाथविद्योपदर्शिवानामेव विच्छेदात्‌ । 
एंतेन नानानीरूपीतादिप्रतिभासानां देशविच्छेदाशुगपत्सकलवन्यापिनोनुभवस्याबिच्छेदा- 
भाव पत्युक्त।, तत्वतस्तद्विद्विच्छेदाभावात्‌। ततो न प्तणिफमभद्रय॑ संबेदर्न नाम तस्य व्यापि 
नित्यस्थेव प्रतीतिसिद्धत्वात्‌ । 

यदि यहां कोई यों कद्दे कि सुखका भले प्रकार ज्ञान करनेपर पह्िलेके दुःखका प्रतिमात्त 
नहीं होता है । अतः अन्तराल्सद्षित चछा भाया हुआ एक संवेदन नहीं सिद्ध हुआ जो कि 
अनादिकाल्से अनन्तकाछ्तक वर्तनेवाछा होकरके क्रमवान्‌ ( ऋमसहित ) हो जाता । आचार्य 
समझाते हैं कि यह तो न कह्टना। क्योंकि सुख, दुःख, पश्चात्ताप, आत्मगौरव आदि विकल्पनाएँ, 
जो कि अनादिकालकी अविधाके द्वारा दिखायी जारदीं हैं उन्हींका विष्छेद हो रहा है। भावार्थ--- 
चुखमें दुःखका तथा कषाय करते समय मन्दकषाय भावोंका भर्ले ही अन्चय न होय, किन्तु श्रति- 
भासपनेकी सनन्‍तति अविच्छिन होकर चछती रहती है| इस कथनसे अनेक नील, पीत, आदि 
खसंबेदनोंका देशसे न्यवधान होनेके कारण एक समयमें ही सम्पूर्ण सम्बेदनोंमें व्यापक रहनेवाले 
अनुभवका अविच्छिन्पना नहीं द्वै यह भी खण्डित कर दिया गया है। क्योंकि परमार्यरूपसे उस 
प्रकाशरूप संवित्तिका विष्छेद नहीं हो पाया है । अर्थात्‌ एक द्वव्यके ऋमसे द्वोनेवाले परिणामोर्में 
ओर एक साथ द्वोनेवाले परिणामोंमें धौन्‍्यरूप अन्वय बने रहनेके कारण कालान्तरस्थायी पदार्थमें 
ही क्रम, युगपत्पना, अर्थीक्रिया, और सत्तत, बन सकते हैं | कूटत्थ या क्षणिकमें उसीका ऋमसे 
होकरके दो जानापन और युगपत्‌ नवीन नवीन अनेक परिणामोंकी धाराका वहा ये दोनों नहीं 
बनते हैं । तिस कारण सिद्ध हुआ कि एक क्षणमें द्वी नष्ट हो जानेवाछा झुद्ध अद्वैत संबेदन कोई 
नाम मात्रको भी वस्तु नहीं है । किन्तु अनेक भाकारोंमें व्यापनेवाले तथा अनेक समयों तक ठहरने 
बाले खरूप नित्य उस संवेदन की ही प्रतीतियोंसे सिद्धि हो रही है। 

तदेवास्तु अह्मतस्वमित्यपरस्त प्रत्याह।- : 

सर्वधा क्षणिक और अणुरूप विज्ञानके अद्वैतको माननेवाले बौद्धों प्रति स्पाद्माशियोंके द्वारा 
नित्य और व्यापक संबेदनकी सिद्धि करा देनेपर दूसरे ब्रक्मादैतवादी अपना प्रयोजन सिद्ध हो गया 
समझते हुए बोल उठे कि वह नित्य, व्यापक, चेतन्य ही परब्रह्म तत्त हो जाभो ! इस प्रकार 
चुयोग्य अवसर पाकर एकान्तकी पुष्टि करनेवाले उन ब्रह्मादैतवादियोंके प्रति आचार्य महाराज प्रकर्ष 
पूर्वक स्पष्ट उत्तर कहते हैं--- 

यचब्चितप्रकाशसामान्य सर्वश्नानुगमात्मकम्‌ । 
तत्मकाशविशेषाणामभावे केन वेथते ॥ १४ ॥ 





श्षट ु तरवाय छोकवारिके 
जों तुम्हारा माना हुआ चैतन्यस्वरूप प्रतिभाससामान्य सर्वन्र अविष्छिन्नरूपसे रइनेवाठा 
अनुगम स्वरूप है वह विशेष विशेष प्रकारोंके न होनेपर मछा किससे जाना जा सकता है? अर्थात्‌ 
समी प्रकार विशेषोंसे रोते उस चितसामान्यका ज्ञान नहीं दो सकता है। जगतूमें कोई भी पदार्थ 
विशेष अंशोंतते रहित नहीं है | “ निर्विशेषं हि सामान्य मवेत्‌ खरविषाणवत्‌ 


केनचिद्रिशेषेण शुन्पस्य संवेदनस्यानुभवेठपि विशेषान्तरेणाशन्यत्वान्न सकछविशेष- 
विरहितत्वेन कस्पचित्तदनुभवः खरभमेंगवत्‌ । 

” किसी एक विशेषसे सर्वथा रद्षित संवेदनका अनुभव हो जानेपर भी अन्यविशेषोंसे वहां 
शूत्यपना नहीं हे कारण कि गर्दभके सींग समान सम्पूर्ण विशेषोंसे रह्ितपनेसे किसी भी पदार्थका वह 
समीचीन अनुभव नहीं हो सकता है। अर्थात्‌ किसी न किसी विशेषसे सद्दित ( आक्रान्त ) ही सामा- 
न्यका संबेदन होता है विशेषोंसे रीता कोरा सामान्य खरविषाणके समान असत्‌ है । 


नात्र संवेदर्न किंचिदनंशं बाहिरर्थवत्‌ । 
प्रचक्ष बहिरन्तश्व सांशस्येकस्य वेदनात्‌ ॥ १५॥ 


इस जगत्‌में बद्दिर्मूत अर्थके समान कोई भी संवेदन अंशोंसे रद्तित नहीं है। यानी नील, घट, 
आदि बढिरंग अथे जेसे अंशोंसे परिपूर्ण हैं उसी भान्ति अंतरंग ज्ञान, सुख, आदि भी अनेक 
खांशोंसे भरे हुए हैं। बादिरंग पदार्थ हो और चाद्दे अन्तरंग पदार्थ द्वो, एक सांशका ही प्रत्यक्षरूपसे 
ज्ञान हो रहा है। ऐसी दशामें अन्माददेत भछा कैसे ठहर सकता है ! अर्थात्‌ नहीं । विशेष अंशोंको 
मानना ही पडा जो कि अद्वैतका विरोधी है । 


ययैब हि श्षणिकमक्षणिक वा नानेके वा बहिर्वस्तु नानंझ तस्य क्षणिकेतरात्मनो 
नानकात्मनश्र साक्षात्‌ प्रतिभासनात्‌ तयान्तःसंबेदनमपि तदविशेषात्‌ । 


जिस दी प्रकार पयांयार्थिक नयसे एक क्षणतक ठहरनेवाला क्षणिकरूप और नानारूप 
तथा द्रब्यार्थिक नयसे अक्षणिक और एकरूप बहिरंग वस्तु अंशोंसे रहित नहीं है। क्योंकि हम क्या 
करें । क्षणिक और इससे निराला अक्षणिकरूप तथा अनेक और एक खरूप तदात्मक हो रही उस 
बहिरंग वस्तुका प्रदक्षसे प्रतिमास हो रहा है| तिस दी प्रकार अन्तरंग संबेदन भी अनेश नहीं 
है । क्योंकि अन्तरंग और बहिरंग पदायोंके अंशसक्षितपनेकी प्रल्यक्ष द्वारा उस प्रतीति होनेमें 
कोई विशेषता नहीं है, समानता है । ५ 


खांशेषु नांशिनो इत्तो विकल्पोपात्तदूषणम्‌ ' 
.सर्वेधाथोन्तरत्वस्याभावादंशांशिनोरिद ॥ १६ ॥ 





तत्वार्थचित्तामणिः १५९ 
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तादात्म्यपरिणामस्य तयोः सिद्धेः कथञचन । 
प्रद्यक्षतोनुमानाच्च न प्रतीतिविरुद्धता ॥ १७ ॥ 


स्याद्वादियों करके अंतरंग ओर बहिरंग पदाथोंकी सांश रूपसे सिद्धि हो चुकनेपर एकान्त- 
वादी अपने अंशोमें अंशीके बरतनेके विकल्प ग्रहण कर पहले दिये गये दूषणोंकों कहते हैं, सो ठीक 
नहीं हे । क्योंकि वेशेषिकोंके यहां अंश अंशीका सवेथा भेद माननेपर वे दोष छागू हो जाते हैं। फिन्तु 
यहां स्थाद्ादसिद्वान्तमें अंशी और अंशोंका सभी प्रकारोंसे भेद होना नहीं माना है। उन अंश 
और अंशीका कर्थचित्‌ तादात्म्य सम्बन्ध नामका परिणाम होना प्रत्यक्ष ओर अनुमान प्रमाणसे सिद्ध 
हो रद्दा है । किसी भी प्रतीतिसे विरोक् नहीं हें । दस्त, पाद, ग्रीवा, पेट, आदि अबयबोंमें शरीर 
अवयवीका कथज्चित्‌ तादात्म्य सम्बन्ध हो रहा है यह्द प्रतीतिसिद्र है। संयोग, समवाय, आदि 
सम्बन्ध माननेपर अनेक दोष आते हैं | 

स्वांशेष्वंशिनः पत्येक॑ कार्त्स्येन इत्तोौ बहुत्वमेकदेशेन सावयवत्वमनवस्था चेति न 
दूषणं सम्यक्तस्य स्वांशेम्यो भिन्नस्यानभ्युपगमात्‌ । कथंचित्तादात्म्यपरिणामस्य प्रसिद्धे- 
स्तस्यैव समवायत्वेन साधनाव्‌ | 

उक्त बार्तिकोंका भाष्य इस प्रकार है । अद्दैतवादी कद्दते हैं कि अपने अंशोंमें अंशीका पूर्ण 
रूपसे बर्तना मानोगे तब तो जितने अंश हैं उतने प्रत्येक अंशी हुए | इत ढंगसे अंशी बहुत हो 
जावेंगे । यदि एक देशसे बृत्ति मानोगे तो उक्त दोष टछ गया । किन्तु प्रथमसे ही अवयवीको सांश- 
पना मानना पडेगा और इन पढ़िले अंशोंमें भी अवयवीकी एक देशसे बृत्ति मानी जाबेगी तो फिर 
भी पढिलेसे द्वी अवयवीको सांशपना यानी पूर्ववर्ती अन्य अवयवोंसे सक्षितपना सिद्ध हो चुका ह्लोगा-। 
तब तो तीसरे एकदेशरूपी अंशोंसे सहक्षित अवयवीकों सांशपना मानते हुए अनवस्था हो जावेगा 
भावाथें--सइस्त तन्तुरूप अवयबोंमें एक पटरूप अंशीकी यदि सम्पूर्ण पटपनेसे एक एक तन्‍्तुभे 
बृक्ति सानी जावेगी तब तो एक तन्‍्तुमें पूरा एक पठ रद्द गया और दूसेरेमें दूसरा पट रद्द गया, इस 
प्रकार वे पटसइस्न हो जावेंगे | यदि हजार तन्तुओंमें एक एक भागसे पटकी कृत्ति मानी जावेगी, 
यानी हजार भागोंते एक पट हजार तन्तुओंमें विधमान है, इस पक्षमें पठके बहुत ( हजार ) 
पनेका प्रसंग, तो निरृत्त हो गया, किन्तु अबयबोंमें दत्ति होनेके पूर्व ही दूसरे अवयवोंकी अपेक्षा 
पठमें सांशपना था यों मानना पडेगा | तभी तो वह्द अपने एक देशसे रहेगा अब उन दूसरे अनेक 
अंशोंमें मी एक एक भागसे पटकी बृत्ति मानी जाबेगी तो तीसरे अंशोंसे भाग सहितपना 
पटको पहिले हीसे मान लेना पडेगा। उन तीसरे अंशोंमें मी चौथे अंशोंसे सहित पटकी एक 
एक भाग करके दृत्ति मानते मानते अनवस्था हो जावेगी । पांचवें जंशोंमें वर्तनेके लिये छठवें आदि 
अंशोंसे बनाये गये एक एक भागकी आकांक्षायें बढती जावेगी | कद्दीं दूर जाकर भी ठट्टर नहीं 
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सकोगे । अब आचार्य कहते हैं कि इस प्रकार दिये गये दूषण समीचीन नहीं है । क्‍यों कि उस 
अवयवीकों अपने अंशोंसे सबेथा भिन्न हम स्वीकार नहीं करते हैं। अंश और अंशीका सम्बन्ध 
कथश्चित्‌ तादात््य परिणाम ही प्रसिद्ध हो रहा है । उस तादात्य सम्बन्धती द्वी समवायपनेसे 
पछिद्दि की गयी है । अर्थात्‌ वैशेषिकोंके माने गये नित्य, एक, और अनेकोमें रहनेवाे समवायमें 
अनेक दूषण आते हैं | परिशेषम वह समवाय कथअ्चित्‌ तादात्म्य सम्बन्धरूप ही निर्दोष सिद्ध 
होता है । अंश ओर अंशी कथज्चित्‌ भिन्न होते हुए भी अभिन्न हैं | जबसे वे दोनों हैं, तभीसे 
कथज्चित्‌ तदात्मक परिणमन करते हुए ही चले आ रहे हैं, ऐसा सबको दीख रहा है। 

न वांशांशिनोस्तादात्म्यातादात्म्ये विरुद्धे मत्यक्षतस्वथोपलम्भाभावप्रसंगात्‌ । न च 
तथोपलम्भोनुमानेन बाध्यते तस्य तत्साधनत्वेन प्रवृत्ते! । तथाहि--ययोन कथश्चित्ता- 
दात्म्यं॑ तयोनोश्ांशिभावों यथा सह्विन्ध्ययोः, अंश्ांशिभावश्ञावयवावयविनोर्पमधरमि- 
णोवा स्वेष्टयोरिति नेकान्तभेदः । तदेव परमायेतोंशांशिसद्धावात्यक्त वस्त्वंश्न एव तत्र च 
प्रवर्तेमानो नयः । ं 

अंश और अशियोंका कथज्चित्‌ तदात्मक् होना और कथजड्चित्‌ तदात्मक न द्लोकर 
कथन्चित्‌ भेद द्वोना ये दोनों धर्म परस्परमें विरुद्ध नहीं है, यदि विरुद्ध माने जावेंगे तो प्रत्यक्षके 
द्वारा अंश और अंशीके तिस प्रकार भिन्न अमिन्न रूपसे दीखनेके अभावका प्रसंग होगा । परस्परमें 
क्थ॑चित्‌ मिन्न, अमिन्न, हो रहे तन्तु और पट तथा छेज और डोरा ये प्रल्मक्ष प्रमाणते जाने जा 
रहे हैं। तथा तिस प्रकार अंश ओर अंशीका दीखना अनुमान प्रमाणसे भी बाधित नहीं है। वह 
अनुमान तो प्रत्युत उप्र प्रत्यक्षका साधक होकर प्रवर्त रहा है । तिसीको स्पष्ट कर दिखाते हैं कि 
जिन पदाथोंमें कथंचित्‌ तादात्म्य नहीं दे उनमें अंश अंशीपना मी नहीं है । जैसे कि दूरवर्ती उत्तर 
और दक्षिणमें पडे हुए बिन्ध्याचछ तथा सद्यपर्वतमं अवयव अवयवीपना नहीं हैं । कपाल घट, 
तन्तु पट, डोरा छलेज, आदि अवयव अवयवियोंमें तथा ज्ञान आत्मा, ग्रतिभास विज्ञान, रूप पुद्टल 
अथवा सत्त्त वस्तु, आदि अपने अपने इष्ट होरहे धर्म और पर्मियोंमें अशर्अशी भाव है। अतः उनमें 
कथन्चित्‌ तादात्म्य सम्बन्ध है | उनमें एकान्तसे मेद नहीं है। तिस कारण इस प्रकार परमार्थरूप 
करके अंशर्ंशीभावके विधमान होनेसे हमने इस सूत्रकी चौथी पांचवीं कारिकाओंमें बहुत अच्छा 
कह्दा था कि विकलादेशी वाक्यका विषय वस्तुका अंश दी है। अवस्तु नहीं है। उसमें प्रवर्त रहा 
स्व और अर्थके एकदेशका निर्णय स्वरूपनय ज्ञान है। भावार्थ--त्त और अर्थके एकदेशको 
निर्णय करनेवाला वस्त्व॑शप्राही नय होता है । यहांतक उस प्रकरणका सन्दर्भ मिला दिया है । 

स्वार्येकदेशव्यवसायफलरक्षणो नयः प्रमाणमिति कबिदाह | 

अपने ज्ञानस्वरूप ओर विषयरूप अर्थके एकदेशका निर्णय करनारूप फल है, स्वरूप 
जिसका, ऐसा नयब्ञान तो प्रमाण हो जावेगा, इस प्रफार कोई कद रहा है । 


तच्चार्थाचैन्तामाणि ३१६१ 
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यथांशिनि प्रवत्तेस्य ज्ञानस्येष्टा प्रमाणता ॥ 
तथांशेष्वपि कि न स्यादिति मानात्मको नयः ॥ १५८ ॥| 


चौथी वात्तिकमें उठायी गयी शंकाका किया गया समाधान हमको सन्तोषजनक नहीं हुआ 
है । क्योंकि अंशौमें प्रवर्त रद्दे ज्ञानकों प्रमाणपना जैसे इष्ट किया है, तिझ्ी प्रकार अंशोंमें प्रबृत्त हो 
रहे नयशज्ञानोंको भी स्वार्थ ग्राहकपना होनेसे प्रमाणपना क्‍यों न हो जावे | इस कारण नयज्ञान भी 
प्रमाणस्वरूप ही है | अंशीने भी वस्तुके पूरे शरीरका ठेका नहीं ले रखा है। वह अंशी भी तो 
वसस्‍्तुका एक कोण है, यहद्द किसी तार्किकका आश्षेप है । 

यथांशो न वस्तु नाप्यवस्तु | कि तहिं १ वस्त्वंश एवति मतं, तथांशी न वस्तु 
नाप्यवस्तु तस्यांशित्वादेव वस्तुनोंशांशिसमूहलक्षणल्वात्‌ । ततोंशेष्थिव प्रवतेमान ज्ञानमं- 
शिन्यपि नयोस्तु नो चेत्‌ यथा तत्न प्रवृत्त ज्ञान प्रमाण तथांशेष्वपि विशेषाभावात्‌ । तथो- 
पगमे च न प्रभाणादपरो नयोस्तीत्यरः 

आप जैनोंने पांचवीं कारिकामें कद्दा था तदनुसार नयके द्वारा जाना गया अंश ही पूर्ण वस्तु 
नहीं हैं और वह्द अंश वस्तुका सर्वथा निषेधरूप अवस्तु भी नहीं है । तो क्या है इसका उत्तर यह्द 
है कि वह वस्तुका अंश ही है । इस प्रकार जैसे आप जैनोंका मन्तब्य है ।तिसी प्रकार यों भी कहो 
कि अंशी ही पूरा वस्तु नहीं है। और अवस्तु भी नहीं है । क्योंकि वह तो अंशी द्टी है जब कि इन 
अंगरूप प्रत्येक अंश और अंशियोंसे निराली अंश अंशियोंका समुदायस्वरूप ही पूर्ण वस्तु है | तिस 
कारण एक कोण अंशोमें प्रवर्त रद्दा ज्ञान जेसे नय माना जाता है, वैसे ही वस्तुके अंशीमें भी प्रवर्त रहा 
ज्ञान नय दह्वो जाओ | उसको बढात्कारसे प्रमाण क्‍यों कहा जाता है । यदि अंशीमें वर्त रहे ज्ञानको 
नय न कहोगे तो जैसे अंशीमें प्रवृत्त हो रहा ज्ञान प्रमाण माना जाता है, तिसी प्रकार अंशोमें 
भी प्रवर्त रद्दा ज्ञान प्रमाण हो जाओ | उसको पक्षपात वश नय क्यों कह्दा जाता है !क्योंकि 
वस्तुके अंगभूत अंश और अंशीके जाननेकी अपेक्षा इनमें कोई अन्तर नहीं है ओर ऐसी 
परिस्थिती हो जानेपर हमारे प्रभावमें आकर आप जैन यदि तिस प्रकार स्वीकार कर छोगे यानी 
एक एक अंशको जाननेवाले ज्ञानको भी प्रमाण मान छोगे तो प्रमाणसे भिन्न कोई दूसरा नय ज्ञान 
नहीं हो पाता है । इस प्रकार कोई दूसरा बादी आक्षिप कर रहा है। अब प्रंथकार उत्तर देंगे कि- 


तन्नांशिन्यपि निःशेषधर्माणां गरणतागतो । 
द्रव्यार्थिकनयस्येव व्यापारान्मुख्यरूपतः ॥ १९ ॥ 
घर्मिधर्मसमूहुस्य प्राधान्यापणया विदः | 
प्रमाणत्वेन निर्णतिः प्रमाणादूपरो नयः ॥ २० ॥ 





३१९२ तत्तार्थ छोकवार्तिके 
बढ आक्षेप करना ठीक नहीं है क्‍योंकि जब सम्पूर्ण धमोको गौणरूपसे जानना अभिप्रेत 

. और अंशीका प्रधानरूपसे जानना इृष्ट है | तब उस अंशीमें भी मुख्यरूपसे द्वव्यार्थिक नयका ही 

व्यापार माना गया है । प्रमाणका नहीं । किन्तु जब धर्म और धर्मी दोनोंके समृहको प्रधानपनेकी 

विवक्षासे जानना अभीष्ट है । तब उस ज्ञानकों प्रमाणपनेसे निर्णय किया गया दे | इस कारण 

प्रमाणसे भिन्न नयज्ञान है। भावार्थ--अंशीको प्रधान और अंशको गौण या जंशोंको प्रधान अंशीकों 

गॉणरूपसे जाननेबाला ज्ञान नय है ओर अंश अंशी दोनोंको प्रधानरूपसे जाननेवाला ज्ञानप्रमाण है | 


गुर्णाभूताखिरांशेशिनि ह्वानं नय एवं तत्र द्वव्यार्थिकस्य व्यापारात्‌ । प्रधानभा- 
वापिंतसकलांशे तु प्रभाणमिति नानिष्टपत्तिरंशिनोत्र ज्ञानस्य प्रमाणत्वेनाम्युपगमात्‌ । 
तत;ः प्रमाणादपर एवं नंथय+। 

गौण हो रहे हैं अश जिसके ऐसे अंशीको विषय करनेवाला ज्ञान नय ही है । क्योंकि वहां 
द्रव्यार्थिक नयका जाननेके लिये व्यवहार हो रद्दा है । किन्तु प्रधानपनेसे विवक्षित हो रद्दे हें सम्पूर्ण 
अंश जिसके ऐसे अंशीमें प्रवृत्त हो रद्दा ज्ञान तो प्रमाण है। इस प्रकार हम जैनोंको यहां कोई 
आनिष्ट प्रसंग हो जानेकी आपत्ति नहीं है। यहां प्रधान अंशवाले अंशीके ज्ञानको प्रमाणपनेसे हमने 
स्वीकार किया दे । तिस्त कारण उस अंशीको जाननेवाले प्रमाणसे मिन्न ही नय है। 


नन्वेबमप्माणात्सक्ों नयः कथमधिगमोपायः स्यान्मिथ्याज्ञानदिति च न 
चोधम्‌ । यस्मात्‌-- 

यहां शंका है कि नय यदि इस प्रकार प्रमाणसे मित्न हे तो अप्रमाणखरूप नय भछा जीवा- 
दिकोंके समीचीन अधिगम करनेका उपाय केसे हो सकेगा ! जैसे कि मिथ्याज्ञान सम्यग्ज्ञतिकों नहीं 
करा सकता है । ग्रन्थकार समझाते हैं कि यह तो कुचोध न करना |-जिस कारणसे कि--- 


नाप्रमाण प्रमाण वा नयो ज्ञानात्मको मतः। 
स्यात्ममाणेकदेशस्तु सर्वथाप्यविरोधतः ॥ २१ ॥ 


नयज्ञान न तो अप्रमाण है ओर न प्रमाणखरूप माना गया है| किन्तु वह ज्ञानस्वरूष होता 
हुआं प्रमाणका एकदेश तो हो सकेगा । सभी प्रकारोंसे कोई विरोध नहीं है । विरोध यहां उपलक्षण 
है । साथमें कोई अन्याप्ति, अतिन्याप्ति, संशय, व्यभिचार आदि भी दोष नहीं आते हैं । 


प्रमाणादपरों नयो5प्रमाणमेवान्यथा व्याघातः सक्धदेकस्प प्रमाणत्वाभमाणत्वनिषेषा- 
सम्भवात्‌ । प्रमाणत्वनिषेषनापमाणत्वविधानादप्रभाणप्रतिषेषेन च प्रमाणत्वविषेगेत्यन्त- 
राभावादिति न चोय॑, प्रमाणेकदेशस्य गत्यन्तरस्यप तद्भावात्‌ । नि तस्य प्रमाणत्वमेव 
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प्रभाणादेकान्तेनामिश्नस्पानिष्टेनोप्यप्रयाणत्व॑ भेदस्येवाजुयगमात्‌ देशदेशिनों! कथाओ्चि 
द्वेदस्व साधनात्‌ । 

इस्तका कारिका भाष्य यों दे कि जैनोंके द्वारा प्रमाणसे भिन्न मान लिया गया नयज्ञान अप्र- 
माण दी दे । अन्यथा यानी प्रमाणपने और अप्रमाणपने दोनोंका उसमें निषेध्र करोगे तो व्याघात 
दोष द्वोगा | एक ही .समय एक पदार्थमें विग्र्तिषिद्ध प्रमाणपने और अगप्रमाणपनेका निषेध करना 
असंभव है। अर्थात्‌ जीब और अजीब या घट और अघट ये तुल्यबल विरोधी पदार्थ दोनों एक 
समय कहीं नहीं पाये जाते है । जो घट है, वह अघट नहीं और जो अघट है, वह्द घट नहीं है । 
घटका निषेध करनेपर उसी समय अघटका धान हो जावेगा और अघटका निषेध 
करनेपर उसी समय घटकी विधि द्ोजावेगी । दोनोंका निषेध किसी वस्तुमें एक समय 
नहीं कर सकते हो । ऐसे ही जीव अजीवमें छगा लेना । जीवका निषेध करते ही उसी 
समय अजीत्रपनेकी विधि हो जाती है और अजीबके निषेध करनेपर तत्काल जीवकी बाय हो 
जाती है। दोनोंका एकदम किसीमें निषेध नहीं कर सकते हो। यहां प्रकरण प्राप्त नययें प्रमाणपनेका 
निषेव करनेसे उसी समय अप्रमाणपनका विधान हो जावेगा और अप्रमाणपनका प्रतिषेध करनेसे 
प्रमाणपनेकी विधि हो जाबेगी । विग्रतिषिद्ध हो रहे दोनों धर्मोके युगपत्‌ निषेध करनेका आप जैनोंके 
पास अन्य कोई उपाय नहीं है | दो नाव या दो घोडेपर चढनेवालेके समान वस्तुका विरुद्ध धमोसे 
आरूढ हो जानेपर पेट फटकर नाश हो जाता है। अत्र आचार्य महाराज कहते हैं कि यह कुचोद 
न करना। क्योंकि प्रमाणका एकदेशपन हमारे पास्त अन्य तीसरा उपाय विद्यमान है। जैसे सर्वथा 
भेद ओर स्बथा अभेद इन दोनोंसे न्यारा तीसरा कथंचित्‌मेद, अमेद प्रशस्त मार्ग है अथवा समुद्र 
ओर अमतमुद्रसे भिन्न समुद्रका एकदेश है । तैसे ही प्रमाण और अग्रमाणसे मिन्न होता हुआ नय- 
ज्ञान प्रमाणका एकदेश है । उस नयको पूर्णरूपसे प्रमाणपना ही नहीं है । क्योंकि एकान्त करके 
प्रमाणते अमिन्न नयको हमने इृष्ट नहीं किया है । तथा वह नय सर्वथा अग्रमाणरूप भी नहीं 
है। क्योंकि एकान्तरूपकरके प्रमाणसे नयका भेद ही हमने स्वीकार नहीं किया है | देश और 
देशवानका किसी अपेक्षासे भेद माना गया है। एकदेशरूप नयका और सर्देशीखरूप ग्रमाणका 
कर्थचित्‌ भेद हमने सिद्ध किया है | जद्धां सबंथा दो ही प्रकार हैं । बद्बां विप्रतिषिद्र दोनोंका एक- 
दम निषेध नहीं कर सकते हैं, किन्तु जहां तीसरा, चौथा, मार्ग अवशिष्ट है। वहां दोका निषेध 
करनेपर भी तीसरा पथ निकल आता है । 


येनात्मना प्रभाणं तदेकदेशस्य भेदस्तेनाप्रमाणत्वं येनाभेदस्तेन प्रमाणत्वमंबं स्थादिति 
चेत्‌ किमनिष्ट देशतः प्रभाणाप्रपभाणत्वयोरिष्टवात्‌, सामस्त्येन नयस्य तम्मिषेधात्‌ समृद्रैक- क्‍ 
देशस्य तथासमुद्र॒त्वासमुद्रत्यनिषेधवत्‌ । 








३६४ तत्त्वार्थछोकवार्तिकें 
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कोई कहता है कि जिस खरूप करके उस एकदेशरूप नयका प्रमाणसे अपेक्षाकृत भेद 
माना गया है तिस खरूपसे नयको अप्रमाणपना आया और जिस स्वरूप करके प्रमाणसे नयका 
अपेक्षाकृत अभेद है उस स्वरूपसे एकदेश नयको प्रमाणपना ही प्राप्त होगा। अब आचार्य कहते हैं 
कि इस प्रकार तो कहना क्‍या हमको अनिष्ट है ! अर्थात्‌ इष्ट है । हम नयज्ञानमें एक एक देशसे 
प्रमागपन और अश्रमाणपन दोनों इष्ट करते हैं । हां, नयको सम्पूर्णपनेसे प्रमाणपन और अप्रमाण- 
पनेका निषेध किया गया है, जैसे कि समुद्रके एकदेशकों तिस प्रकार पूर्णरूपस समुद्रपण और 
असमुद्रपनका निषेध किया जाता है । हां एक अंँशसे उसमे दोनों धर्म विय्मान हैं । 

कार्त्स्येन प्रमाण नयः संवादकत्वात्सेष्ठपरमाणवदिति चेन्न, अस्यैकदेशेन संवादक- 
त्वात्‌ कार्त्स्येन तदसिद्धे!। कथमेत्रे प्रत्यक्षादेस्ततः प्रमाणत्वसिद्धिस्तस्येकदेशेन संवादक- 
लादिति चेन्न, कतिपयपर्यायात्वकद्रव्ये तस्य तत्वोपगमात्‌ । तयैव सकलादेशित्वप्रमाणत्वे 
नाभिधानात्‌ सऊलादेशः प्रमाणाधीन इति। 

यहां कोई अनुमान करता है कि नय (पक्ष) सम्पूर्णपनेसे प्रमाण है ( साध्य ) सफल 
प्रवृत्ति या समीचीन ज्ञप्ति करानेत्राढा होनेते ( हेतु ) जैसे कि अपनेको इष्ट प्रत्यक्ष आदि प्रमाण 
प्रमाण हैं ( दृश्ान्त )। अब आचार्य कहते हैं कि यह तो न कहना। क्योंकि इस नयको एकअंश 
करके संत्रादकपना है | पूर्णरपसे संत्रादकपना वह हेतु पक्षमें न रहनेके कारण अपिद्ध हेत्वाभास 
है । इसपर पुनः कोई बोलता है कि तत्र तो प्रत्यक्ष, स्मत्ति आदिको उस संबादकपना हेतुसे इस 
प्रकार प्रमागपना केसे पिद्ग होगा ? क्‍योंकि वे अस्मदादिकोंके प्रत्यक्ष, प्रत्यभिज्ञान, आदिक भी 
तो एकदेश करके ही सम्बादक हैं | संपूर्ण रूपसे सफल प्रवृत्ति करानेवाले नहीं हो सकते हैं । द्रन्यकी 
कुछ इनी गिनी पर्योयोकों जाननेत्राला प्रत्यक्ष मछा पूर्णरूपसे निर्णय करानेवाला संब्रादक कैस दो 
सकता है: ग्रन्थक्ार कइते हैं कि यह तो न कहना । क्‍योंकि कितनी एक पयौयस्वरूप द्रब्यमें 
प्रतर्त रहे उस प्रत्यक्षक्ों पूर्णताते वह संत्रादकपना इष्ट किया है । सकल वस्तुको कहनेवालें वाक्‍्यका 
तिप्तद्वी प्रकार प्रमाणपने करके कथन किया गया है । वस्तुका पूृणरूपसे कथन करनारूप सकला- 
देश तो प्रभाणके अबीन है । भाव्राथ--सर्वज्के अतिरिक्त अध्मदादिकोंके प्रमाणज्ञानॉंकों सकला- 
देशौपना यथायोग्य संमत्रतः ही माना जाता है वस्तुका जितना अंश हम छोग जान सकते हैं उसमें 
ही सकपयने ओर विकल्पनेका विभाग कर दिया जाता हे, उतने अंशमें प्रत्यक्ष," स्मरण, आदिको 
संब्रादकपना प्रसिद्ध हो ही रहा है, यह तात्पर्य है । 

नच सकडादेशित्मेव सत्यतत्व विकलादेशिनो नयस्थासत्यलप्रसंगात । न च॑ 
नयो5पि सकछादेशी, विकलादेशों नयाधीन इति वचनात्‌ । नाप्यसत्यः सुनिश्चितासंभव- 
द्वापसात्‌ प्रपाणवत्‌ । ततः सक्ते सकलादेशि प्रमाणं विकलादेशिनों नयादम्यहिंतमिति 
सर्वया बिरोधाभावात्‌ । 
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बस्तुके सकल अंगोंको कथन करनारूप सकलादेशीपन ही अकेला सत्य नहीं दे । यों तो 
वस्तुके विकछ अंगका निरूपण करनेवाले नयको असत्यपनेका प्रसंग होगा, जो कि इृष्ट नहीं है। 
मिश्रित अन्नोंके खाद समान प्रत्येक अन्नमें भी गम्भीर खाद है। इस प्रसंगको दूर करनेके लिये नयको 
भी सकलादेशी कह देना ठीक नहीं पडेगा। क्योंकि बिकक आदेश करना नयके अधीन है। 
ऐसा शा््तरोंम कहा गया है। ओर वह वस्तुका एकदेशी निरूपण करना रूप विकलादेश या नयज्ञान 
असत्य भी नहीं दे । क्योंकि प्रमाण ज्ञानकी सत्यताके समान बाधक प्रमाणोंका भले प्रकार निश्चय- 
रूपसे असम्मव होनेके कारण नयज्ञान भी सत्य माना गया है | तिस कारण हमने इस सूत्रकी 
तीसरी वार्तिकमें बहुत अच्छा कट्ठा था कि सकलादेशी प्रमाण उस बिकलादेशी नयसे अधिक पूज्य 
है । इस प्रकार कह्दनेमें सभी प्रकारोंसे विरोधका अभाव है । 


प्रमाणेन ग़हीतस्य वस्तुनोंशेबिगानतः । 
संप्रद्ययनिमित्तत्वात्ममाणाच्चेन्नयोचितः ॥ २२ ॥ 
नाशेषवस्तुनिर्णीतेः प्रमाणादेव कस्यचित्‌ । 

ताहक्‌ सामर्थ्यशून्यत्वात्‌ सन्नयस्यापि सर्वदा॥ २३॥ 


प्रमाणके द्वारा प्रहण कर लिये गये वस्तुके अंशमें निर्दोषरूपसे भली प्रतीतिका निमित्त हो 
जानेके कारण नयज्ञान प्रमाणसे पूज्य हैं। अथवा प्रमाणसे जान लिये गये विषयके अवान्तर अंशमें कुछ 
संशय रह गया था। उस संशयको दूर कर समीचीन ज्ञत्तिका जनक ह्वोनेके कारण नयज्ञान प्रमाण 
से पूज्य है । इस प्रकार कटाक्ष होनेपर आचार्य कहते हैं कि यह्द तो न कहना क्योंकि चाह्दे किसी 
भी प्रमाणके सम्पूर्णरूपस वस्तुका निर्णय करना प्रमाणज्ञानसे ही होता हुआ संभव है। समीचीन 
से भी अधिक समीचीन किसी भी नयकी तिस प्रकार सम्पूण वस्तुका निर्णण कर लेनेकी सदा 
( कभी भी ) सामर्थ्य नहीं है। अर्थात्‌ बस्तुको संपूर्णरूपसे प्रमाण ज्ञान जानता हें । प्रमाणसे 
जान चुकनेपर उस वस्तुके एक अंशमें नयज्ञान प्रब्तता है । ऐसी दशामें प्रमाणते अधिक पूज्य 
नयज्ञान नहीं हो सकता है। एक विदग्ध विद्वान्‌ व्याकरण, सिद्धांत, न्याय, साहित्य, दर्शन आदि 
अनेक विषयोंका पारगामी है । और दूसरा विद्वान्‌ केवल साह्ित्यके कुछ विशेष अंशोंको ही भले 
प्रकार जानता है | फिर भी वह्द उस षट्‌ शाल्ीसे अधिक आदरणीय कैसे भी नहीं माना जाता है । 


नयोभ्यहिंतः प्रमाणात्‌ तद्धिषयांशे विभतिपत्तो संप्रत्ययहेतृत्वादिति चेन्न, फस्य- 


चित्ममाणादेवाशेषवस्तुनिर्णयात्तद्विषयांशे विप्रतिपत्तेरसम्भवान्नयात्‌ संप्रत्ययासिद्धे!। कस्प- 
चित्‌ तत्संभवे नयात्संप्रत्ययत्तिद्धिरिति चेत्‌, सकदे वस्तुनि विभ्रतिपत्तों प्रमाणात्‌ कि ने 


३३६ त्याय छोकवार्तिके 
संमत्ययसिद्धि!। सोये सकलवस्तुविप्रतिपत्तिनिराकरणसमथांत्‌ प्रभाणादृस्त्वेकविभातिपातति 
निरसनसमर्य सम्नयमभ्यहिंत श्रुवाणो न न्यायवादी ! 


व्याख्या इस प्रकार है नेयायिकका आक्षेप है कि प्रमाणसे नय अधिक पूज्य है ( प्रतिज्ञा )। 
क्योंकि उस प्रमाणके विषयभूत वस्तुके विशेष अंशमें बिबाद उत्पन्न होनेपर नयज्ञान ही निर्णय 
करानेका निमित्त होता है ( द्वेतु ) । प्रन्थकार कद्दते हैं कि यह तो नहीं कट्टना चाहिये। कारण 
कि किसी भी जीवको प्रमाण द्वारा पूरे वस्तुका निणय द्वो जानेसे उस विषयके विशेष अंशमें - जब 
संशयपूर्वक विवाद द्वोना द्वी असम्भव हे, तत्र नयसे सम्प्रतिपत्ति होना तो अपछिद्ध है । यदि यहां 
पर नेयायिक यों कहें कि किसी किसी ज्ञाताको विशेष अंशमं उस विप्रतिपत्तिके सम्भव होनेपर 
नयझ्ञानसे मली प्रतीति होना सिद्ध देखा गया है, अतः नय पूज्य हैं। ऐसा कहनेपर तो हम 
समझाते हैं कि सम्पूर्ण वस्तुमे विवाद दो जानेपर क्यों नहीं प्रमाणके द्वारा समीचीन निर्णय होना 
पिद्व माना जाता है । वस्तुके एक अंशर्म विवाद होनेपर निर्णय करानेवाले नयज्ञानसे वस्तुके सकल 
अंशमें समारोप हो जानेपर निर्णय करानेवाले प्रमाणज्ञानकों ही पृज्यपना आता है. । एक रोगकों 
दूर करनेवाडी औषधिसे सम्पूर्ण रोगोंका नाश करनेवाढी औषधि अधिक आदरणीय है। अतः 
यह्द प्रसिद्धवादी पक्षपातवश संपूर्ण वस्तुमें हुयी बिप्रतिपत्तिके निराकरण करनेमें समर्थ हो रहे प्रमाण 
ज्ञानसे वस्तुके एक अंशम हुयी विप्रतिपत्तिक निवारणमें समर्थ हुये समीचीन नयको पूज्य कह 
रद्दा है, ऐसा आग्रह्ली पण्डित न्यायपूर्बक कहनेवाला नही समझा जा सकता है। नामसे नहीं किन्तु 
अर्थसे मी जिसको न्यायपूषक कहनेकी टेब दे उसके ऊपर भारी उत्तरदायित्व स्थित है | तमी 
तो आचायने नयकी अपेक्षा पूथ्य प्रमाणका पढिले प्रयोग किया है । 


मतेरवधितो वापि मनःपर्ययतोषि वा । 
ज्ञातस्यार्थस्य नांशोस्ति नयानां वर्तनं ननु ॥ २४ ॥ 
निःशेषदेशकालाथागोचरत्वाविनिश्चयात्‌ । 
तस्थेति भाषित केश्चिय्ुक्तमेव तथेष्टितः ॥ २५ ॥ 
कोई शंका करते हैं कि आप जैनोंने यों कह्ठा था कि प्रमाणोंसे जान छी गयी वस्तुके 
अंशोम नयज्ञान प्रवर्तते हैं, किन्तु मतिज्ञानले अथवा अवधिज्ञानसे भी एवं मनःपर्ययज्ञानसे भी जान- 
लिये गये अर्थके अंशोमें तो नयोंकी प्रवृत्ति नहीं हो रद्दी है | क्योंकि वे.मति आदिक तीन शान 


सम्पूर्ण देश कालके अर्थोकों विषय नहीं कर पाते हैं ऐसा विशेषरूपसे निर्णीत हो चुका है । किन्तु 
सम्पूर्ण देशकालवर्ती वस्तुका समीचीन ज्ञान होनेपर दी नयज्ञानकी प्रदृत्ति होना माना गया हे। 
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अतः तीन प्रमाणोंसे जान छी गयी वस्तुके अंश तो उस नयकी प्रदृत्ति न हुयी | इस प्रकार 
किन्हीं तर्क करनेवालोंने भाषण किया था। प्रन्थकार कहते हैं कि सो युक्त ही दै, क्योंकि तिस 
प्रकार हम इष्ट करते हैं | यानी मति, अबाबे और मनःपर्ययसे जान ली गयी वस्तुके अंशमें 
नयकी प्रवृत्ति नहीं हे। 

न हि मत्यवधिमनःपर्ययाणामन्यतमेनापि प्रमाणेन शहीतस्यायथस्यांशे नया! परवर्तन्ते 
तेषां निःशेषदेशकालार्थगोचरत्वात्‌ मत्यादीनां तदगोचरत्वात्‌। नहिं मनोमातरप्यशंपाविषया 
कफरणविषये तज्जातीये वा प्रवूत्ते! 

जो अर्थ माति, अवात्रि, और मनःपर्यय, इन तीन ज्ञानोंमेंसे किसी एक प्रमाणसे भी ग्रहण 
कर लिया गया है । उस अथैके अंशमें नयज्ञान नहीं प्वर्तते हैं, क्‍योंकि वे नयज्ञान संपूर्ण देश,काल, 
सम्बन्धी अर्थके अंशोंको विषय करते हैं। जैसे कि द्रव्यार्थिक नयसे सभी नित्य हैं, पर्यायार्थिक नयसे 
सब्र पदार्थ अनित्य हैं | किन्तु मति आदि थानी मति, अवाधि, मनःपर्यय, ये तीनों ज्ञान परिमित देश 
काछोंके अथोको जानते ढेँं, उन सम्पूर्ण देश कार्लोंके अथोको ये तीन ज्ञान विषय नहीं करते हें । 
मन इन्द्रियसे उत्पन्न हुआ मानस मतिज्ञान भी सम्पूण देश कालके विषयोंको नहीं जान पाता हे। 
क्योंकि इन्द्रियोंके योग्य विषयमें अथवा उनकी जातिवाले अतीन्द्रिय विषयोंमें भी मानस मतिज्ञान 
प्रवर्तता है । पुद्रल, पर्मद्रव्य, संसारी आत्मा, आदिके संपूर्ण देश कालवर्ती अंशोंमें परोक्षरूपसे 
भी मानस मतिज्ञान नहीं प्रवतेता है। भर्ले द्वी धर्म आदिकों कुछ अंशोंसे जानछे, किन्तु नैगम, संप्रहद, 
आदि नयोंकी प्रवृत्तिका क्षेत्र तो बहुत बडा माना गया हे । 


त्रिकालगोचराशेषपदाथशिषु बृत्तित: । 

केवलज्ञानमूलत्वमपि तेषां न युज्यते ॥ २६ ॥ 

परोक्षाकारताबुत्तेः स्पष्टववात्‌ केवलस्य तु । 

श्रुत॒मूला नयाः सिद्धा वक्ष्यमाणाः प्रमाणवत्‌ ॥ २७ ॥ 

तीनों काल संब्रन्धी विषय होरद्दे संपूर्ण पदा्थोके अंशोंमें प्रवृत्ति होनेके कारण उन नयज्ञा- 

नोंका मूल कारण केवलज्ञान मान लिया जाय, यह भी युक्त नहीं है। क्योंकि अपने विषयोंकी परोक्ष 
( अस्पष्ट ) रूपसे विकल्पना करते हुए नयज्ञान वर्त रहे हैं । किन्तु केवछज्ञानका प्रतिभास तो स्पष्ट 
होता है | केवछज्ञानकों मूल मित्ति मानकर यदि नयज्ञानोंकी प्रद्ृत्ति होती तो नयोंके द्वारा पूर्ण 
विशद ग्रतिमास हो जानेका प्रसंग आवेगा। नयज्ञान तो बरिषयोंको विशद जानता नहीं है। अतः 


परिशेष न्यायसे श्रुतज्ञानकों मूलकारण मानकर ही नयज्ञानोंकी प्रवृत्ति होना सिद्ध माना गया है। 
पमाणोंके समान नयके इस सिद्धान्तकों भविष्य ग्रन्थमें स्पष्ट कहेंगे अथवा जेसे सर्माचीन युक्तियोंसे 


१६८ तस्‍्चार्थ छोकवार्तिके 
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प्रमाण की सिद्धि है वैसे द्वी प्रथण अध्यायके अन्तिम सूत्रमें नय कष्टी जावेंगी। वे भी श्रुतज्ञान 
मूलक ही सिद्ध होवेंगी। 

ययैव हि भ्रुतं प्रमाणमधिगमजसम्यग्द्शननिबन्धनतत्ततार्थाघिगमेपायभूत॑ मत्यव- 
पिमनःपयेयकेवलात्मक च वक्ष्यमाणं तथा श्रुतमूछा नयाः सिद्धास्तेषां परोक्षाकारतया बृत्तेः। 


तात्पर्य यह है कि जेसे ही प्रमाणभूत श्रतज्ञान अधिगमसे उत्पन्न हुए सम्यग्दशनके कारण 
होरही तत्त्याथौकी अधिगतिका समीचीन उपाय होता हुआ सिद्ध है । और मति, अवधि, मनःपर्यय, 
और केवलज्ञान खरूप प्रमाणोंकी सिद्धि भी भविष्य ग्रन्थमें कह दी जावेगी । तिस ही प्रकार श्रुत- 
ज्ञानकों मूल कारण मानकर सिद्ध हो रहे नयज्ञान भी कह दिये जावेंगे | अर्थात्‌ मति आदिक पांच 
ज्ञानोंको जैसे प्रमाणपना कद्दा जावेगा, तेसे ही श्रतमूलक नेंगम आदिको नयपना भी सिद्ध कर 
दिया जावेगा | प्रमाण और नय दोनों करके पदार्थोका अधिगम होता है । वे नय परोक्ष आकार- 
पनेसे वर्त रहे हैं, यानी नयोंसे जाने गये पदार्थका अस्पष्ट प्रतिभास होता है । सर्वश्षके पास नयज्ञान 
नहीं हैं । निर्विकल्पक समाधि अथवा उपशम श्रेणी और क्षपक श्रेणीमें श्रुतज्ञान तथा नयज्ञान होते 
हैं । अवधिज्ञान, मनःपर्यय, ज्ञानका वहां विशेष उपयोग नहीं हैं | हां! कभी कभी अवधिकज्ञान 
या मनःपर्ययज्ञानसे पदार्थका प्रत्यक्ष कर उसका ध्यान लगाया जा सकता है। पांच ज्ञानोंमें चार 
ज्ञान अविचारक हैं । अकेला श्रुतज्ञान ही विचार करनेवाला है । नयज्ञान भी विचारक है | तभी तो 
श्रुतज्ञानको मूलकारण मानकर नयोंकी प्रवृत्ति मानी है । 

ततः केवलमूला नयाख्रिकालगोचराशेषपदार्थाशेष॒ वर्तनादिति न युक्तप्नत्पश्याम 
स्तट््तेषां स्पष्टत्वश्नसंगात्‌ । तह स्पष्टस्यावपेर्मनःपर्ययस्य वा भेदाः खयमस्पष्टा न युज्यन्ते 
श्रुताख्यप्रमाणमूलत्वे तु नयानामस्पष्टावभासित्वेनाविरुद्धानां ब्वक्त तेभ्यः प्रमाणस्याभ्य- 
हिंतत्वात्‌ भाग्वचनम्‌ । े 

तिस ही कारण यानी नयोंके द्वारा परोक्ष ( अस्पष्ट ) प्रतिभास होनेके कारण ही हम इस 
कथनको युक्त नहीं समझते हैं कि तीनों काल सम्बन्धी संपूर्ण पदा्थोंके अंशोंमें बर्तनेके कारण नयोंका 
मूछकारण केवलज्ञान मान लिया जाय | क्योंकि उस केवलज्ञानके समान उन नयोंको भौ स्पष्ट 
प्रतिभासीपनका प्रसंग दो जावेगा । मूलके अनुसार शाखायें होती हैं । तब तो विशदखरूप अवधि 
अथवा मनःपरययज्ञानोंके भेद खयय अस्पष्ट होयं, यह भी तो युक्त नहीं है । इस कारणसे मी 
नयब्ञान अवाधि, मनःपर्ययके विशेष अंश नहीं कट्टे जा सकते हैं । किन्तु श्रुतज्ञान नामक प्रमाण 
ज्ञानकों मूल कारण माननेपर तो नयोंका अस्पष्ट प्रतिभासीपनेसे कोई विरोध नहीं है। अतः हमने 
इस सूत्रकी दूसरी वात्तिकमें बहुत ठीक कहा था कि अकेले श्रतज्ञानसे जाने गये अंशकों अविशदरूप 
जाननेवाले उन नयोंसे स्पष्ट और अस्पष्टरूप करके संपूर्ण सांश वस्तुओंको जाननेवाले केवलज्ञान, 
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अवधि, मनःपर्यय, और मति, श्रुतज्ञानरूप प्रमाणोंका पूृज्यपन होनेके कारण सूत्रमें पहिले 
बचनप्रयोग किया गया है । 


नजु प्रमाणनयेभ्यो5घिगमस्यामिप्नत्वान्न तत्र तेषां करणलवनिर्देशः श्रेयानित्यारेकायामा ह--- 
यहां तर्क है कि प्रमाण और नयोंसे अधिगम ह्वोना जब अभिन्न दै तो सूत्रमें उन प्रमाण 
नयोंको साधकतमरूप करणपनेसे तृतीयान्‍्त कथन करना अच्छा नहीं है । अधिगमके समान प्रमाण 
नय भी प्रथमान्त होने चाहिये | इस प्रकार शंका होनेपर श्रीविधानंद आचार्य स्पष्ट ( टकासा ) 
उत्तर कहते हैं-.- 
प्रमाणेन नयेश्वापि खार्थाकारविनिश्चयः । 
प्र्येयोधिगमस्तब्क्ेस्तत्फ्ल स्यादभेदभत्‌ ॥ २८ ॥ 
तेनेह सूत्रकारस्य वचन करण क्रतः । 
सूत्रे यद्घटनां याति तत्ममाणनयेरिति ॥ २९ ॥ 
प्रमाण और नयों करके भी अपने और अर्थका उलछेख करता हुआ ठीक निश्चय होता है 
उन प्रमाण नयोंके वेत्ता विद्वानों करके उस निश्चयकों ही अधिगम समझ लेना चाहिये। प्रमाण 
नयोंसे अभेदको धारण करनेवाला अधिगम उन प्रमाण नयोंका फल है। तिस कारण इस सूत्रमें 
सूत्रकार श्रीउमाख्वामीका वचन करणरूप कर दिया गया है । जिस प्रकार सूत्रमें घटित हो जाता 
है। उस प्रकार “ प्रमाणनयैः ”” ऐसा तृतीयान्त निर्देश किया गया है। क्रियारूप फल प्रथमान्त 
दोता है। उसका जनक तृतीयान्त द्वोता है। भावार्थ---अभ्रिना दहति, अप्नित्ति जलता ढें, यहां 
करणसे क्रिया अभिन्न द्वो रही दे । तेसे ही प्रमाण और नयोंसे अधिगम होना यहां भी करणसे 
फलरूप क्रिया कथंचित्‌ अभिन्न है । किसी अपेक्षासे मिन्न भी दे । 


ने हि प्रमाणेन नयैभाव्यवसायात्माधिगम! इथित्संभाव्यः श्षणक्षयादात्रपि तत्य- 
संगात्‌ । व्यवसायजननः स्वयमनध्यवसायात्माप्यधिगमों युक्त ृति चेन्न। तस्य तज्जनन- 


विरोधाद स्वरुक्षणवत्‌ | 
बोद्वोंके प्राति आचार्य मद्दाराज कहते हैं. कि तुम्हारे मतमें प्रमाण और नयों करके निश्चय 
रूप अधिगम होना कहीं मी संभावित नहीं है। अन्यथा क्षणिकपने, स्वर्गप्रापणशाफ्ति आदियें भी: 
निश्चय हो जानेका प्रसंग हो जावेगा। भावार्थ--बोद्धोंने निर्विकल्पक प्रमाण ह़ानसे अनध्यवसाय 
रूप निर्विकल्पक ज्ञात्ति होना ही इष्ट किया हैं । निर्षिकल्पक प्रमाणोंसे निश्वयात्मक ज्ञति होना अस- 
म्भव है | स्वकक्षणफे श्षणिकपनेका और दानी जीवकी स्वर्गप्रापणशक्तिका निश्चयात्मक ज्ञान नहीं 
श्ग 


” हेड तत्तताथ छोकंवार्तिके 





होता है, किन्तु अनध्यवसाय रूप-ब्ञानः होता है। बोद्धोंके यहां वास्तविक पदाथोंका निर्विकल्पक प्रत्यक्ष 
( अनिश्चयरूप ) ज्ञान होना माना है । निश्चयरूप ज्ञत्ति तो मिथ्याज्ञानोंते होती हे । इसपर 
बौद्ध यदि यों कहें कि स्वरये अनध्यवसाय स्वरूप निर्विकल्पक अधिगमसे भी उत्तरक्षणमें न्यवसाय 
( निश्चय ) हो जाना युक्त है। आचार्य कहते हैं कि यह तो न कद्दना । क्योंकि स्वछक्षणके समान 
निर्षिकल्पक ज्ञानसे निश्चयात्मक सविकल्पककी उत्पत्ति होनेका विरोध है । अर्थात्‌ बौद्धोंके यहां 
स्वलक्षण अनिर्देशय है। धर्म धर्मी, सभाव संंभोर्ववांन, आधार आधेय, आदि झूंठी कल्पनाएं उसमें 
नहीं हैं । अतः तिकल्पंरंहित है । तंभी तो विकल्परहिंत स्त्रलक्षणसे उत्पन्न हुआ प्रत्यक्षज्ञान निर्वि- 
कल्पक माना गया दै । इसी युक्तिते हमारा कहना है कि निर्विकल्पक अर्थ ( स्वरुक्षण ) से 
उत्पन्न हुआ प्रत्यक्षज्ञान जैस व्यवतायरूप नहीं होता है;. उसी प्रकार निर्विकल्पक ज्ञानसे भी 
निश्चयात्तक सबिकल्पक ज्ञान. उत्पन्न नहीं हो सकता है । बोद्वोंके यद्वां वस्तुमूत क्षणिक परमाणु, 
विज्ञान, नील, पीत आदि पदार्थोकेलियें लक्षण शद्गका प्रयोग करना पारिमाषिक है। 
बोधः स्वयवमविकल्पकोपि विकल्पश्ुपजनयति ने पुनरथे इति कि कृतों विभागः 
पू्वेविकरपव्ा सनापेक्षादबिंकल्पप्रातिभासादिकस्पस्योत्यतती कथमयोत्ताइशाक्मोत्पंत्तिः । यथा 
चाप्रतिभातादर्थात्तदुत्पत्तावतिप्रसंगस्तथा स्वयमनिश्चितादपि | - 
बौद्धोंकी निबंठताको आचार्य महाराज बता रहे हैँ कि प्रमाण ज्ञान स्वयं निर्विकल्पक होता 

हुआ भी निश्चयरूप विकल्पको उत्पन्न कर देवे, किन्तु. निर्विकल्पक स्वरक्षणरूप अथे सबिकल्पक 
ज्ञानको उत्पन्न न करे, यह विभाग किस नियमसे किया गया है ? अर्थात्‌ जिस कारणसे ज्ञान 
उत्पन्न होगा वह ज्ञान उस कारणके अनुरूप द्वी बनेगा. । तभी तो निर्विकल्पक अर्थत्ति उत्पन्न निर्वि- 
कल्पक प्रमाण माना है। तिसी प्रकार निर्विकल्पक ज्ञानसे उत्पन्न हुआ ज्ञान भी निर्विकल्पक ही 
होगा । निश्चयरूप सबिकल्पक कैसे भी नहीं । यदि आप. बौद्ध पूर्वकाछमें हुयीं विकल्प वासनाओंकी 
अपेक्षा रखते हुए निर्विकल्पक झ्ञानसे .निश्चयत्वरूप विकल्पनज्ञानकी उत्पत्ति मान लोगे तो पूर्व विक* 
ल्पव्रासनाओंकी अपेक्षा रखनेवाले तैते अर्थसे ही क्‍यों नहीं सीधी ( व्यवधानरद्वित ) विकल्पज्ञानकी 
है! जिस प्रकार आपं बाँद्ध यों कद संकंते हैं कि निर्विकल्पेक ज्ञानने नहीं जान लिये गये अर्थते 
एकदम उस विकल्पकी उत्पत्ति माननेमें अतिप्रसंगदोष होगा । यानी नील, पीत, आदि अर्थप्ते पर्वत, 
समुद्र, भादि चाहे जिसका भी विकल्पह्ञान. बन बैठेगा.। :तिस प्रकार. द्वी हम कष्ट सकते हैं कि 
स्वयं नद्दीं निश्चय किये निर्तिकल्मकसे भी विक॒ल्पक्चानकी .उत्पत्ति माननेमें अतिप्रसंगदोष होगा । 
अर्थात्‌ चाददे जिस अनिश्चित अथेका विकल्पक ज्ञान हो.जाओ | कोन रोक सकता है !7 ।. 

.... यदि पुनरथ्रदर्धन .तद्विकिस्पत्रासनायाः प्रवोधकत्वादिकल्यस्थ जनक॑ तदा. क्षणक्ष- 
यादों विफुलजननप्रसंगलत- एव तस्य नौछादाविव-तत्राध्यविश्षेषात्‌-। 
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यदि फिर बौद्ध यों. कहें कि अर्थका निर्विकल्पक दर्शन तो. उसकी विकल्पबासनाका जगाने 
वाला होनेसे विकल्पज्ञानको उत्पन्न कर देता है। बिना जाने हुएं अर्थसे चित्तमें बैठी हुयी विकल्प- 
वासनाएं ग्रबुद्ध नहीं होपाती हैं.। तब तो हम कहेंगे कि तिस ही. कारण क्षणमें क्षय हो जाना, 
स्वगैपापण करा देना आदि निर्विकल्पकसे जाने हुए विषयोंमें भी व्रिकल्पंके उत्पन्न हो जानेका 
प्रतग ह्वोगा जब कि नील पीत, आदि.स्वलक्षणोंके उस निर्विकल्पक ज्ञानने नील आदियमें होोनेबाले 
विकल्पज्ञानकी जननी विकल्पवासनाका जैसे प्रकरेश कराया है। उच्ी प्रकार क्षणिकत्वका निर्विकल्पक 
ज्ञान भी वहां क्षणिकतलके विकल्पज्ञानको उत्पन्न करानेमें भी सहायक हो रही विकल्पवासनाका 
प्रवोधक द्वो जावेगा | कोई अन्तर नहीं है तो फिर निर्विकल्पक प्रत्यक्ष द्वारा अनध्यवसायरूपसे 
जानढिये गये क्षणनाशीकपनेका या दानी विज्ञानकी स्वर्गप्रापपशक्तिका अथवा हिंसककी नरक- 
प्रापणशक्तिका निश्चयरूप विकल्पज्नान क्यों न हो जाय ? जो कि आपको इृष्ट नहीं है । 


क्षणक्षयादावनभ्यासाश्न तत्तद्विकल्पवासनायाः प्रबोधकमिति चेत्‌, कोयमभ्यासों 
नाम ! बहुशो दर्शनमिति चेन्न, तस्य नीलादाबिव तत्राप्यविशेषादभावासिद्धे! । तड्िक- 
ल्पोत्पत्तिरभ्यास इति चेत्‌ तस्य छुतः क्षणक्षयादिदृष्टावभावः १ तद्विकल्पंवासनाप्रवोध- 
कत्वाभावादिति चेत्‌, सो5यमन्योन्यसंश्रयः । सिद्धे हि क्षणक्षयादौ दर्शनस्य तद्रिफल्पवास- 
नाप्रवोधकत्वाभावेभ्यासा भावस्य सिद्धिस्तत्सिद्ी च तत्सिद्धिरिति । 

यदि बौद्ध यों कहें कि क्षणिकल्र आदिमें अभ्यास नहीं होनेके कारण वह क्षणिकत्वका 
निर्विकल्पक ज्ञान उसकी विकल्पवासनाका उद्घोधक . नहीं है | नील, पीतम अभ्यास - हो जानेसे 
बासना शीघ्र उद्बुद्ध हो जाती है, इसपर तो हम पूंछेंगे कि आपके यहां यह अभ्यास भछा क्‍या 
पदार्थ माना गया है ? बताओ ! बहुतं॑ बार किसी विषयका निर्विकल्पक ज्ञान हो जाना तो 
अभ्याप्त नहीं हो सकता है । क्योंकि ऐसा अभ्यास तो नील, पीत, आदि स्वरक्षणोंमें जैसे है उसीके 
समान उन क्षणक्षय आदिके दर्शनमें भी विद्यमान है कोई अन्तर नहीं है। अतः उस अभ्यासका 
क्षणिकत्व आदिमें अभाव कहना आपिद्ध दे | जो नील, पीत, आदिको जानता है उसी समय उनके 
बस्तुमूत क्षणिकत्व आदिको भी निर्विकल्पक द्वारा जान छेता है | यदि उनके विकल्पज्ञानोंकी उत्पत्ति 
हो जाना द्वी. अभ्यास माना जावेगा तो क्षणिकत्व आदिके निर्विकल्पक दर्शनमें उस अभ्यासका अभाव 
है। यह कैसे कहा जाय ? बताओ । यदि उनकी विकल्पवासनाओंका प्रबोध करानेवाला न द्वोनेसे 
अम्यासका अभाव कहा जावेगा तब तो यह वही- अन्योन्याश्रयदोष हुआ | क्षणिकत्व आदियें हुए 
निर्विकल्पकदर्शनको उन क्षणक्षयः आदिकी विकल्पंत्रांसनाओंके ग्रबोधकपनेका अंभाव सिद्ध हों 
जाय | तब विकल्प उत्पन्न हो- जानारूप अम्यासका अभाव सिद्ध होय, और अभ्यासके अभावकी 
सिद्धि दो जानेपर क्षणिकत्वमें हुए निर्विकल्पककों उसकी विकल्पवासनाका प्रवोधकत्वामाव सिंद्र 


३७२ तत्पार्थ छोक्षवार्तिके 


वा +०+०-- .- ५५ ५७०5७०७०>2००५०००० * ५००८५८००७०५ « +०५०-०००००७-००० ““« ५७५५-०७ + >> ०5 अल ता >> जल 5 -2>«3०००« ७५० ५०६००, 





दोत्रे । विकल्पकी उत्पत्तिके नियम करनेका प्रश्न चल रद्दा है, किन्तु उसीमें विकल्पकी उत्पत्तिरूप 
अम्यातको नियामक माना जावेगा तो स्पष्टरूपसे परस्पराश्रय दोष है । 


एतेन नीलादो दर्शनस्य तदासनाप्रबोषकत्वा स्यासे भ्यो न्योन्याभश्रयो व्याख्यातः । 
सति तद्वासनाप्रयोधकत्वे तद्विफिोत्पचिलक्षणोम्यासस्तत्र चथ सति तदिति 
नीलादावबिव क्षणक्षयादावापरे दर्शनस्पास्याविज्ेष एवं, कचिदभ्यासस्यानमभ्यासस्थ वा 
व्यवस्थापयितुमश्नक्तेः । 

इस कथनसे नौछ, पीत आदियमें हुए दर्शकों उनकी विकल्प वासनाओंका प्रबाधकत्वरूप 
अम्यासतोंसे मी अन्योभ्याश्रय है यह व्याख्यान कर दिया गया समझ छेना चाहिये | उन नील, 
आदिकोंकी वासनाओंका प्रबोधकपना होनेपर उनका विकल्पज्ञान उत्पन्न होना स्वरूप अभ्याससिद्ध 
होय ओर विकल्पोत्पत्तिरूप उस अभ्यासके सिद्ध हों जानेपर उनकी वासनाका प्रबोधकत्व सिद्ध 
होय । भावाथे---पढिले विकल्पवासनाओंके प्रवोधकपनेको मध्यमें डालकर विकल्पोत्पत्तिरूप अभ्या- 
सका अन्योन्याश्रयदोष दिया था ओर अब वासनाको प्रबोध करनेवाले विकल्पकी व्यवस्था करनेके 
छिये विकल्पोत्पत्तिको मध्यमें डाछकर वासनाप्रबोधकप्वसे अन्योन्याश्रसदोष दिया है। इस प्रकार 
नील आदिके समान क्षणक्षय, स्वर्गप्रापपशक्ति आदिमें भी इस निर्विकल्पक दर्शनके हो जानेका 
कोई अन्तर नहीं है । ऐसी दशामें कहीं नील, पीत, आदिको ह्वीमें तो अम्यास स्वीकार कर लेना 
और कहीं क्षणिकत्व आदिमें अभ्यास न मानना ऐसी पक्षपातपूर्ण व्यवस्था नहीं की जा सकती है । 


वस्तुखभावाझ्नीरादावतुभवः पटीयांस्तद्रासनायाः प्रभोषको न तु क्षणक्षयादाविति 
चेत्‌, किमिदं तत्रानुभवस्य पटीयस्त्वं ? तद्धिकल्पजनकत्वमिति चेत्‌ तदेव छुतः ? तद्ास- 
नामवोधकत्वादिति चेत्‌ सोग्रमन्योन्यसंश्रयः। स्पष्टत्व॑ तु यदि तस्य पटीयस्त्व॑ तदा 
क्षणप्षयादावपि समानम्‌ । 

बौद्ध कहते हें कि हम क्‍या करें ! बस्तुका खभाव ही ऐसा है । जिससे कि नील, पात, 
आदि खलक्षणोंमें उत्पन्न हुआ अत्यन्त कुशछ अनुभव तो उन नीछ, पीत, आदिके विकल्पन्ञानोंकी 
वासनाका प्रबोधक हो जाता है । किन्तु क्षणिकत्व, खर्गप्रापपशाक्ति, आदिकोंमें उत्पन्न हुआ अनुमच 
इतना दक्ष नहीं है जो कि उनके विकल्पोंकी वासनाओंका जगानेवाछा हो सके । इस प्रकार 
बौद्धोंके कहनेपर तो क्ष्म जैन पूछते हैं कि बतछाओ | उन नीछ, आदिमें हुए प्रत्यक्ष ज्ञानरूप 
अनुमवकी यद्द अअन्त कुशलता क्या पदार्थ है !। इसपर बौद्ध यदि यह उत्तर देबें कि उनमें 
विकल्पज्ञानकों पैदा करा देना द्वी अनुभव की दक्षता है, तब तो फिर हम पूंछेंगे कि वह्ठ विकल्प- 
जश्ञानकी जनकतारूप दक्षता भछा कद्ठांसि आयी ! बतछाओ | इसका समाधान बौद्ध यदि यद्द करें 
कि उन नील, आर्दिककी विड्वानरूप आत्मामें बैठी हुयी वासनाका उद्घोधकपना हो जानेसे अलु- 


तस्वारथचिन्तामणिः | १७१ 
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भवको विकल्पन्ञानकी जनकता आ जाती है ऐसा माननेपर तो यद्द वही परस्पराश्रयदोष हुआ। 
कारकपक्षमें हुआ अन्योन्याश्रय विशेष खटकनेवाछा दोष है। यदि स्पष्टपना उस अनुभवकी दक्षता 
कही जावेगी तत्र तो वह स्पष्टपना क्षणिकल आदिमें भी समानरूपसे विद्यमान है। भावाथे--- 
बौद्ध मतके अनुस्तार नील, पीत, आदि खलक्षणोंका निर्विकल्पक प्रत्यक्षके द्वारा जैसे स्पष्ट अनुभव 
हुआ है, वैसा ही पदार्ोंके क्षणिकपनेका या हिंसक जीव की नरकप्रापणशक्ति आदिका भी स्पष्ट 
ज्ञान हो चुका है, अन्यथा वे क्षणिकत्व आदिक वास्तविक नहीं हो सकते थे । वस्तुभूत पदाथोका 
प्रयक्ष होना ही बौद्धोंने माना है । अनुमान प्रमाण तो जान लिये गये विषयमें श्रमबश उत्पन्न हुए 
समारोपको दूर करनेवाला बौद्धोंने स्वीकार किया है । 

प्रकरणायित्वापेक्षो नीलादावनुभवस्तद्वासनायाः प्रवोधक हृत्यप्यसारम्‌, क्षणक्षया- 
दावपि तस्याविशेषात्‌ । सत्यपि क्षणक्षयादी प्रकरणेथित्वे च तद्धिकल्पवासनाप्रबोधकाभा- 
बाच्च नीछादी न तदपेक्ष दर्शन तत्‌ प्रबोधक॑ युक्त, व्यभिचारात्‌ । 

अभ्यास, प्रकरण, बुद्धिपाटत और अर्थापन ये चार उद्बोधक कारण माने गये हैं । नीछ, 
पीत, आदिके समान क्षणिकपने आदिमें भी विकल्पनज्ञान क्यों नहीं उत्पन्न होता है ? बौद्धोंकी ओरसे 
इसके उत्तरमें दिये गये अभ्यास ओर बुद्धिकी अतीब पदुताका बिचार होकर खण्डन कर दिया गया 
है । अब प्रकरण और अर्थीपनका विचार करते हैं । बौद्ध कद्ठते हें कि नीक आदिकोंके विकल्प- 
हान द्वोनेका प्रकरण है । तथा अभिलाषुकता हैं। अतः प्रकरण और अभिवाषा या जिन्नासाका 
विषय हो जानापनकी अपेक्षा रखनेवाला नौल आदिकोंमें उत्पन्न हुआ अनुभव तो उनकी पिकल्प- 
बासनाओंका उद्बोधक द्वो जाता है, किन्तु क्षणिकत्व आदिका प्रकरण और प्रयोजन नहीं है | अतः 
क्षणिकपनेको जाननेवाला निर्विकल्पक ज्ञान उसकी वासनाका प्रवोधक नहीं द्वोता हे । आचार्य 
कहते हैं कि इस प्रकार बौद्धोंका कहना भी साररद्वित हे | क्योंकि क्षणिकत्व आदिमें भी उत्पन्न हुए 
उस अनुभवको प्रकरण और अर्थित्वकी अपेक्षासे सद्दितपपना समानरूपसे विद्यमान है । कोई विशेषता 
नहीं है । दूसरी बात यह है कि क्षणिकत्व आदिम प्रकरण और अर्थित्वके होनेपर भी अनुभव॒को 
उनके बिकल्पन्नानोंकी वासनाका उद्घोधपना नहीं है । इससे प्रतीत होता है कि नी, आदिकमें भी 
उन प्रकरण और अर्थित्की अपेक्षा रखते हुए निर्विकल्पक ज्ञानकों भी उस वासनाका प्रबोधक 
कद्नना युक्तिसदित नहीं हे । क्योंकि आप बौद्धोंके माने गये कार्यकारणभावमें व्यमिचारदोष देखा 
जाता है। कारणके होनेपर कार्यका न होना यह अन्वयव्यमिचार छाग्रू हुआ । व्यभिचारद्रोष छग- 
जानेसे कोई कार्य समीचीन नहीं हो पाते हें । | । 

नीछादी दर्शनस्य सामर्थ्यविश्नेषस्तत्कार्येण बिकल्पेनाजुर्मीयमानस्तद्वासनायाः 
प्रयोधको नाभ्यासादिति चेत्‌ तहिं सामथ्यंविश्ेषोर्थस्थेव साक्षाद्यवसायेनालुर्मायमानों- 
व्यवसायस्य जनकोस्तु किमहष्टपरिकलनया | 


३७४ तख्थार्य क्रोकपार्तिके 

बौद्ध कदते हैं अम्यास, बुद्धिपाटव, प्रकरण, और ,अभिलाषीपनेसे उन बासनाओंका प्रबोध 
होना हम नहीं मानते हैं। किन्तु नील आदिकके निर्विकल्पक ज्ञानके अनन्तर उसका कार्य नील 
आदिका सविकल्पक ज्ञान होना देखा जाता है और क्षणिकत्के ज्ञानके पश्चात्‌ उसका विकल्पज्ञानरूप 
कार्य द्वोता हुआ नहीं दीखता है। अतः नीढ आदियमें हुए उस निर्विकल्पक दर्शनके कार्यरूप विक- 
ल्पज्ञानसे नीलदशनकी विशेष सामर्थ्यका अनुमान कर लिया जाता है । वद्द अनुमानसे ज्ञात किया 
विलक्षण सामर्थ्य ही नील आदिककी विकल्पवासनाका उद्घबोधक है। किन्तु वह्द विशेषसामर्थ्य क्षणि- 
कत्वके दर्शनमें नहीं है । अतः उसकी विकल्पवासनाओंका प्रबोध नहीं हो पाता है । इस प्रकार 
बौद्धोंके माननेपर तब तो हम कहेंगे कि यह आपका कार्यकारण भाव ठीक है, कार्योंके अनुसार 
कारणोंमें सामर््य मानना अच्छा मार्ग है। किन्तु आपके कह्नेमें थोडीसी कसर है, उसको दूर 
कर दीजिये | एकदम पदाथोंमें उत्पन्न हुए निश्चय ज्ञानके द्वारा अनुमान किया गया वह विशेष- 
सामर्थ्य अर्थके द्वी साक्षात्‌ निणेय करनेका जनक हो जाओ ! नहीं देखे गये अप्रामाणिक. पदार्थकी 
कल्पनासे क्‍या छाम है ! अरथात्‌ अथेसे पढहिले निर्विकल्पक ज्ञान उत्पन्न करना और पीछे उस 
निर्विकल्पकी सामर्थ्यसे सबिकल्पक ज्ञान पैदा होना, ऐसा क्रम दीखता नहीं है । किन्तु पहिलेस ही 
एकदम वास्तविक अथंका निश्चयात्मक ज्ञान हो जाता है | विशेष शक्तिका मानना तो आपको 
आवश्यक है ही, फिर शिरका चक्कर देकर नाक पकडनेके समान परम्परा डालनेकी क्‍या आव- 
इयकता है ? आप ही सोचो। ह 

यतंश्र सामथ्यविश्लेपादर्शन॑ व्यवसायस्य जनक तद्गासनायाश्र प्रबोधक॑ तत एवात्मा 
तज्जनकस्तत्मबोधकश्रास्तु । तथा च नाम्न्येव विवादों दर्शनमात्मेति नाथें तत्तदावरणवि- 
उछेदविशिष्टस्थात्मन एवेन्द्रियादिबहिरंगकारणापेक्षस्य यथासम्भवं॑ व्ययसायजनकत्वेनेष्ट- 
त्वाद तडअतिरेकेण दर्शनस्याप्रतीतिकत्वाच्चेति निवेदयिष्यते प्रत्यक्षत्रकरणे । ततो नाव्य- 
बसायात्मा प्रत्येोयोधिगमोयानां सर्वयानुपपसत्वात्‌ । 

दूसरी बात यह है कि निर्विकल्पक ज्ञान जिस विशेष शक्तिके बछ्से निश्चयात्मक विकल्प 
ज्ञानका उत्पादक है और उसकी वासनाका उद्बोधक है, तिसही सामर्थ्यते आत्म उस निश्चयका 
जनक और उसकी वासनाका प्रबोधक हो जाओ! एवं तिस प्रकार होनेपर तो दम स्याद्वादी और 
आप बोद्धोंके नाम रखनेमें ही विवाद हे, सिद्धान्त अर्थमें कोई विवाद नहीं। जिसको आप दर्शन 
कहते हैं, वही हमारे यहां आत्मा है । उन उन ज्ञानावरणोंके क्षयोपशमरूप विशेष अपगमसे युक्त 
हुआ आत्मा ही इन्द्रिय, मनः, कचित्‌ प्रकाश, आदि बंहिरंग कारणोंकी अपेक्षा रखता हुआ यथा- 
योग्य निश्चय ज्ञानका जनक द्वोरद्दा है, ऐसा हम स्पाद्वादियोंने इष्ट किया है । यह भी समझने 
यणय है कि उस आत्द्रन्यके अतिरिक्त कोई निर्विकल्पक दर्शन कभी प्रतीत भी नहीं हुआ है। 





इस बातका आगेके प्रत्यक्ष प्रकरणम बिस्तारके साथ निवेदन कर दिया जावेगा | तिस कारण अब 
तक सिद्ध हुआ कि प्रमाण और नयोंके द्वारा अथोंका निश्चयात्मक अधिगम होता है । प्रमाण . 
नर्योंसे अथोका अनिश्चयात्मक दर्शन या अनध्यवसाय स्वरूप ज्ञान नहीं होता है। यह विश्वास 
रक्‍्खो क्योंकि सब'ही प्रकारोंसे बोद्धोंका सिद्धान्त युक्तियोंसे सिद्ध नहीं हो सका है । यहांतक 
प्रकरणका उपसंहार कर दिया है | 


-. पुरुपस्य संव्यवसाय एवाधिगमो नायेव्यवसायस्तढ'थतिरेफेणार्थस्याभावादिति 
केचिदेदान्तवादिन, तेडपि न ताश्विकाः । पुरुषाद्धिभ्नस्याजीवार्थस्य जीवादिसत्रे साथित- 
त्वात्‌ तशथ्वसायस्थापि घटनात्‌ । 


अद्ठाइसबीं कारिकामें श्रीविधानन्द आचार्यने कण्ठोक्त कष्टा है कि प्रमाण और नयों करके 

स्वयं अपना ओर अथंका विकल्प ( आकार ) करनेवाला निश्चय होता है। इसपर ब्रह्माद्वैतवादी 

कहते हैं कि आत्माके अपना व्यवसाय होनारूप अधिगम ही होता है । अरथका निश्चय करना 

रूप. अधिगम नहीं होता । क्योंकि उस ब्रह्मके अतिरिक्त बहिरंग अर्थ कोई नहीं हैं। इस प्रकार 

कोई वेदान्तवादी कह्द रहे. हैं, वे मी वास्तविक तत्त्वोंको जाननेवाले नहीं हैं। क्योंकि आत्मासे मिन्न 

होरहे अजीव पदायथेको हमने चौथे “* जीवाजीवाज़व ”' आदि सूत्रमें सिद्ध कर दिया है। अत 
न या आत्माके सिवाय उस अजीब अर्थका निर्णय होना भी घटित हो जाता है | 


अर्थस्यैव व्यवसायी न स्वस्य स्वात्मनि क्रियाविरोधात्‌ हत्यपरः सो5पि यत्किष्च- 
नभाषी, स्वात्मन्येव क्रियायाः प्रतीतेः। स्वात्माहि क्रियायाः स्वरूप यदि तदा कथ तत्र 
तद्विरोधः सर्वस्य वस्तुनः स्वरूपे विरोधालुपक्तेनिंःस्वरूपत्वप्रसंगात्‌ । क्रियावदात्मा 
स्वात्मा चेत्‌, तत्र तद्विरोधे क्रियायाः निराभ्रयत्व॑ सर्वद्रव्यस्थ च निष्कियत्वभ्ुपदोकेत । 
न चैबम्‌ । कर्मस्थाया! क्रियाया! कमाणे कर्ेस्थायाः कर्तरि प्रतीयमानत्वात्‌ 

बैशेषिकका कद्ठना है कि प्रमाण या नयों करके अकेले अर्थंका ही निश्चय होता है, खय॑ 
अपना व्यवसाय नहीं हो पाता है। क्योंकि खये की अपनी आत्मामें क्रिया होनेका विरोध हे । 
कितनी ही पैनी तलवार क्यों न हो, स्वयँ अपनेको आप ही नहीं काट सकती है | आचार्य समः 
झाते हैं कि इस प्रकार किसी दूसरे. वैशेषिक या नेयायिकका कहना है। वह भी जो कुछ मनमें 
आबे, वैसा कहनेवाला है, युक्त अयुक्तका विचार करनेवाला नहीं है | वास्तवमें देखा जाय तो 
सम्पूर्ण क्रियाओंकी- अपनी . आत्मामें ही प्रदत्ति होना प्रतीत होरहा है | निश्चय नयसे घट, 
पट, गृह, आत्मा, लोक, आदि सम्पूर्ण पदार्थ अपने आपमें ही रहते हैं। व्यवद्वार नयसे भी दौपक 
अपना. प्रकाश अपने आप करता है। खात्मामें क्रियाका होना विरुद्ध है ऐसा सिद्धान्त करनेपर 
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आपसे द्वम पूंछते हें कि क्रियाका स्वरूप ही यदि स्वात्मा है तब तो मछा उस क्रियाके स्वरूपमें 
क्रियाके वर्तनेका विरोध क्‍यों होने छगा ! अन्यथा सभी वस्तुओंका अपने अपने स्वरूपमें विरोध 
होनेका प्रसंग होगा। तथा च सम्पूर्ण पदाोंको स्वरूपरहितपनेका प्रसंग हो जावेगा। अम्निका स्वरूप 
उष्णता है। आत्माका स्वरूप ज्ञान है। यदि स्वरूपके साथ विरोध होने छग जाय तो अप्नि अनुष्ण 
हो जायगी और आत्मा अज्ञान जड हो जायगा। यदि स्वात्मामें क्रियाका विरोध है । यहां स्वात्माका 
- अरथीक्रिया आधारस्वरूप अर्थ लिया जाय और ऐसा करनेपर उस क्रियाबानमें उस क्रियाके रहनेका 
विरोध माना जाय | तत्र तो सम्पूर्ण क्रियायें आश्रयरद्धित दो जायगी और सम्पूर्ण दब्योंको क्रिया- 
रद्दितपनेका प्रसंग बढेगा। भावार्थ--जब क्रिया अपने अधिकरणमें ही न रहेगी । विरोध होनेके 
कारण क्रियावान्‌ पदार्थ क्रियाकों अपने पास न आने देंगे तो क्रिया अवश्य निराश्रय द्वो जायगी। 
और विना आश्रयके क्रिया रह नहीं सकती, तथा विरोध होनेके कारण क्रिया जब क्रियाबानोंमें 
न वर्तेगी तो सम्पूण जीत, पुद्ठल द्रव्य क्रियारहित होते हुए जहांके तहां ठहरे रहेंगे । किन्तु इस 
प्रकार क्रियाओंका निराधारपना और द्रब्योंका क्रियारद्धितपना नहीं देखा जाता है प्रत्युत देवद्त 
भातको पकाता है | यह्वां कर्ममें रहनेवराढी सकर्मक- पाकक्रियाका भातरूप कर्ममें ठद्वरना प्रतीत हो 
रहा हे और बालक डरता है। तिशार्थी जागता है। यह्वां कर्तामें रहनेवाीं डरना, जागना, रूप 
अकर्मक क्रियाएं. बालक और विधार्थियोंमें ठहरती हुयी देखी जा रही हैं । यानी क्रिया ताश्रय है 
और द्रव्य सक्रिय है । 

यदि पुनः ज्ञानक्रियायाः केसमवायिन्य।ः स्वात्मनि कर्मतया विरोधस्ततोन्यत्रेव 
कर्मत्वद्शनादिति मतं, तदा ड्वानेनार्थमई जानामीत्यत्र प्ञानस्य करणतयापि विरोधः 
स्पात्‌ क्रियातोअन्यस्य करणत्वदर्शनात्‌ । ज्ञानाकेयायाः करणश्ञानस्य चान्यत्वादविरोध 
हति चेत्‌, कि पुनः करणज्ञान का वा ज्ञानक्रिया ! विशेषणशज्ञान करण विशनेष्यज्ञान 
तत्फरूत्वात्‌ ज्ञानकरियेति चेत्‌, स्यादेवं यदि विशेषणज्ञानेन विशेष्यं जानामीति प्रतीति- 
रुत्पधेत | न च कस्यचिद॒त्यद्यते | विशेषणज्ञानिन विशेषणं विशेष्यज्ञानान व विश्वे्ष्य 
जानामीत्यनुभवात्‌ । करणस्वेन ज्ञानकियायाः प्रतीयभानत्वादबिरोधे कर्मत्वेनाप्यत एवा- 
पिरोधो5स्तु, विशेषाभावात्‌ ! 

यदि फिर किसीका यह मन्तन्य ह्ोय कि कतीमें समवाय सम्बन्धसे रहनेवाली सकर्मक श्ञान- 
क्रियाका स्वयं अपने स्वरूपमे कर्मपनेसे रहनेका विरोध हे । क्‍योंकि उस अपने स्वरूपसे मिन्न 
पदार्थमें ही कर्मपना देखा जाता है | देवदत्त छड़॒हुको खाता है । यहां खानेवाछा देवदत्त है, 
लड़्दूका खाना हे, खानारूप क्रिया स्वयं खानेमें नहीं रद्दती | भक्षणका भक्षण नहीं हो सकता 
है| इसीके सदृश धटका ब्वान हो सकता हे । ज्ञानका स्वये ज्ञान नहीं हो सकता है । एक हानको 
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जाननेके लिये दूसरा ज्ञान उठाना पडता है, ऐसा मन्तब्य ड्लोनेपर तो &म स्याद्वादी कह्दते हैं कि 
तब तो “ ज्ञान करके अर्थकों में जानता हूं। ”' इस स्थलूमें ज्ञानका करणपनेके साथ भी विरोध 
हो जायगा। क्योंकि देवदत्त कुछआर करके काठकों काटता है, यहां छेदनक्रियासे मिन्न कुठारको 
करणपना देखा जाता है । अतः ज्ञानक्रियाका ज्ञानकरण भी न होना चाहिये । इसपर वेशेषिक 
यदि यों कहें कि ब्लप्तिरूप ज्ञानक्रियासे करणरूप ज्ञान मिन्न है । अतः भिन्न क्षानद्वारा 
ज्ञप्तेक्रिया हो जानेका कोई विरोध नहीं है, ऐसा कट्नेपर हम स्याद्वादी पूँछते हैं कि फिर 
बताओ ! आप वेशेषिकोंके मतमें करणज्ञान क्‍या पदार्थ है ? ओर उससे न्यारी ब्ञानक्रिया 
क्या वस्तु है ? बतलाइये । यदि आप विशेषणके ज्ञानकों करण और विशेष्यके ज्ञानकों उसका 
फल हो जानेसे ज्ञानक्रिया कह्ोगे तो इस प्रकार कह्टना तब सिद्ध द्वो सकता था कि यदि विशे- 
षणके ज्ञानसे विशेष्यकों मैं जान रहा हूं ऐसी प्रतीति उत्पन्न होती। किन्तु किसी भी जीवके उक्त 
प्रकारकी प्रतीति उत्पन्न नहीं हो रही है । प्रत्युत विशेषण ज्ञान करके विशेषणकों और विशेष्यके 
ज्ञान करके विशेष्यको मैं जान रद्दा हूँ ऐसा सबको अनुभव हो रहा दे । दण्डज्ञानसे दण्डीका ज्ञान 
नहीं होता है, किन्तु करणरूप दण्डज्ञानसे दण्डज्षति और करणरूप दण्डिज्ञानसे दण्डीकी ज्ञत्ति हो 
रदी दे । हां ! कचित्‌ अनुमानके प्रकरणमें धूमज्ञानसे न्यात्तिस्रण और पक्षधर्मता ज्ञान द्वारा 
अप्निकी ज्ञति अथवा पुरुष स्मरणकी सद्दायता पाकर दण्डज्ञानसे दण्डी पुरुषकी ज्ञपति दो जाती है। 
वहां कारकपक्ष या परम्परा ज्ञापकपक्ष है। धूमज्ञान अभ्निज्ञानका सद्दायक कारक द्वो सकता है, किन्तु 
यहां अव्यवद्वित ज्ञापकका पक्ष चल रहा है। यदि वैशेषिक यों कहें कि प्रतातिके अनुसार वस्तु- 
व्यवस्था मानी जाती है, ज्ञानक्रियाकी करणपनेसे ज्ञानके साथ रहनेकी ग्रतीति हो रही है, अतः कोई 
विरोध नहीं दे, तत्र तो दम कहेंगे कि इस द्वी प्रतीति होनेके कारण ब्वानक्रियाका ज्ञानके 
साथ कर्मपनेसे भी विरोध न होओ ) कथज्चित्‌ मेदकी अपेक्षा कर्मपने और करणपनेमें कोई 
अन्तर नहीं दे । 


चक्षुरादिकरणं द्ञानक्रियातो भिन्नमेवेति चेन्न, ज्ञानेनाथ जानामीत्यप्रि प्रतीतेः | 
हायते3नेनेति ज्ञानं चक्षुराधेव ज्ञानकियायां साधकतमं करणमिति चेत्‌ न) तस्य साधकत- 
पत्वनिराकरणात्‌ । तत्र ड्ञानस्येब साधकतमत्वोपपत्तेः । 
वैशेषिकोंका नेत्र, आलोक, सन्रिकर्ष, आदिक करण तो ह्ञानक्रियासे मिन्न ही हें। इस 
प्रकार कहना तो ठीक नहीं है । क्योंकि चक्षुःकरके मैं देख रहा हूं । इससे बढकर ज्ञान करके मैं 
अर्थको जान रद्दा हूं ऐसी भी प्रतीति द्वो रही हे । इसपर वेशेषिक यदि यों कहें कि ज्ञान करके में 
जान रद्दा हूं, यहां जाना जाय जिस करके इस निरुक्ति द्वारा ज्ञान शद्के अर्थ नेत्र, आलोक, 
आदिक ही ज्ञानक्रियामे प्रकृष्ट उपकारक करण पढते हैं सो यह तो न कहना । क्योंकि उन नेत्र; 
$ड हु ह 
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बब्धा - तत्वायश्लोकवार्सिके 
सन्निकर्ष, आदिको ज्ञप्ति क्रियाके साथधकतमपनेका खण्डन कर दिया गया है। उस ज्ञत्ति क्रियामें 
ज्ञानको ही करणपना युक्तियोंसे सिद्ध हो चुका हे । 


ननु यदेवार्थस्य ब्ञानक्रियायां ज्ञानं करण सेव ज्ञानक्रिया, तत्र कर्थ क्रियाकरण- 
व्यवहारः प्रातीतिकः स्थादिरोधादिति चेन्न, कथब्चिद्धेदात । प्रमातुरात्मनों हि वस्तुपरि 
चिछत्तो साधकतमत्वेन व्यापृतं रूप करणम्‌, निन्यापारं तु क्रियोच्यते, स्वातन्त्र्येण पुन 
व्योप्रिययाणः कतोत्मेति निर्णीतप्रायम्‌। तेन ज्ञानात्मक एवात्मा ज्ञानात्मनार्थ जानातीति 
करतैकर्क्रियाविकटराः प्रतीतिसिद्ध एवं । तद्गतत्तत्र कर्मव्यवहारोठपि ब्वानात्मात्मान- 
मात्मना जानातीति घटते । 

यहां [ साक्षेप ] शंका है जो ही अर्थकी ज्ञानक्रिया करनेमें ज्ञानकरण है वही तो ज्ञान- 
क्रिया दें । फिर भछा उसमें क्रियापने और करणपनेका व्यवद्वार कैसे प्रमाणप्रतीतियोंसे सिद्ध माना 
जाबेगा । यह तो ठेठ विरोध दीख रहा है। जो ही ज्ञानक्रिया है, भला वद्दी करण कैसे हो 
सकता है ! आचार्य कद्दते हैं कि इस प्रकार तो शंका नहीं करना । क्योंकि स्याद्ाद सिद्धान्तमें 
ज्ञतिक्रियाका ओर करणज्ञानका किसी अपेक्षासे भेद माना गया है । जैसे कि अभ्रिका दाहक परि- 
णाम और दाहक्रिया न्यारी है । प्रमितिको करनेवाले आत्माके वस्तुकी ज्ञप्ति करनेमें प्रकष्ट उपका- 
रकपनेसे ही व्यापार करनेवाले खरूपकों तो करणज्ञान कद्दते हें ओर व्यापाररहित शुद्धज्ञानरूप 
धरात्वर्थको ज्ञातीक्रिया कहते हैं | तथा “* खतन्त्र; कर्त्ता ” फिर खतन्‍्त्रतासे व्यापार करनेमें लग रहा 
कती आत्मा है । इस सिद्धान्तको पहिले हम बहुमाग निर्णीत कर चुके हैं। तिस कारण ज्ञानखरूप 
ही आत्मा अपने ज्ञासखभाव करके अर्थको ज्ञानस्वरूपपन जामता है । इस प्रकार कतो, कम॑ और 
क्रियाके आकार्रोका विकल्प करना प्रतीतियोंसे सिद्ध ही हे । तिन ही के समान उस ब्लानमें कर्मप- 
नेका व्यवहार भी प्रतीतिसिद्ध समझ लेना । ज्ञानस्वरूप आत्मा अपने ज्ञानस्वरूपको अपने श्ञानस्व- 
रूप करके ही जानता है यद्द सर्मार्चान व्यवहार होना घट जाता है| “ जानातीति ज्ञान ” जो 
जानता है, वह ज्ञान है । इस प्रकार कर्तामें युट्‌ प्रत्यय करनेसे ज्ञानका अर्थ आत्मा हो जाता हे 
और “ ज्ञायते अनेन ” ऐसा करणमें युट्‌ केरनेसे ज्ञानका अर्थ प्रमाणरूप करणब्लान हो जाता है 
तथा “ ब्वायते यत्‌ ” ऐसा कर्ममें युद््‌ करनेपर ज्ञानका अर्थ स्वयं ज्ञानका स्वरूप हो जाता हे | 
८ ज्ञानं जतिय्रां ज्ञान ” इस प्रकार भावमें युट्‌ करनेपर ज्ञानका अर्थ ज्ञतिक्रिया दो जाता है। 
ज्ञान पदार्थमें अनेक स्वभाव हैं | अतः मिन्‍न भिन्‍न निमित्तोंकी अपेक्षासे कती, कर्म, करण, और 
क्रियापन बन जाता है। 


.__- खर्वया कर्तृंकरणकर्मक्रियानामभेदानश्युपगमात्‌, तासां कहेत्वादिशक्तिनिमित्तत्वात 
कर्यव्चिद्मेदासिद्धे! | ततो ज्ञान येनात्मनोये जानाति तेनेव स्वमिति वदतां स्वात्माने 


तच्चार्थचिन्तामाण १७९ 
क्रियाविरोध एवं, परिच्छेयस्य रूपस्प सवेथा परिच्छेदकस्वरूपादभिश्नस्योपगतेश्र | कथ- 
व्चित्तद्भेदवादिनां तु नाय॑ दोषः 

समी प्रकारोंसे कर्तापन, करणपन, कर्मपन और क्रियापनका अभेद होना हम स्वीकार नहीं 
करते हैं । उन करता, करण, कर्म और क्रियाओंका कर्तापन आदि न्यारी न्यारी शक्तियोंके निमित्तसे 
किसी अपेक्षा भेद भी सिद्ध हो रद्दा है । अथवा एक ज्ञान धर्मीमें कतोपन आदिका सर्वथा अभेद 
नहीं है, किन्तु द्रव्यकी अपेक्षा कथज्चित्‌ अभेद है | और कर्तापने आदि पयौयोंकी 
अपेक्षा कयश्वित्‌ भेद है | तिस कारण ज्ञान जिस खरूपकरके अर्थकों जान रहा 
है, उस ही खरूपकरके यदि खय॑ अपनेको जानता है, इस प्रकार कहनेवाले बादि- 
योंके यहां तो अवश्य ही खात्मामें क्रियाके होनेका विरोध हे ही। क्योंकि जानने योग्य स्वरूपको 
ज्ञापक स्वरूप करणसे सभी प्रकार अभिन्न मान लिया गयाहै । विचारकर देखो तो बैलमें स्वय॑ चलने 
ओर गाडी चलानेके स्वभाव न्योरे न्‍्योरे हैं । दीपकर्में भी अपनेको प्रकाश करनेवाली और घट 
आदिकको प्रकाश करनेवाली शक्तियां न्यारी न्यारी हैं। अतः एक ही स्वभावसे स्वको और अर्थकों 
जानने माननेवांलोंके मतमें स्वात्मनि क्रियाविरोध नामका दोष अवश्य छागरू होगा। किन्तु उन 
ज्ेयस्वरूप और ज्ञायक स्वभावका कथज्चित्‌ भेद माननेवाले स्याद्वादियोंके यहां तो यह दोष 
जागू नहीं होता है । 

नत्ठु च येनात्मना ब्ञानमात्मानं व्यवस्यति येन चाथे तो यदि ततोषनन्यौ तदा ताबेब 
न ज्ञान तस्य तत्र प्रवेशात्‌ स्वरूपवत्‌ ज्ञानमेव वा तयोस्तत्राजुप्रवेशात्‌ू, तथा च न स्वार्थ- 
व्यवस्तायः, यदि पुनस्‍्तों ततोथन्यो, तदा स्वसंवेधो, स्वाश्रयज्ञानवेद्यो वा ? प्रथमपक्षे 
स्वसंविदितज्ञानत्रयप्रसंगः तत्र च प्रत्येक॑ स्वार्यव्यवसायात्मकत्वे स एवं पर्यन्ुयोगों5 
नवस्था च। द्वितीयपक्षेउपि स्वार्थव्यवसायद्देतु भूतयोः स्वस्वभावयोज्ञोन् यदि व्यवसायात्मकं 
तदा स एवं दोषोन्यथा प्रमाणत्वाघटनात्‌। ततो न स्वार्थव्यवसायः सम्भवतीत्येकान्तवा- 
दिनाप्पाछूम्भ:, स्याद्वादिनां न, यथाप्रतीति तदभ्युपगमात्‌ स्वायेव्यवसायस्व॒भावद्ध यात्‌ 
कथश्चिदमिश्नस्पेकस्य हानस्य प्रतिपत्ते, सर्वथा ततस्तस्य भेदाभेदयोरसम्भवात्‌, तत्पक्ष- 
भाविद्षणस्प निर्विषयत्वादृषणाभासतोपपत्ते! । 

यहां खको और अर्थकों जाननेवाला ज्ञान है। इस प्रकार माननेवाले जैनोंके ऊपर बौद्धोंका 
कठाक्ष है कि जिस स्वभाव करके ज्ञान अपना निश्चय करता है और जिस स्वभाव करके अर्थका 
निश्चय करता है । ज्ञानके वे दोनों स्वभाव यदि उस ज्ञानसे अभिन्‍न हैं तब तो उन दो स्वभावोंको दी 
मानलो ! ज्ञानको मत मानो ! क्योंकि उस ज्ञानका उन दोनों स्वभाबोंमें अन्तर्भाव हो जायगा। जैसे 


३८० तत्तार्थ छोकवार्तिके 


कि *- “>> जीत 5 चथन बज कल डी कशडसजा साल टच जज + 


कि दोनों स्वमावोंके स्वमाव ( निजस्वरूप )का तादात्म्य होनेके कारण दोनों स्वभावोंमें गर्भ हो जाता है । 
अथवा ज्ञान और बज्ञानके दोनों ख़माव यदि अभिन्न हैं तो अकेले ज्ञानकों ही मान लिया जाय । 
उसके दो स्वभावोंको नहीं मानो ! उन दोनों स्वभावोंका उस ज्ञानमें अन्तर्भीव हे जायगा और 
तिप्त प्रकार अवस्था द्वोनेपर ज्ञानके द्वारा सत्र ओर अर्थका निर्णय होना नहीं बनता है | यदि जेन 
फिर उन दोनों स्वभावोंकों उस ज्ञानसे मिन्‍न मानेंगे, तब तो हम बौद्ध पूंछेंगे कि थे ज्ञानके दोनों 
स्वभाव अपनेको अपने आप जान छेते हैं अथवा अपने आधारभूत ज्ञानके द्वारा दोनों जाने जाते 
हैं ? बतलाइये | पहिला पक्ष भ्रद्वण करनेपर तो जैनोंकों अपने आप अपनेको जाननेवाले तीन स्वसं- 
बेदी ज्ञान माननेका प्रसंग होगा | एक तो आधारभूत ब्वान स्वसंविदित माना, दूसरे उसमें रहनेवाले 
भिन्‍न दो स्वभाव स्वसंत्रेध मानें | फिर उन तीनों ज्ञानोंमें भी प्रत्येकको स्व और अर्थका निश्चया- 
त्मकपना माना जायगा तो वे द्वी दो प्रश्न पुनः उठाये जायंगे | अर्थात्‌ वे तीनों ज्ञान या एकज्ञान 
दो स्वभाव विचारे जिस स्वभावस्ते अपना*और जिस स्वमावसे अर्थका निर्णय करते हैं वे स्वभाव- 
ज्ञानते मिन्‍न हैं या अभिन्न हैं ! बताओ। अमेद पक्षढेनेपर दो स्त्रभावोंको ही मानों ! या अकेले 
ज्ञानको ही मानो ! तीनको माननेकी क्या आवश्यकता है ! ओर तैसा माननेपर ज्ञानके द्वारा स्व 
ओर उससे न्यारे अर्थका व्यवसाय होना नहीं बन पाता है। भेद पक्ष छेनेपर यथ्ञपि यह दोष तो 
लागू नहीं होता है, किन्तु उनको खसंवेध माना जायगा तो नौ ९ खसंविदित ज्ञान मानने पढडेंगे 
ओर फिर उन नो ज्ञानोंमें मी प्रय्येकको खाये निश्चायक मानते हुए यद्द प्रश्नमाला तदवस्थ रहेगी 
ओर महती अनवस्था हो जायगी । दूसरा पक्ष लेनेपर अर्थात्‌ ज्ञानके मिन्न दो खमावोंकों उनके 
आधारभूत ज्ञानके द्वारा वेध मासा जावेगा तो भी स्व ओर अर्थके निश्चय करानेके कारणभूत उन 
अपने दोनों स्वभावोंका ज्ञान यदि निश्चयात्मक है तब तो फिर वही दोष लागू होगा। भावार्थ--- 
मिन्न दो स्वभावोंको ज्षानके द्वारा स्वव्यवसायी माननेपर मिन्न भिन्न अनेक स्वभावोंकी कल्पना करनी 
पडेगी और वे स्वभाव भी अपने अपने आधारभूत ज्ञानोंके द्वारा जानने योग्य होंगे | अतः पुनः वे 
ही प्रश्न उठाये जावेंगे और मद्दान्‌ अनवस्था दोष द्वोगा । अन्यथा यानी अपने स्वभावोंकों जाननेवाला 
ज्ञान यदि निश्चयात्मक न माना जायगा तो उसमें प्रमाणपना घटित न होगा क्योंकि जैन छोग* 
निश्चय्रात्मक ज्ञानको ही प्रमाण मानते हैं ।तिस कारण हम बोद्ध कहते हैं कि ज्ञानके द्वारा अपना 
ओर अर्थका निरचय होना नहीं सम्भवता है | अब आचार्य महाराज कहद्दते हैं कि इस प्रकार एका- 
न्तवादी बौद्धोंका उछाइना बौद्धोके ऊपर दी लागू द्वोता है । स्थाद्दियोंके ऊपर कोई दोष नहीं 
आता है। क्योंकि दम स्याद्ादी प्रतीतिके अनुसार उस व्यवस्थाकों स्वीकार करते हैं। अपने और 
अर्थके निश्चय करानेवाले दो स्वभावोंसे किसी अपेक्षा अभिन्न ऐसे एक ज्ञानकी विश्वाससक्षित प्रतीति 
हो रदी है | ज्ञानके स््रभावोंसे ज्ञानका सर्वथा भेद या अभेद होना असम्भव है | अतः बौद्धोंकी 
ओरसे दिये गये सर्वथा भेद या अमेद पक्षमें होनेवाले दूषणोंका यह स्थछ नहीं है | आधारभूत 
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विषयके बिना दृषण भला कह्मां रहे ! इस कारण उस दिये गये अनवस्थादोषको दोषाभासपना 
सिद्ध हुआ । स्वभाव और स्वभाववानोंका अप्नि और उष्णताके समान कथ॑चित्‌ भेद इृष्ट किया गया है । 


परिकल्पितयो मेंदाभेंदेकान्तयोस्तहूषणस्य मबृत्त सर्वत्र प्रवृत्तिपसंगात्‌ कस्यचिदि- 
श्तर्वव्यवस्थानुपपत्तेः । स्वसंवेदनमात्रमपि हि स्वरूप संवेदयमान येनात्मना संवेदयते 
तस्य हेतोर्भेदाभेदेकान्तकल्पनायां ययोपवर्णितदूषणमवतरपि, कि पुनरन्यत्र । 

अपने अपने घरमें दूसरों द्वारा कल्पना कर लिये गये सर्वथा भेद और एकान्तरूपसे अभे- 
दको मानकर यदि उन अनवस्था आदि दृषणों की प्रदृत्ति मानी जायगी, तब तो सभी प्रमाणसिर्र 
पदाथोमें अनेक दूषणोंकी प्रशतत्तिका प्रसंग हो जाबेगा | किसी भी वादीके यहां अपने अपने अमीष्ट 
तत्तकी व्यवस्था नहीं बन सकेगी । आंखें दो होनी चाहिये और अंगूठा एक । काणेपनके समान 
दो अंगूठेका होना भी दोष है | काणा अपने घरमें एक अंगूठेका दृष्ठान्‍्त देकर निर्दोष नहीं हो 
सकता है और तिस ही प्रकार दो अंगूठेवाछा भी दो आंखोंका दृष्टान्त देकर अपनेको निर्दोष सिद्ध 
नहीं कर सकता है | प्रमाणप्रसिद्ध प्रतीतियोंके द्वारा वस्तुकी व्यवस्था मानी जाती है। मनमानी 
घरजानी नहीं चल सकती है । दम कह्दते हैं कि आप बौद्धोंका माना हुआ केवल संबेदनाद्वैत भी 
अपने स्वरूपका वेदन करता हुआ जिस स्वभावसे संवेदन करा रहा है, उस स्वभावका अपने 
कारणभूत संबेदनसे सर्वथा भेद या एकान्त अमेद माना जावेगा ठीक बैसा ही तो कुछ तो कल्पना 
करोंगे । आप बौद्धोंके ऊपर भी उन ही उक्त दूषणोंका अवतार होता है जिस प्रकार कि आपने हम 
जैनोंके ऊपर दूषण उठाये हैं । फिर अन्य स्थलछोंकी तो क्‍या बात कद्दी जाय ? भावार्थ--अपनी 
शाखाओंके बोशसे वृक्ष ६ रहा है । दीपक अपने प्रकाशकपन स्वमावसे प्रकाश कर रहा है । बांस 
अपनी हम्बराई या भारीपनसे नम रहा हे। जल अपने द्रवत्वसे बह रहा है, आदि स्थानोंमें मी स्वभाव 
और ख्वभाववानोंका सर्वथा भेद या अभेद माननेपर अनेक दूषण आजावेंगे । जब अद्वैतवादमें दी 
अनेक दोष उतर आते है तो सौत्रान्तिकोंके द्वैतवादमें तो सुठभतासे कल्पित दोषोंका असार हो 
जायगा । किन्तु जैनोंके कथज्िचित्‌ भेद, अभेद, रूप अमेथ गढमें दोष सेनाका प्रवेश असम्मव है। 


यदि पुनः सम्बेदन संवेदनमेव, तस्य स्वरूपे वेद्रवेदकभावात्‌ संडृत्या तत्स्वरूप 
संवेदयत इति वचनम्‌ । तदा स्वाय॑व्यवसायः स्वायव्यवसाय एवं स्वस्यार्थस्य च व्यव- 
साय हत्यपोद्धारकल्पनया नयव्यवहारात्‌। ततो नासम्भवः । 

यदि फिर योगाचार यों कहें कि संवेदन तो संवेदन दी है हम बहिरंग पदाथोको नहीं 
मानते हें । उस विज्ञानके स्वरूपमें ह्वी वेधपना और वेदकपना विद्यमान दे। वह सम्बेदन अपने 
स्रूपको जान रहा है। इस प्रकार भेदपक्षमें द्ोनेवाला वचन केवल व्यवद्वाससे मान लिया गया 
है । वस्तुतः अकेले संत्रेदनमें कती, कर्म, क्रियापना मठा कैसे बन सकता है? इस प्रकार बोद्धोके 
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कट्टनेपर तब तो हम जैन मी कहते हैं कि स्व और अथेका निर्णय करना तो स्वार्थ निर्णय ही है। 
अपना और अर्थका निरचय इस प्रकार प्रथकृपनेकी कल्पनासे तो व्यवद्वार नयके द्वारा भेद मान- 
लिया गया है। सूर्य स्व, पर, प्रकाशक है दी। यहां भेद डालकर स्व और परके टुकडे कर देना केवल 
शिष्योंके समझानेका उपाय है । वस्तुतः ज्ञानके स्व पर व्यवसतायमें न तो भेद करना चाहिये और 
न उसका कोई उपमान ही बन सकता है । तिस कारण प्रमाणका स्वार्थ निश्चय करना यह छक्षण 
असम्मव दोषवाढ्ा नहीं है । जैसा कि बौद्धोंने असम्भव दोष देनेका प्रक्रम बांधा था। प्रत्यक्ष या 
परोक्ष किसी भी प्रमाणसे स्वार्थेंका निश्चय द्वोना प्रत्येक सहृदयके अनुभवर्भ आरहा है । 


स्वार्थविनिश्यस्य स्वसंवेदने5र्थव्यवसायासस्वादन्याप्तिरेति चेन्न, ज्ञानस्वरूपस्थै- 
वार्यल्लाद तस्याय॑माणत्वात्‌ अन्यया बहिस्स्थाप्यनर्थत्वम्रसंगात्‌ । 


बौद्ध कहते हैं कि ज्ञानको जाननेवाले स्वसंबेदन प्रत्यक्षमं बहिर॑ंग अर्थका निश्चय होना 
विधमान नहीं है। अतः प्रमाणके स्वाथविनिश्चय इस लक्षणकी अब्यातति हुयी । आचार्य कद्दते हैं 
कि यद्द तो न कह्दना। क्योंकि वहां ज्ञानका स्वरूप द्वी अर्थ हो जाता है। “'अर्यते गम्यत इत्यथेः”” 
इस निरुक्तिस जो जाना जाय या अपनी पयीयों करके अनुगत किया जाय वह्द अर्थ है। अतः 
वह ज्ञानका स्वरूप ही गम्यमान्‌ द्ोनेके कारण अथे है । अन्यथा बहिरंग माने गये घट, पठ, आदि 
* अर्थोंको भी अनर्थपनेका प्रसंग हो जायगा । भावार्थ--निरुक्तिसे प्राप्त हुए अमिप्रायके अनुसार 
जैसे परमाणु, घट, आदि अथे हैं उसीके समान ज्ञान भी अर्थ है। यदि ज्ञाकको अनर्थ कह्दोगे तो 
बद्दिरंग पदार्थ भी अनये हो जांयगे । ज्ञानाद्वैतवादी बौद्धोंके द्वारा ज्ञानको वास्तविक अर्थ मानना 
तो अत्यावश्यक पडेगा। 

नज्नू स्वरूपस्य वाह्मस्य चार्यत्वे5्यव्यवसाय इत्यस्तु, नार्यः स्वग्रहणेन । सत्यम्‌ 
केवर्ल स्वस्मे योग्यो5यः स्वात्मापरात्मा तदुभय वा स्वार्य इत्यपि व्याख्याने तदगहणस्य 
सा्येकरााम्न दोषः । 

फिर बौद्धोंका कटाक्ष है कि अन्तरंग ज्ञानके स्वरूपको और बढ्विरिंग घट, स्वरक्षण, आदि 
पदार्थोको यदि अर्थपना इष्ट है. तो प्रमाणका लक्षण “ अर्थका व्यवसाय करना ” इतना ही रहो ! 
स्वपदके प्रणसे कोई प्रयोजन सिद्ध नहीं होता है । इसपर आचार्य कह्दते हैं कि तुम्हारा कहना 
ठीक है किन्तु स्वर शक्वका ऑन्तिम निष्कर्ष यद्द है कि जो प्रमाणका विषय अर्थ हे, त्रद्द स्वके लिये 
योग्य होना चाह्दिये ) केवढ स्वके छिये यानी ह्ञानके ढिये योग्य अर्थ स्वस्वरूप है । अर्थात्‌ ज्ञान 
स्वरूप है, अन्य परस्वरूप, यानी घट, पट आदि रूप है। अथवा उन दोनों स्वरूप स्वार्थ है, इस 
प्रकारका भी व्याख्यान करनेपर उस स्वका ग्रह्ण करना ग्रयोजनसद्दित हो जाता है । अतः हमारे 
प्रमाणके लक्षणमें कोई दोष नहीं आता है। अर्थात्‌ स्व पदके दिये बिना स्वयं ज्ञानके योग्य स्व, पर 
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और उभय अर्थका ज्ञान द्वारा निर्णय होता है यह अर्थ नहीं निकछ सकता था। क्ञानके द्वारा योग्य 
अर्थका ही प्रहण होता दे । अयोग्यका नहीं । ज्ञान मद्ाराज प्रभु हैं दूरवर्तीको जान लें । निकट- 
बर्तीको छोड दें । छोटेको जानें, मोटेको न जानें। सगे कारणकों न जानें, बिना ढग्गाके तटस्थ 
पदार्थोको जान छें । पविन्नोंको न जानें, अपविन्नरोंको जान लें, योग्यताके विना उनको कोई पराधीन 
नहीं कर सकता है । मनमौजी सम्राट्के ऊपर पर्यनुयोग नहीं चलता हे । 


स्वरूपलक्षणेयें व्यवसायस्याप्रमाणेडपि भावादतिव्याप्तिरेति चेत्‌ न, तत्र सर्वेबेद- 
नस्य प्रमाणत्वोपगमात्‌ । न च प्रमाणत्वाप्रमाणत्वयोरेकत्र विरोध!, संवादासंवाददर्शना- 
त्तथा व्यवस्थानात्‌ । सर्वत्र प्रमाणेतरत्वयोस्तावन्मात्रायत्तत्वादिति वक्ष्यते । 
किसीका आश्षेप हे कि यदि ज्ञानके स्वरूपको भी अर्थ मान ढिया जायगा तो संशय, विप- 
य॑य, अनध्यवसायरूप अभ्रमाण ज्ञानोंमें भी प्रमाणका छक्षण पाया जा सकेगा | मिथ्याज्ञान भी 
अपने स्वरूपको जानते हैं । अतः जैनोंके ऊपर अतिब्यात्ति दोष लगा। आचार्य कहते हैं कि इस 
प्रकार तो नहीं कहना । क्योंकि उस अपने स्वरूपको जाननेमें प्रमाण, अप्रमाण, रूप सभी ज्ञानोंको 
प्रमाणपना इष्ट किया गया है। “' भावप्रमेयापेक्षायां प्रमाणाभासनिहवः ”” इस कारिकाके द्वारा श्री 
, समन्तभद्र आचार्यने सभी सम्यग्ज्ञान या मिथ्याज्ञानोंकों स्वांशमें प्रमाणफपन माना है | अतः छक्ष्यमें 
छक्षण चले जानेसे अतिव्यात्तिका भय नहीं है। एक मिथ्याज्ञानमें स्वको जाननेकी अपेक्षा प्रमाणपन 
और बह्दिरंग चांदी, स्थाणु, आदि विषयोंको जाननेकी अपेक्षा अप्रमाणपनाका कोई विरोध नहीं है। 
क्योंकि स्वांशको जाननेमें संवाद और बहिरंग विषयको जाननेमें बिसंघाद देखा जाता है। अतः एक 
मिथ्याज्ञानमें प्रमाण और अगप्रमाणपनेकी व्यवस्था दो रही है । सभी ज्ञानोंमें प्रमाणपना और अप्रमा- 
पना केवछ उतने संवाद और विसंवादके अधीन ही माना जाता है। इस बातको आगेके प्रन्थमें 
और भी स्पष्ट कद्द दिया जावेगा। स्वरविषयकी निरिचितिको संवाद कहते हैं और सत्र विषयकी 
अनिश्चिति या निष्फलप्रबृतिजनकत्वको विसंबाद कहते हें। 
चश्नलुदेशनादी किडिचदिति स्वार्यविनिश्रयस्थ भावादतिज्याप्तिरित्पपि न झंकनी 
यम । आकारग्रहणात्‌ । न हि तत्र स्वार्थाकारस्य विनिश्रयो5स्ति निराकारस्य सन्मा- 
अस्य तेनाछोचनातव । 
पुनः आरेका है कि चाक्षुष प्रयक्ष या रासनप्रयक्षके पूर्वमें द्ोनेवाले चक्लुदर्शन या अचक्ु- 
दर्शन आदिमें “' कुछ है ” ऐसा महासत्ताकां आलोचनेवाला अपना और अर्थका निश्चय हो जाता 
है। अतः प्रमाणके लक्षणमें अतिव्याप्ति दोष हुआ । ग्रन्थकार समझाते हैं कि यह भी शंका नहीं 
करनी चाहिये | क्योंकि छक्षणमें आकारका प्रहण हो रहा है। “ खार्थाकार विनिश्चयः ” उस 
दर्शनमें अपना और अर्थका बिकल्प करना रूप आकारका निश्चय नहीं है । आफाररदित केषक 
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महासत्ताका तिस दर्शनके द्वारा सामान्य आछोचन होता है। अतः विशेषरूपसे स्वार्थ आकारके 
निश्चय करानेवाले प्रमाण, नय ज्ञान ही हैं । 


विपर्ययज्ञाने कस्यचित्कदाचित्‌ क्चित्सववाथौकारनिश्रयस्थ भावादपि नातिव्याप्ति- 
विंग्रहणात्‌ । विश्वेषेण देशकालनरान्तरापेक्षयापकाभावरूपेण निश्रयो हि विनिश्रयः, स च 
विपययज्ञाने नास्तीति निरवयः स्वार्थाकारविनिश्रयो5धिगमः कार्त्स््यतः प्रमाणस्य देशतो 
नयानामभिश्नफलत्वेन कथब्चित्मल्येय! प्रमाणनयतत्फछविद्धि! । एयज्च प्रमाणनयैर- 
पिगम इत्यत्र सूत्रे प्रभागनयानां यत्करणत्वेन वचन सत्रकारस्थ तदूघटनां यात्येव, 
तेभ्यो5घिगमस्य फलछस्य कथश्चिद्धेदसिद्धे! ! 

किसी निरपेक्ष व्यक्तिको कमी धाम चमकनेपर किसी स्थरूपर मृगतृष्णामें जलको जान लेने 
रूप हुये विपर्यय ज्ञानमें अपने और अर्थके आकारका निरचय विद्यमान हे तो भी प्रमाणके कार्य 
लक्षणकी अतिन्याति नहीं है। क्‍योंकि विनिश्चयमें वि पदका ग्रद्मण हो रहा है । विशेषरूपसे अर्थात्‌ 
दूसरे देश, काछ, और मनुष्योंकी अपेक्षा बराधकोंके उत्पन्न न होने स्वरूप करके जो निश्चय है । 
वह्दौं विनिश्चय है। ऐसा विशेष निर्चय विपर्यज्ञानमें नहीं दे । रेछ्गाडीमें जाते हुए मनुष्यको 
मध्याहके समय दूरस्थल्में भरें ही बाढू, रेत या फले हुये कासोंमें जलज्ञान द्वो जाय । किन्तु अन्य 
निकट रहनेवाले अश्नान्त मनुष्योंको प्रातःकालके समय वहां जलका विशेष निश्चय नहीं द्वोता है । 
इस कारण उक्त कारिकाओंमें कह्ी गयी यद्द बात निर्दोष सिद्ध हो गयी कि प्रमाणरूप करणका 
सर्वाझ्रूपसे स्वार्थाकार विनिश्चय स्वरूप अधिगम अभिन्न फक है ओर एकदेशरूपसे स्वार्थकारका 
विनिर्चयरूप अधिगम नयोंका अभिन्न फल है । इस ढंगसे प्रमाण, नय और उनके फलको जान- 
नेवाले विद्वानों करके प्रमाणनयोंके अधिगमकी कथंचित्‌ अमिन्न फलपनेसे प्रतीति कर छेनी 
चाहिये । भावार्यं---प्रमाण और नयकरण हैं तथा उनके द्वारा होनेवाछा अधिगम फल है । 
बह्द करणब्ानोंते कथञिचित्‌ मित्र है । कथज्चित्‌ अभिन्‍न है । ऐसी व्यवस्था द्वोनेपर 
४ प्रध्ाणनयैरघिगमः ”” ऐसे सूत्रमें प्रमाण और नयोंको जो तृतीयान्त करणपनेसे कथन किया है। 
बह सूत्रकारका वचन घटित हो ही जाता है । तिन प्रमाण और नयोंसे अधिगमरूपी फलका 
कथज्चित्‌ भेद द्वोना प्रसिद्ध है। जैसे कि प्रकाशक प्रदीपका प्रकाशसे कथज्चित्‌ भेदामेद हे । 


सारूप्यस्य प्रमाणस्य खभावो<घिगमः फलम । 
तद्भेदः कल्पनामात्रादिति केचित्पपेदिरे ॥॥ ३० ॥ 


प्रमाण और फलका सर्वथा अमेद माननेवाले बौद्ध कद्दते हैं कि ज्ञानमें दर्पणके समान पदा- 
थोंका आकांर पड जाता है। अतः स॑वेदनकी अर्थके साथ तदाफारता द्वो जाना प्रमाण है। कदा 





तस्वार्थचिन्तामणि ह ३८५ 
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गया है कि “ तस्मात्प्रमेयाधिगतेः प्रमाणं मेयरूपता ?” तदाकारतारूप प्रमाणका स्वभाव अधिगम हें 
और वही फल है | अतः केवल कल्पनासे उन प्रमाण, फलोका भेद मान लिया जाता है। वास्त- 
बम नहीं है | इस प्रकार कोई समझ बेठे हैं । 


संबेदनस्यार्थेन सारूप्यं प्रमाणं तत्र ग्राहकतया व्याभियमाणत्वात्‌ । पृत्रस्य पिन्रा 
सारूप्यवत्‌ | पिद््खरूपो हि पुत्रः पित्रूप ग्रह्मतीति लोकोमिपन्यतो न च तस्वतस्तस्य 
ग्राहकों नीरूपत्वमसंगात्‌ । तंद्वदर्यस्वरूपसंवेदनमर्थ गह्मतीति व्यवहरतीति तत्‌ तस्य ग्राह 
कत्वात्‌ प्रमाणमर्थाघिगतिः फल तस्य तदर्थत्वात्‌ । न च संवैदनादर्यसारूप्यमन्यदेव खसं- 
वेच्चत्वादधिगतिवत्‌ । न श्धिगतिः संबेदनादन्या तस्यानधिगमप्रसंगात्‌ । ततस्तदेव प्रमाणं 
फल न पुनः प्रमाणात्तत्फ्ं मिश्रमन्यत्र कल्पनामात्रादिति केचित्‌ | 


सौगत कह रहे हैं कि संवेदनकी अर्थके साथ तदाकारता हो जाना प्रमाण है, क्‍योंकि उस 
आकारको देनेवाले विषयमें प्राहकपनेसे प्रमाण व्यापार कर रहा है। जैसे कि पुत्रको पिताके साथ 
घटना करानेवाढा पिताका सदृश आकार है । जननी और जनकसे उत्पन्न हुआ पुत्र पिताखरूष 
होता हुआ ही पिताके रूपको ग्रहण कर लेता है । इस प्रकार सभी लौकिक जन मान रहे हैं | 
८ आत्मा वे जायते पुत्र: ”.। किन्तु बस्तुतः विचारा जाय ख्े पुत्र उस पिताके आकारको ग्रहण नहीं 
करला है । यदि ऐसा मान छिया जायगा तब तो पिता अपना खरूप जब पुत्रको दे चुकेगा तो 
खय॑ निःख्रूप हो जायगा। अतः वह्द पुत्र प्रथमसे द्वी तदाकार उत्पन्न हुआ है, यह मानों । तिस 
ही के समान अर्थके आकाराडा ज्ञान अर्थकों प्रहण करता है। यद्ट केवल छोक-व्यवह्वार है कि 
वह ज्ञान उस ज्षेयका ग्राहक ढ्ोनेसे प्रमाण है और अर्थका अधिगम होना उसका फल है। क्योंकि 
उस प्रमाणकी उत्पत्ति उस प्रमाणके अधिगमके लिये दी हुयी थी । किन्तु बिचारा जाय तो अर्थाका- 
रता संवेदनते मिन्न ही नहीं हैं क्योंकि; वह खसंवेध है | जैसे कि छ्सब्रेध होनेके कारण अधिगम 
प्रमाणसे मिन्‍न नहीं दे। तथा अधिगम भी संवेदनसे भिन्न. नहीं है। अन्यथा संवेदनको अज्ञान: हो 
जानेका प्रसंग हो जायगा | तिस. कारण वही प्रमाण है और बढ़ी फल हैं | तो फिर प्रमाणले बह 
फल भिन्न कैसे भी नहीं है, केवल कल्पनाके सिवाय । यानी कल्पना भर्ले ही करली जाय, हम तो 
सारूष्य प्रमाण और अधिगमको मिनन नहीं मानते. हैं | इस प्रकार कोई कहद्द रहे हैं। यहांतक 
पूर्वपक्षीकी कारिकाका व्यास्यान हुआ। अब आचार्य बोलते हैं किन 


तन्न युक्त निरंशायाः संवित्तेदेयरूपताम । 
प्रतिकल्पयतां हेतुविशेषासम्भवित्वतः ॥ ३१ ॥ 


बौद्धोंका वह कथन युक्तिपूर्ण नहाँ दे | क्योंकि स्नमाव या अंशोंसे रह्षित कोरे संचेदमके 





३८६ ४ तस्‍्तार्थ छोकवार्तिके 
प्रमाण और फलस्वरूप दो स्व॒भावोंकी कल्पना करनेवालोंके यहां विशेष हैतुका असम्भव है। अर्थात्‌ 
बिना कारण निरंश ज्ञानमें प्रमाणपन और फलपन व्यवह्ृत नहीं द्वो सकता है । 


न हि निरंज्ञां संवित्ति स्वयग्ुपत्य प्रमाणफलद्रयरूपतां तस्वप्रविभागेन कल्पयन्तों 
युक्तिगादिनस्तथाकज्पने हेतुविश्वेषस्यासम्भवित्वात्‌ । 

छभमाव, अतिशय, धर्म, आदि अंशोंसे सर्वथा रद्तित माने गये संवेदनकों स्वीकार कर 
तत्तोंके प्रकृष्ट विभाग करके उस, प्रमाण फलके न्यबद्दारसे संबेदनमें प्रमाण और फलपना ऐसे दो 
स्वरूपोंकी कल्पना करनेवाले बोद्ध युक्तिपूर्वक्ष कहनेकी टेव रखनेबाले नहीं हैं । क्‍योंकि निःस्थभाव 
पदार्थमें तिस प्रकार प्रमाण फरूपनेकी कल्पना करनेमें किसी विशेष द्ेतुका होना नहीं सम्भवता है । 


विना हेतुविशेषेण नान्यव्यावृत्तिमातन्नतः । 
कल्पितो5यों:थेससिद्धये सवेधातिप्रंसंगतः ॥ ३२ ॥ 


विशेष द्तुके बिना केवल अन्यव्यावत्तिसे ही कल्पना कर लिया गया अर्थ तो प्रयोजनकी 
भले प्रकार सिद्धिके ढछिये सभी प्रकारसे समर्थ नहीं है । अन्यथा अतिप्रसंग हो जायगा। अर्थात्‌ 
रुकडीका बना हुआ घोडा भी बालकर्कों भगा ले जायगा। कागजके फ्रूलसे भी गन्ध आने ढंगेगी। 
.._कल्पित मोदक भी तृप्तिक कारण द्वो जायेंगे | यदि कल्पनासे द्वी कार्य द्वोने लग जांय तो हाथ, 
वैर द्विडाने ओर पुरुषार्थ करनेकी आवश्यकता ही न रदेगी | अतः कोरी अप्रमाण व्याइत्तिसे प्रमा- 
णपना और. अफल व्याइत्तिसे फलपना ज्ञानमें . व्यवस्थित नहीं हो सकता है । किन्तु -तदनुरूप 





: यथार्थ स्वभाव मानने पढडेंगे | 


न हि तत्र निभित्तविश्वेषाद्विना करिपतं सारूप्यमन्यद्वा क्रिल्थिद्य साधयति, बनों- 
राज्यादेरपि तयानुषंगात्‌ । नाप्यसारूप्यव्याइृत्तितः सारूप्य अनधिगतिन्याइंतो5पिगतिः 
खंबेदनेनेज्ेपि वस्तुतो व्यवहियत इति युक्त, द्ररिद्रे3राम्यन्यादृत्या रोम्य अनिन्द्रत्यव्या- 
वृत्या इंदत्वभित्यादिव्यवहारांनुषंगाव्‌ । 

आचाय कहते हैं कि विशेष निर्मित्तके बिना कोरा कल्पना करलिया गया सारूप्य अथवा 
दूसरे धोडा मनोमोरक आदि पदार्थ किसी भी प्रयोजनको सिद्ध नहीं कराते हें | फिर भी आप्रद्ष 
करोगे तो खेलते हुए बालकोंके समान अपने मनमभें कल्पना कर छिये गये राजापन या पण्डिताई 
आदिको भी तिस ग्रकार राजा और पण्डितोंके समान अर्थक्रिया करानेका प्रसंग होगा। यदि. बौद्ध 
यों कह कि हम अन्यापोहको मानते हैं, वस्तुतः गौ कोई पदार्थ नहीं है | हमारे यहां बस्तुमूत 
भाना गया खलक्षण तो अवाच्य है। गौसे मिन्न अश्च, मंहिष, आदिक संभी अगोहैं और उन अगो 
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पदा्थीसे प्रथर्मूत अगोन्‍्याइचिरूप गो दै। अतः अगोच्यार्त्ति ही गोपना है। प्रकृत गो बस्तुसे 
पृथग्मूत अनन्त पदा्थीकी ओरतसे मिन्नपनेके न्यारे न्यारे खभावोंका बोझ्न वस्तुकेः शिरपर व्यर्थ क्यों 
छादा जाय ! प्रकरणमें सारूप्य प्रमाण है और अधिगम फल दे | ये सब्र संबेदनस्वरूच हैं | इसका 
अभिप्राय यद्द है कि वसस्‍्तुतः अंशोंसे रद्षित माने गये संवेदनमें भी सारूप्यते भिन्न असारूप्यकी 
प्रथर्मूततासे प्रमाण भूतसारूप्यका व्यवद्वार हो जाता है। और अनधिगमकी व्याइत्तिसे अधिगमरूय 
फलका व्यवद्वार द्वो जाता है। अब आचार्य कद्दते हैं कि इस प्रकार बोंद्रोंका कद्दना भी युक्त नहीं 
है । क्‍योंकि दरिद्र्मे भी अराभ्यकी न्यावृत्तिसे राजापने और अनिन्‍्द्रपनेकी व्यागत्तिसे इन्द्रपन इत्यादि 
व्यवद्वार हो जानेका प्रसेंग होगा | बौद्धोंके मतानुसतार व्यादृत्ति तुच्छ पदार्थ माना गया है। वह 
सर्वत्र खुढमतांस मिऊ जाता है। उनके यहां वसस्‍्तुगत स्र॒भावोंके अनुसार चलनेवालीं व्यादत्तियां 
नहीं मानी गयी हैं । अम्निमें जैसे अनुष्णव्याबृत्ति है वैसे ही उप्णव्यावृत्ति भी है । इसमें वास्तविक 
उष्णपन और शीतपनकी कोई अपेक्षा नहीं रखी गयी है । तिस द्टी के सद्श दरिद्रपरुषमें जैसे 
अददिव्यादृत्ति है वेसे दी राजार्रद्तपनेकी मी व्याद्त्ति है | निर्धनता और प्रभुतारूप परिणामोंकी 
अपेक्षा नहीं है | तैसा होनेपर दरिद्रमं भी राजापनेका व्यवहार हो जाना चाहिये । तुष्छ पदाथीमें 
कोई बोझ नहीं होता है । चाहे जिस बस्तुमें चाहे कितने भी असंख्य तुष्छ पदार्थ लादे जा सकते 
हैं । बोद्धमतानुसार तुच्छ पदा्थीमें कोई विरोध भी नहीं पड़ता है।..*/ 


यदि पुनस्तत्र राज्यादेरभावात्तयाएृत्तिरसिद्धा तदा संवेदनस्य सारूप्यादिश्न्य- 
स्वात्‌ कथमसारूप्यादिव्याइति! ? यतस्ताश्षिवन्धन सारूप्यकल्पन तस्यात्र स्यात्‌ । ततों 
न साकारो बोध:प्रमाणम्‌ । 


यदि फिर बौद्ध यों कद्दे कि उस दरिदमें वस्तुत: राजापन, इन्द्रपन, पण्डिताई आदिका 
अभात्र है इस कारण अराज्यव्यावृत्ति या अनिन्द्रव्याह्मति उसमें सिद्ध नहीं द्वोती हैं। आचार्य समझाते 
हैं कि तब तो बहुत अच्छा हुओ, आप वस्तुधमोंके अनुसार व्यावृत्तियोंको मानने लग गये। किन्तु 
आपका निरंश संवेदन तो सारूप्य, अधिगम, आदि स्वभाबोंसे शून्य है। अतः असारूप्य व्याबृत्ति 
या अनधिगम व्याबृत्ति भी उसमें कैसे तिद्ध मानी जा सकती है ! जिससे कि उन व्याकत्तियोंको 
कारण मानकर उत्त संबेदनको प्रमाणरूप सारूप्पकी और अधिगमरूप फलकी कल्पना करना यहां 
हो सके । तिध_्ष कारण सिद्ध होता दे कि बौद्धों द्वारा माना गया दर्पणफे समान त्रिषयोंके आकारको 
धारण करनेवाला झ्ञान प्रमाण नहीं है। आकारका अर्थ सत्र और अर्थका विकल्प करना है, ऐसे 
साकार ज्ञानकों तो हम जैन प्रमाण मानते हैं | यदि आकारका अर्थ प्रतिबिम्बको प्रहण करना हे 
तो ऐसे ताकार ज्ञानकों हम प्रमाण नहीं मानते दें। क्योंकि ऐसी दशामें स्मृतिज्ञान और सर्वह्षका ज्ञान 
प्रमाण न हो सकेगा। ज्ञानकों साकार माननेमें ओर भी अनेक दोष जाते हैं । पुद्टछका धिवर्त माना 





३८८ तरवार्थ छोकवार्तिके 





* आया प्रतिबिम्ब मछा चेतन शानमें कैसे पड सकता दै ? | प्रतिबिम्बको छेना और देना दोनों पुद्ठ- 
ढके पर्याय है । अपूर्तज्ञानके नहीं। 
प्रतिकर्मव्यवस्थानस्थान्यथानुपपत्तितः । 
साकारस्यं च बोधस्य प्रमाणत्वोपवर्णनम्‌ ॥ ३३ ॥ 
क्षणक्षयादिरूपस्य व्यवस्थापकता न किम्र । 
तेन तस्‍्य सरूपलादिशेषान्तरहानितः ॥ ३४ ॥ 


बौद्ध कहते हैं कि शञानको साकार माने बिना प्रतिनियत विषयको जाननेकी व्यवस्था होना 
दूसरे प्रकारोंस बन नहीं सकती दै। इस कारण प्रतिबिम्बको धारण करनेवाले साकार ज्ञानकों प्रमाण- 
पनेका कथन किया जाता है। अर्थात्‌ जब कि घटज्ञान प्रकाशमांन चेतन पदार्थ है तो वह घटकों ही 
क्यों जानता है ? पठ, पुस्तक, आदिको क्यों नहीं प्रकाशता दे ? सूर्य क्या शूद्ध या अपविन्र पदा 
थैके प्रकाश करनेमें आनाकानी करेगा! अर्थात्‌ नहीं | इससे प्रतीत द्वोता है कि ज्ञानमें जिसका आकार 
( छाया ) पडा है उसीको ज्ञान जान सकता है, अन्यको नहीं । तदाकारपनेसे ततको जाननेकी 
व्यवस्था नियत हो रहीं है । इस प्रकार बोद्धोंके कहनेपर तो हम जेन कद्ते हैं. कि वह श्ञान 
क्षणिकल, खर्गगमन शक्ति, आदि विषयस्यरूपकी व्यवस्था क्यों नहीं करा देता है १ उस क्षणक्षया- 
दिकका उन नीलादिकके साथ अभेद होनेके कारण ज्ञानमें तदाकारता तो है ६ी, अन्य कोई बिशे- 
षता है नहीं | अर्थात्‌ बौद्धोंने नीछज्ञानको नीलका. व्यवस्थापक तो माना है। किन्तु नील्से माने गये 
अभिन्न उसके क्षणिकपनेका व्यवस्थापक नहीं माना है, तभी तो ध्षणिकल्वके निर्णयार्थ अनुमान और 
त्रिकल्पज्ञान उठाये जाते हैं। आत्माकी स्वर्गग्रापणशक्तिको जाननेके छिये भी आत्मज्ञानसे निराले 
ज्ञान उपयोगी होते हैं | अतः तदाकार होनेसे ज्ञान तत॒का न्यवस्थापक है इस नियमर्मे व्यमिचार हुआ | 


ययैव हि नीलवेदनं नीलस्याकारं बिभर्ति तथा प्षणक्षयादेरपि तदमिश्तस्वादिशेषा- 
न्तरस्य चाभावात्‌ । ततो नीलाका रत्वाश्नीलवेदनस्प नीलण्यवस्थापकस्वे क्षणक्षयादिव्यव- 
स्थापकतापत्तिरन्पथा तदाकारेण व्यभिषारात्‌ । 

जिस ही प्रकार नीलस्वरक्षणको जाननेवाछा निर्विकल्पक ज्ञान नीकृके आकारकों धारण 
करता दे, तैसे ही नीलके स्वभावभूत क्षणिकत्व, अणुत्व, असाधारणत्व, आदिके आकारोंकों भी धारण 
केरता है । क्योंकि वे उससे अमिन्न हैं, तथा नीलके आकार क्षणिकत्वादिके आकारोंके धारणमें भेद 
सूचक अन्य कोई विशेषता नहीं दे । तिस कारण नीछका आकार धारण करनेसे नीरछज्ञानको यदि 
नी विषयक व्यत्स्थाक माना जायगा तो उत्त ज्ञानमों क्षणिकव आदिकी व्यवस्था करानेवाढे- 
पनेकी आपत्ति होजायगी | अन्यथा यानी पेटसे निकाले हुए पुत्रोंके साथ द्वी यदि पक्षपात किया 
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जायगा तो तदाकारके द्वारा विषयन्यवस्था करनेके नियमका व्यमिचार हो जायगा । देखिये, श्ञानमें 
क्षणिकत्वका आकार है, किन्तु वह उसका व्यव॑स्था करानेवाढ्ा नहीं माना गया है। 


न तदाकारत्वात्षग्यवस्थापकत्वं साध्यते । कि तह तम्थवस्थापकत्वाचदाकारत्वमिति 
चेन्न, खरूपव्यवस्थापकत्वेनानेकान्तात्‌ । . 

बौद्ध कद्ठते हैं कि हम घटका आकार ढेनेसे घटज्ान घटविषयकी न्यवस्था करा देता है । 
यों ह्वानमें तदाकारपनेसे ततकी व्यवस्था करादेनापनकों नहीं साधते हें तब :तो:क्या कहते हैं । सो 
पढ़िले सुन लो । ततकी व्यवस्था करा देनेसे दी ज्ञान ततके आकारको धारण करनेवाला है। अतः 
उक्त व्यमिचार नहीं होता है। आचार्य कहते हैं कि पूर्वोक्त व्याप्तिको नहीं माननेसे क्षणिकत्व 
आदिका व्यभिचार तो ठछ गया । किन्तु ज्ञान निस पदार्थकी व्यवस्था करताहे उसका आकार अवश्य 
लेता है। तुम्हारी यह भी व्याति ठौक नहीं है। क्योंकि फिर भी ज्ञानके द्वारा अपने स्वरूपकी व्यवस्था 
करादेनेपनसे व्यमिचार दोष लग जायगा। मात्रार्थ---स्संवेदन प्रत्यक्ष अपने ज्ञान खरूप शरीरका 
ज्यवस्थापक तो है । किन्तु उस ज्ञानमें अपना प्रतिबिम्ब नहीं पडा हुआ है। अभिमुख पदाथ्थेका प्रति- 
बिम्ब पडा करता है, खयं दर्पणका अपनेमें अपना प्रतिबिम्ब नहीं पड सकता है, ह्ञानका भी ज्ञानमें 
प्रतिबिम्ब नहीं पड सकता है | बौद्ध भी ऐसा मानते हैं । अतः न्यमभिचार स्थल उनके अनुसार 
ही प्रसिद्ध दे । 


प्रमाण योग्यतामात्रात्सरूपमधिगच्छति । 

यथा तथार्थमिलस्तु प्रतीव्यनतिलंघनात ॥ ३५ ॥ 
ख्रूपेडपि च सारूप्यान्नाधिगत्युपर्णनम्‌। .- 

युक्त तस्य दिनिष्वत्वात्‌ कल्पितस्याप्यसम्भवात्‌ ॥ ३६ ॥ 
कल्पने वानवस्थानात कृतः सम्वित्तिसस्भवः 

खार्थेन घटयलेनां प्रमाणे खाइतिक्षयात्‌ ॥ ३७ ॥ 
नाय॑ दोषस्ततो नेव सारूप्यस्य प्रमाणता । 
नाभिश्नोधिगमस्तस्मादेकान्तेनेति निश्चयः ॥ ३८ ॥ 


तदाकार न द्वोते दुए भी प्रमाणज्ञान केवल योग्यतासे जैसे अपने स्वरूपको ठीक जान छेता 
है, तैसे ही केषछ योग्यतासे दी अर्थकों मी जान छेता हैं, ऐसा मान छो ! प्रतीतिके अनुसार बच्ततु 
व्यवस्था मानी जाती दे । ड्ञानमें विषयोंका आकार माननेसे प्रतीतिका उद्लुंबन द्वोता हे। स्मृतिके 





३९७० तरवार्थ छोकवारतिके . 
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द्वारा मृत मनुष्यको जाननेपर या नष्ट पदार्थका स्मरण करनेपर एवं ज्योतिष या निमित्तशाखसे 
भविष्य चन्द्र-पद्वण, इश्प्राप्ति आदिको जान छेनेपर ज्ञानमें उन पदाथोका आकार नहीं पड रह्दा है । 
फिर भी वे ज्ञान प्रमाण माने गये हैं। वर्तमानमें वे पदार्थ होते तो अपनी छाया ज्ञानमें डाल सकते 
थे | अतः ज्ञानको प्रतित्रिम्बरद्धित माननेसे ही प्रतीतियोंका उल्लंघन नहीं द्वोता है। बौद्घोंका 
ज्ञानके खरूपमें भी तदाकारता होनेसे ही ज्ञानशरीरका अधिगम हुआ है, यद्द कटद्दना भी युक्ति- 
पूर्ण नहीं है। क्‍योंकि बद्द तदाकारता प्रतिब्रिम्न्य और प्रतिब्रिम्बक दोमें रहदनेवाठा धर्म दै। अकेले 
हानमें तदाकारता नहीं बन सकती है । कल्पना की गयी, तदाकारताका भी एक ज्ञानमें रद्दना 
असम्मव है | यदि एक भी सारूप्यकी कल्पना करोगे, तो अनवस्था हो जायगी | प्रतिबत्रिम्बक . 
दर्पणमें प्रतिब्रिम्ब्य दर्पणका यदि आकार पड जाना माना जायगा तो प्रतिनिम्न्य दर्पण भी तो दर्पण 
है | वह प्रतिनिम्बक बन बैंठेगा । पुनः उसमें प्रतिबिम्ब्य दर्पणके शरीरका आकार माना जायगा । 
यह क्रम दूरतक अमर्यादित होकर चछा जायगा। इस दी प्रकार ज्ञानके शरीरमें स्वयं ब्ञानका 
आकार पड जानेसे अनवस्था हो जायगी । दूसरी बात यह दे कि इस प्रकार जब ज्ञान अपने डील 
की ही व्यवस्था नहीं कर सकेगा तो भछा उससे पदाथोकी सम्बित्ति होना कैसे सम्मबेगी ! | आप 
बौद्ध जो यह मान बैठे हैं कि “ अर्थेन घटयत्येनां नद्दि मुक्लार्थरूपतां, तस्मा्मेयाधिगते: प्रमार्ण 
मेयरूपता ” चेटीसमान सबिकल्पक बुद्धि इस निर्विकल्पक बुद्धिररूप नववधूकों अर्थ नामक 
दूल्दाके साथ सम्बन्ध करा देती है। वह सम्बन्ध अर्थका आकार पड जानेको छोडकर अन्य कोई नहीं 
- है, उस अथाकारसे प्रमेयका परिज्ञान होजाता है, अतः पडगया अर्थाकार ही प्रमाण हे । यों चेतन 
ज्ञानका अचेतन घट आद्रिकके साथ यदि कोई सम्बन्ध है तो वह तदाकारता ही दे | सो यह्द 
आपका मानना समुचित नहीं हे । स्वावरणके क्षयोपशम या क्षयसे इस सबिकल्पक बुद्धिको अपने 
बिषयके साथ सम्बन्ध करा देनेवाछे प्रमाणके माननेपर कोई दोष नहीं आता है । अर्थात्‌ घटका 
ह्ञान घटको ही जानता है | उसका कारण यह्ढी दे कि वह घठावरण कमेके क्षयोपशमसे उत्पन्न 
हुआ है । द्वाटमें गेहूँ, चावछ, फछ, वज, आदि अनेक मोग उपभोगके पदार्थ पड़े हुए हैं। उन 
सर्वथा भिन्न पदार्थोमेंसे देवदत्तके भोगनेमें वे दी आसकते हैं जिनका कि देवदत्तके पुण्य, पापसे 
सम्बन्ध है । प्रत्येक गेहूं, तन्तु या घृत, दूध, पानीकी बूंद भोक्ताके अदृष्टका सम्बन्ध ह्वी नियामक 
है । तभी तो वे नियत पदार्थ ह्वी देवदत्तके पास आजाते हैं | अन्य नहीं आते हैं । छाखों कोस 
दूर पूडी हुयी वस्तुका यदि हमको भोग करना दे तो वह दमारे पातत कथमपि आजायगी। कोई 
चोर, डाकू, कीट, बिगाड न सकेगा । पदा्ोके परिणमनोंका पुण्य पापसे धनिष्ट सम्बन्ध दे | 
ज्ञानका भी ज्लेयके साथ स्वावरण क्षयोपशम द्वारा विषयविषयिभाव सम्बन्ध हो रद्दा है । पतिपत्नी, या 
देवदत्त और धनके स्वस्वामिसम्बन्धमें भी तो कोई तदाकार सम्बन्ध नहीं है । तैसे दी प्रमाणका भी 
जर्थक्ने साथ तदाकार होना कोई योजक सम्बन्ध नहीं है ।तिस कारण. बोद्वोंकी मानी , गयी तदा- 








तत्वारथचिन्तामणिः १९! 
कारताको प्रमाणपना नहीं है और न उस प्रमाणसे सर्वधा एकान्तरूपसे अमिन्न मान छिया गया 

अधिगम उसका फल द्वी कद्दा जा सकता है । यह्द निश्चय कर दिया है । “ स्वावरणक्षयोपशम- 
लक्षणयोग्यत॒या हि प्रतिनियतम्थ व्यवस्थापयति ” यद्दी परीक्षामुखमें कहा है । 


स्वरूपे प्रतिनियमव्यवस्थापकत्व॑ संवेदनस्थ सारूप्यापाये5पि ब्रवाण/ कथमर्य 
सारूप्ये ततः साधयेंत्‌। निराकारस्य बोधस्प केनचिदरथेन प्रत्यासत्तिविमकर्षाभावात्‌ से 
फर्ेदनापत्तिरित्ययुक्ते, स्वरूपसंबेदनस्यापि तथा प्रसंगात्‌ । 


संवेदनके अपने स्वरूपमें तदाकारता न होते हुए भी प्रतिनियत अपने ज्ञानरूपविषयकी 
व्यवस्थापकपनेको कह रहा बौद्ध उस प्रतिनियत विषयकी व्यवस्थापकतासे अर्थमें भी तदाकारताकों 
कैसे सिद्ध करा सकेगा ? अर्थात्‌ नहीं। जैनोंके ऊपर बौद्ध यह कटाक्ष किया करते हैं कि यदि 
ज्ञानकों साकार नद्वीं माना जायगा तो निराकार ज्ञानका किसी अयेके साथ सदा निकटसम्बन्ध या 
बूरका नाता तो है नहीं, तब फिर सम्पूर्ण पदा्थोका एक ज्ञानके द्वारा वेदन होनेका प्रसंग होगा । 
अर्थात्‌ एक ज्ञानके द्वारा सम्पूर्ण पदार्थ जान छेने चाहिये। ज्ञान अभ्यन्तर स्वसन्त्र पदार्थ है। किसी भी 
रुपयेसे बाजारकी कोई भी त्रस्तु मोल छी जा सकती है, यह उनका कटाक्ष भी अयुक्त है। क्योंकि 
आपके मतमें भी स्वसंवेदन प्रत्यक्षको निराकार माना है। अकेले ज्ञानकों जाननेवाले निराकार स्वर्स- 
बेदन प्रयक्षसे भी तिस प्रकार सम्पूर्ण पदा्थोके ज्ञान हो जानेका प्रसंग आवेगा । उसका निवारण 
आप बोद्ध क्‍या करेंगे । बताओ ! वही समाधान यहां समझ लेना । 
ननु च सम्वेदनमसम्वेदनाडिश स्वकारणारदुत्प्म खरूपप्रकाशकं युक्तमेष अन्यथा 
तस्थासम्वेदनत्वम्सक्तेरिति चेद्, तहांयंसंबेदनमप्यनर्थसंवेदनाद्धिश स्वहेतोरुपणातम्मका- 
शकमस्तु तस्यान्यय/नर्थसंवेदनत्वापत्तिरेति समानम्‌ । 
ऊपरसे अपने मन्तन्यका अवधारण करते हुए बोद्ध अपने सिद्धान्तमें शैक्रित होकर कहते हैं 
कि स्वप्तंवेदन प्रत्यक्ष तो स्वसेवेदन प्रत्यक्ष ही है । वह असंवेदनसे मिन्न होता हुआ अपने कारणोंसे 
उत्पन्न होकर स्वरूपका प्रकाशक है यद्ट युक्त दी दे । अन्यथा यानी बदिरंग घट आदिकोंकों तो 
बह निराकार द्वोनेके कारण प्रथमसे दी नहीं जानता दै। अब यदि स्वशरीरकों मी न जानेगा तो उस 
संवेदनकों अज्ञानपनेका प्रसंग होगा। ऐसा बौद्धोंके कहनेपर तो हम स्थाद्वादी कहते हैं. कि तब तो 
अर्थका संवेदन भी अर्थसंवेदन दी है। वह अनर्थसंवेदनसे मिन्न होकर अपने चक्लुः, क्षयोपशम, 
आदि कारणोंसे उत्पन्न होता हुआ अर्थका प्रकाशक हो जाओ ! अन्यथा यानी अर्थसंवेदनमें दर्पणके 
प्मान तदाकारताका था चद्कुजन्यके समान तज्जन्यताका पुज्च्छछा छगाया जायगा तो उसको 
अनर्यसवेदनपनेकी आपत्ति द्वो जायगी। इस प्रकार आपके स्ववेदन और हमारे अर्थसंवेदनमें 
आद्वोप या समाधान सदश हैं| रेफमात्र अन्तर नही हे । हैं 
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१९२ तस्वार्थछोकभार्तिके 
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सर्वस्यार्थस्य प्रकाशक कस्मान्ेेति चेद, ख्संवेदनमपि पररूपस्य कर्माक्ष प्रकाश 
हे हपवर स्वरूपप्रकाशने योग्यतासद्भावात्‌ । पररूपभकाशने तु तदभावादिति चेत्‌, हि 
सर्वप्रकाशनाभाषात्‌ समः परिहारः | प्तीत्पनतिरंधनस्पाप्यविशेषात्‌ 


बौद्ध यदि यों कहें कि जब ज्ानमें विषयोंका आकार ही नहीं है तो बंद घटक्ञान सभी 
अरथोंका प्रकाशक क्‍यों नहीं हो जाता ? ऐसा कहनेपर तो हम जैन भी कट्ट सकते हैं कि आप 
बौद्धोंका निराकार खसंबेदन प्रत्यक्ष भी हानके समान अन्य घट, पट, आदि स्वरूप स्वरक्षणोंका 
प्रकाशक क्यों नहीं हो जाता है ! बताओ !.। इसका उत्तर आप यदि यों कह कि स्वसंवेदनकी 
अपने स्वरूपको प्रकाश करनेमें योग्यता विद्यमान है, अन्य रूपके प्रकाशनमें तो योग्यता नहीं दे । 
इस कारण वह स्वको ही जानता है । इस प्रकार कद्दनेपर तो दम स्थाद्ादी भी कहते हैं कि घट- 
ज्ञानकी प्रतिनियत अर्थमें प्रकाश करनेकी योग्यता है | अतः उस धटब्वानके द्वारा सम्पूर्ण अथोका 
प्रकाशन नंदीं हो सकता हे । इस .ढंगसे दोषका परिष्ठार करना हमारा और आपका समान है । 
देवदत्तके घरका दौपक परिमित पदा्थोंका ही प्रकाश कर सकता है । सूर्य भी पचास दजार योजने 
तक अपना प्रकाश फैंकता है। अधिक नहीं । निकटवर्ती. या दूरवर्ती पदाय्योसे कोई माईचारा या 
शत्रुता तो नहीं है | हम क्या करें ! योग्यता द्वी इतनी दे । योग्यताकों मान डेनेपर तो प्रतीतिका 
उल्लंघन नहीं करना भी दमारे और तुम्दारे यहां अन्तररद्वित है । 


संवृत्या सारूप्येडपि संवेदनस्प- सारूप्यादधिगतिरित्ययुक्तं, तस्य द्विष्ठत्वादेकता- 
सम्भवाद । ग्राक्बस्य खरूपस्य ग्राहकात खरूपाद्भेदफल्पनया तस्य तेन सारूप्यकल्प- 
नाददोष इति चेद्‌। तदपि ग्राइं ग्राहफं च खरूपम्‌ | यदि खसंबिदित तदान्यग्राक्षग्राहक- 
स्वरूपकटपने प्रत्येकमनवस्था। तदस्वसंविदितं चेत कर्थ संवेदनस्तरूपमिति यत्‌किश्चिदेतत्‌। 
: - व्यवहारसे- कल्पना कर संवेदनकी तदाकारतामें भी सारूप्यसे ही स्वका अधिगम होना 
मानना यह भी अयुक्त है। क्योंकि सदशरूपता दोमें रहती है । संयोग, सादश्य, सारूप्य, विभाग 
आदि द्विष्ठ पदा्थोका एकमें रहना असम्भव है। बोद्ध फिर यों कहें कि हरम स्वसंवेदनमें दो अंश 
कल्पित करेंगे । एक. प्राक्ष अंश, दूसरा . ग्राहक अंश । यात्री एक आकारको देनेवाछा और दूसरा 
आकारको डेनेवाठा । प्राहस्बरूपकी ग्राइकस्वभाब्र स्वहारीस्से मेदकल्पना करके उसकी उसके 
साथ तदाकारता कल्पना कर डेनेसे कोई दोष नहीं आता है । ऐसा कद्नेपर तो हम जैन पूंछते हैं 
कि वे स्वसंवेदनके दोनों प्राह्ष ओर प्राइक स्वरूप यदि. स्वका संबेदन करनेवाले हैं, तब तो फिर 
इनमें दूसरे प्राह्मम्राहक स्वरूपोंकी. कल्पना की जायगी और वे भी प्रत्येक अंश प्राह्य, प्राहकरूप 
होकर स्वसंवेदी माने जायंगे.।. इस:प्रकार एकके दो, और दोके छह, तथा छहके अठारह इत्यादि 
प्रकारते प्राय ग्राइक अंशवाछे स्वसैवेदनोंकौ कल्पना करते. करते अनवस्थादोष दोगा। हां, अनवस्या 
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दोषसे भयभीत होकर यदि आप बोद्ध उन स्वसंवेदनके प्राह्मप्राहक स्वरूपोंको स्वसंविदित नहीं 
मानोगे तो थे स्वसंवेदन प्रत्यक्षके स्वरूप भला कैसे कद्े जा सकते हैं ! इस प्रकार आप बोद्वोंका 
यह उक्त निरूपण करना जो कुछ भी कह देना मात्र है | इसमें तार कुछ नहीं है | “४ मुखम- 
स्तीति त्क्तव्यम्‌ ' मुख है, इस कारण कुछ कहते रहना चाहिये | सैकडों श्रोताओंमेंसे सम्मन्र है 
कोई द्वमारे निःसार तत्त्तका ही समर्थन समझने छग जाय, किन्तु यह वज्चना प्रशंसा मार्ग नहीं है | 

न चाय दोषः समपानः संविर्ति स्वार्थेन घटयति सति प्रमाणे स्वावरणक्षयात्‌ क्षयो- 
पन्नामाद्दा तथा खभावलात्‌ प्रमाणस्य। तन्न सारूप्यमश्य प्रमाणमधिगतिः फलमेकान्ततो- 
नर्थानतरं तत इति निश्चितम्‌ । . 

एक बात यह भी दे कि यह उक्त दोष आप बोद्गोंके समान हम स्थाद्वादियोंके ऊपर छागू 
नहीं द्वोता है, जब कि प्रमाणज्ञान संवित्तिको अपने विषयके साथ ख्ावरणोंके क्षय अथवा क्षायो- 
पशमसे संयोजन करा रहा है। ऐसा दोनेपर विषय और विषयीका स्वावरणक्षयोपशमस्वरूप योग्यता ही . 
सखी बनकर सम्बन्ध करा देती है । हम क्या करें ! प्रमाणका तिस ही प्रकार स्वभाव है। स्वमावमें 
तर्क नहीं चलती है । तिस कारण इस विषयकी तदाकारता ही प्रमाण है और एकान्तरूपकरके 
प्रमाणसे सर्वथा अभिन्न उसका फल है । यह बोद्र सिद्धान्त उससे सिद्ध नहीं होता है । इस बातका 
हम स्पष्टरूपसे निर्णय कर चुके हैं । 


भिन्न एवेति चायुक्तं खयमज्ञानताधित: । 
प्रमाणस्य घटस्थेव परत्वात्‌ खार्थनिश्चयात्‌ ॥ ३९ ॥ 
तथा सत्र और अर्थका अधिगमरूप फलसे प्रमाणकों यदि मिन्र ही कहा जाय, रह भी 


अयुक्त है। क्‍योंकि तत्न तो स्वार्थ निश्चये सर्वथा मिन्न होनेके कारण प्रमाणको धटके समान जड़- 
पनेकी प्राप्ति हो जायगी | अर्थात्‌ जो ज्ञानस्वरूप निशचयसे सभी प्रकार भिन्‍न है, वह जड है। 


यत्स्वार्थाधिगमादत्यन्तं भिन्न तदज्ञानमेव यथा घटादि। तथा च कस्यचित्ममा्ण न 
साह्ानस्य प्रमाणता युक्ता । 

व्यात्तिपूौषक अनुमान बनाते हैं कि जो अपने और अथीके अधिममसे अत्यन्त भिन्न हैं, 
( हेतु ) वह अवश्य अज्ञान है ( साध्य ) | जैसे कि घडा, केपडा, आदि ( दृष्टान्त ) तिस प्रकार 
किसी एक नेयाय्रिकके द्वारा माना गया प्रमाण हैं ( उचनंय )-। तिस कारण बह प्रमाण जड हों 
जायगा ( निगमन ) और ज्ञान पंदार्थको तो प्रमाणपना थुंक्त नहीं हैं । अज्ञानकीं निषृत्तिरूप 
प्रमिति चेतन ज्ञानके द्वारा ही साध्य है। अन्धकारका नाश प्रकारासे ही हों सकता है| अन्ध« 
कारके सजांतौयसे नहीं । - 
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१९४ तस्चार्थ छोकपार्तिके 


& अमन बल 


चक्षुरादिप्रमाणं चेदचेतनमपीष्यते । 

न साधकतमलस्‍स्याभावात्तस्याचितः सदा ॥ ४० ॥ 

चितस्तु भावनेत्रादेः प्रमाणल्ल न वार्यते । 
._तत्साधकतमत्वस्य कथ्थचिदुपपत्तितः ॥ ४१ ॥ 


यदि वैशेषिक या नैयायिक यों इष्ट करें कि “ चक्लुषा प्रमीयते, धूमेन प्रमीयते, शब्बेन 
प्रमीयते ”' यानी चक्षु करके जाना जाता है, धूमसे अनाभीति हो जाती है । शब्ठसे श्रुतज्ञान होता है 
इद्यादि स्थलोपर अचेतन नेत्र, आदिक भी प्रमाण माने गये हैं, सो यह उनका कहना तो ठीक 
नहीं है। क्योंकि उन जड कढ्दे गये नेत्र आदिकोंको प्रमितिका प्रकृष्ट साधकपना सर्वदा नहीं है । 
प्रभितिका करण वस्तुतः ज्ञान द्वी है । ज्ञानका सद्ायक होनेसे चक्षुः आदिको उपचारसे करणपना 
मानकर स्थूल दृश्टिबाले वैयाकरणोंने करणमें ठृतीया बिमक्ति कर दी है। जड पदार्थ कभी भी 
. जपिका करण नहीं हो सकता है। दाां ! चेतनस्वरूप नेत्र आदि भावेन्द्रियोंको तो प्रमाणपना निषिद्ध 
नहीं है। क्योंकि उस प्रमिति क्रियामें प्रकृष्ट उपंकारक करणपनेरकी सिद्धि भावेन्द्रियोंमें किसी न किसी 
अपेक्षासे हो जाती है। छरूब्धि और उपयोगरूप भावेन्द्रियां चेतनस्वरूप हैं। चेतनको प्रमाण 
पना हमें अभीष्ट है। 

साधकतमत्व॑ प्रमाणत्वेन व्याप्त तदर्यपरिब्छित्तो चक्षुरादेरुपलभ्यमान प्रमाणत्व॑ 
साधयतीति यदीष्यते तदा तदृद्रन्यचक्षुरादि भावचक्षुरादि वा ? न. तावदूद्व्यनेत्रादि, 
तस्य साधकतप्रत्वासिद्धे!। न हि तत्साधकतमं स्त्रायपरिच्छिसावचेतनत्वादिषयवत्‌ । यक्तु 
साधकतम तच्चेतन रृहं यथा विश्लेषणड्ञानं विशेष्यपारिच्छितों। न च चेतन पौहकिक 
द्रव्यनयनादीति न साधकतमं, यतः प्रमाण सिद्धयेद । 

: प्रमितिके साधकतमपनेकी प्रमाणपनेके साथ ब्याप्ति है । वह अर्थकी ज्ञ्तिमें साधकतमपना 
चक्षु आदि जड पदाथोंके भी दौख रद्दा है । अतः बह उनको प्रमाणपना सिद्ध करा देबेगा | यदि 
इस प्रकार वैशेषिक मानेंगे तो हम जैन पूंछते हैं. कि वह अर्थपरिष्छित्तिका करणपना ब्रव्यचक्षु, 
दृब्यकण आदिको मानते हो या भावचक्षु: भावरसना आंदिको मानते हो! बताओ । देखो, 
इन्द्रियां दो प्रकारकौ हैं । बाल, इंद्ध, सबको प्रतीत द्वो रद्दे नेत्र गोछकके भीतर बाहरके अवयब 
तो दब्येन्द्रिय हैं । इन्द्रियोंके निकट विश्यमान आत्माके प्रदेश भी द्रव्योन्द्रिय हैं । तथा कर्मवियोगसे 
होनेत्राली आत्मविशुद्धिरूप लब्धि और उस रूब्धि द्रव्यचक्षु आदिसे जन्य ज्ञानोपयोग, या दर्श- 
नोपयोग, ये भावेन्द्रिय हैं. | तहां पाहिडे द्रब्यनेत्र आदिक तो प्रमितिके साधकतम नहीं हैं। क्योंकि 
उनको प्रमितिका प्रधान उपकारकपन अप्धिद्ध दे | अनुमान दे कि वे द्रव्यनेत्र आदिफ ( पक्ष ) 
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अपने और अर्थकी प्रमिति करनेमें प्रकृष्पनेसे साधक नहीं हैं ( साध्य )। जड होनेसे ( द्ेतु ) । जैसे 
कि घट, पट, आदिक ज्ञेय विषय साधकतम नहीं हें ( इृष्टान्त )। ६, जो भला ज्ञत्िका साधकतम 
देखा गया है वह तो चेतनपदार्थ ही हे । जैसे कि विशेषणका ज्ञान चेतन होनेसे ही विशेष्यकी 
ज्प्तिमें करण हो सका है । अर्थात्‌ प्रथम सामान्यरूपसे दस मनुष्योंको ज्ञानलेनेपर पुनः एकके 
द्वाथमें दण्डके दीख जानेपर उस मनुष्यके दण्डीपनका ज्ञान हो जाता है। यह इृश्टन्त वैशेषिकोंके 
प्रति उनके मतानुसार दे दिया है। वस्तुतः ज्ञत्तेकि करणपनका यदि बिचार किया जायगा तो 
विशेषणके ज्ञानसे विशेषणकी ही परिच्छित्ति होगी और विशेष्यके ज्ञानसे ही विशेष्यकी ज्ञति हो 
सकेगी । यों धूमज्ञानसे वहिज्ञानके सदृश सामान्य ज्ञापकर कारणकी अपेक्षासे भें ही अन्यके ज्ञानको 
ज्ञापक कह दिया जाय | प्रकरणमें यह कट्टना है कि पुद्ठल द्रव्यफे बनाये गये द्रन्यनेत्र आदिक 
तो चेतन नहीं है | इस कारण परिच्छित्तिमं साधक्तम करण नहीं हो सकते हैं। जिससे कि वे 
प्रमाणस्वरूप सिद्ध हो सकें। यानी द्वव्यनेत्र, कान आदि प्रमाणरूप नहीं हैं । रद्दे अम्यन्तर द्रव्य 
इन्द्रिय इस नामको धारनेवाले थोडे आत्रप्रदेश, वे भी अखंडपिण्ड या ज्ञान तादात्म्यकी अपेक्षा 
नहीं रखते हुये पुद्रछ सदृश दी हैं। हां, परिपूर्णप्रदेशी ज्ञानी आत्मा तो ज्ञपिका कर्ता है, करण नहीं । 


छिदो परशादिना साधकतमेन व्यभिचार इति चेन्न, स्वार्यपारिच्छत्तो साधकतम- 
स्वाभावस्य साध्यत्वात्‌। न हि सर्वत्र साधकतमत्वं प्रमाणत्वेन व्याप्तं परश्वादेरपि प्रमाण- 
त्वम्संगात्‌ । भावनेत्रादि चेतन प्रमाणमिति तु नानिष्ट॑ तस्थ कथब्चित्साधकतमत्वोपपत्तेः, 
आत्मोपयोगस्य स्वार्थप्रमितो साधकतमत्वात्तस्थ भावेन्द्रियत्योपगमात्‌ । 

यदि कोई यों कटाक्ष करे कि “ परशुना काएं छिनाति ”” यहां छेदनक्रियामें साधकतम 
तो कुछर, फरसा, वसूछा, आदि भी देखे जाते हैं | अतः जो जो छित्तिमें साधकतम हैं वे वे 
चेतनप्रमाण हैं, इस व्याप्तिका व्यभिचारदोष हुआ। सो यद्व तो न कट्दना। क्‍्योंके पूर्वोक्त 
अनुमान द्वारा सत्र और अथकी ज्ञप्तिमं साथकतमपनेका अभाव परशु आदियमें साध्य किया है। अर्थात्‌ 
फरसा आदिक तो ज्ञप्तिक्रियाको करनेमें प्रकृष्ट उपकारक नहीं हें, जब कि सभी क्रियाओंमें साधक 
तमपना प्रमाणपनके साथ व्याति नहीं रखता है। अन्यथा तब तो फरसा, दण्ड आदिकको भी प्रमाण- 
पनका प्रसंग हो जायगा । हां | भावहर्दियस्तरूप नेत्र, कान आदि तो चेतन दोनेके कारण 
प्रमाण हैं, यद्द तो अनिष्ट नहीं है, यानी इष्ट दी है। उनको किसी अपेक्षासे ज्तिक्रियाका करणपना 
सिद्ध द्वो रहा है । आत्माके उपयोगरूप ज्ञानको अपनी और अर्थकी प्रमिति करनेमें साधकतमपना 
है । जैनसिद्धान्तमें उस उपयोगको भावेन्द्रियपना स्वीकार किया गया दै। ““रूब्ध्युपयोगौ भावोद्रियम!'। 
इस्त ही प्रकार अप्रिकी ज्ञत्ति और वाच्यअर्थकी जतिमें भी अग्निज्ञान और वाध्यज्ञान करण हैं, धूम 
और शद्व तो कथमपि करण नहीं हैं। अन्यथा सोते हुए बालकको या संकेतको नहीं प्रहण करनेवाले 





३४:५६ कत्वार्थ छोकवार्तिके 
पुरुषको भी धूम और शद्वसे अग्नि और वाच्यार्थका ज्ञान हो जाना चाहिये था ! हां | करणज्ञानके 
सहायक होनेसे धूमज्ञान और शद्बश्ञान उपचारसे ज्ञापक माने जा सकते हैं । 


हानादिवेदन भिन्न फलपरिष्ट प्रमाणतः । 

तदभिन्न पुनः खार्थाज्ञानव्यावर्तन॑ं समम्‌ ॥ ४२॥ 
स्याद्रादाश्रयणे युक्तमेतदप्यन्यथा न तु । 
हानादिवेदनस्यापि प्रमाणादभिदेक्षणात्‌ ॥ ४३ ॥ 


हेय पदार्थमें हानका ज्ञान करना ओर आदि पदसे उपादेयकों उपादानरूपसे समझना तथा 
उपेक्षणीयमें उपेक्षा ज्ञान होना ये तीनों ज्ञानरूप फल तो प्रमाणसे भिन्न इष्ट किये गये हैं ओर फिर 
उप्त क्षण अपने तथा अर्थके विषयर्म अज्ञाननिद्ृत्तिरूप प्रमितिका होना तो प्रमाणते अभिन्न फल 
है। इस प्रकार स्याद्वादपिद्वान्तके आश्रय करनेपर तो यह भेद अभेदकी व्यवस्था करना युक्त भी 
है। अन्यथा यानी अन्य प्रकार बौद्धोंके मतानुसार प्रमाण और फ़लका सर्वथा अमेद मानना और 
वैशेषिकोंके मतानुसार प्रमाण ओर फलका सर्वथा भेद मानना तो समुचित नहीं है | द्वान, उपादान, 
और उपेक्षाके ज्ञानका भी प्रमाणत्ते कथज्चित्‌ अमेद दौख रहा है । यानी ये प्रमाणसे सर्वधा मिन्न 
नहीं हैं | कभी बट, सप, चन्द्रमा आदिको देखकर कुछ समय पीछे उपादान, द्वान, उपेक्षा, 
बुद्धियां होती हैं और कभी प्रमाणके समय ही उपादान आदि बुद्धियां संकरात्मक हो जाती हैं । हां, 
अज्ञाननिवृत्ति तो नियमसे प्रमाणके समयमें ही होती है । अतः प्रमाण ओर फलका कथल्चित्‌ 
मेदामेद मानना ही सर्व सम्मत होना चाहिये। 


हानोपादानोपेक्ष्यज्ञानं व्यवहित फर्ल प्रभाणस्पाज्ञानव्याधृत्तिरव्यवहितमित्यपि स्पा- 
दादाअयगे युक्तरत्पथा तदयोगात्‌, हानादेश्ञानस्थापि प्रमाणात्‌ कर्थचिदव्यवधानोपलब्धे: 
सर्वथा व्यवाहितत्वासिद्धे!। तथाहि-- 
हेयको छोडना, उपादेयको ग्रहण करना, उपेक्षणीयकी अपेक्षा नहीं करना, उपेक्षा करना 
ये कृतियां या इनका ज्ञान तो प्रमाणके व्यवहित फल हैं । क्‍योंकि प्रमाण होनेके पीछे होनेवाले हैं 
और उत्त विषयके अज्ञानकी व्याइत्ति हो जाना साक्षात्‌ अब्यवाहित फल है। कारण कि प्रमिति उसी 
सम्रय॒ हो जाती है । यह कथर्चित्‌ भेदामेदका सिद्धान्त भी कथब्विद्दाद अथवा अनेकान्त मतका 
सद्गारा लेनेपर युक्त होगा | अन्यथा उस प्रमाणफलपनेका अयोग है। कचित्‌ देयका छोडना आदि 
ज्ञान भी प्रमागने कथश्चित्‌ व्यववान रह्ितपनेसे होते हुए देखे जाते हैं। अतः सभी प्रकारोंसे 
उनको व्यत्रद्वितपना असिद्व है। तिप्ती प्रकारको प्रन्थकार स्पष्टरुपसे भाविष्यप्रन्थ ढारा कथन करते हैं। 
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येनेवार्थों मया ज्ञातस्तेनेव त्यस्यतेल्घुना । 
गह्येतोपेक्ष्यते चाति तंदेक्यं केन नेष्यते ॥ ४४ ।॥। 
भेदेकान्ते पुनने स्यात्‌ श्रमाणफलता गतिः | 
सन्‍्तानान्तरवत्स्वेष्टप्येकन्रात्मनि सविदोः ॥ ४५ ॥ 


जिस दी मुझने अर्थकों जाना था, उसी मेरे द्वारा वह देय अर्थ अब छोड दिया जारदा 
है और मैंने जो अर्थ जाना था वह उपादेय अर्थ मुझसे ग्रहण किया जाता है । अथवा जो अप्रयो- 
जनीय अर्थ मैंने जाना था, वही मुझे उपेक्षणीय दवोरहा है । इस प्रकार उसी समय प्रमाण और 
फेडका एकपना किम्तके द्वारा इष्ट नहीं किया गया है ? अथांत्‌ प्रमाणके द्वानबुद्धि आदि फल भी 
प्रमाणके समसमयवर्ती द्वोकर अव्यर्ताहित अमिन्न फल प्रतीत हो रहे हैं, यह बात सबको माननी 
पडती दे | यदि यद्वां एकान्तरूपसे सर्वथा मेद माना जायगा तत्र तो फ़िर प्रमाणपने और फलपनेका 
निर्णय न हो सकेगा । जैसे कि देवदत्तके घटज्ञानका फल अन्य सन्तान माने गये इन्द्रदत्तकी पटज्ञप्त 
या हान आदि ज्ञान नहीं हो सकते हैं उसी प्रकार अपने अमीष्ट बिवक्षित एक आत्मामें भी उत्पन्न 
हुये सर्वथा मित्र दो ज्ञानोंमें प्रमाणन और फछपना निर्णीत नहीं हो सकता है । 

न होकेन प्रमिते5र्थे परस्य हानादिवेदन तत्ममाणफरल युक्तमतिप्रसंगात्‌ । यस्य यत्र 
प्रमाणं ज्ञान तस्येब तत्र फलब्नानमित्युपगमे सिद्धं। प्रभाणफलयोरेकप्रमात्रात्मकयोरेकत्वम्‌ । 
न चैव॑ तयोरभेंदपतिभासो विरुध्यते, विशेषापिक्षया तस्य व्यवस्थानात्‌ । 

एक पुरुषके द्वारा अर्थकी प्रमिति कर चुकनेपर दूसरे पुरुषके हुआ द्वान (त्याग) आदिकका 
ज्ञान उस पूर्व पुरुषके प्रमाणका फल है यह युक्त नहीं है | क्‍योंकि अतिग्रसंगदोष हो जायगा। 
यानी चाहे जिसके ज्ञानसे किसी भी तटठस्थ पुरुषको ज्ञत्ति होना बन बेठेगा, तत्र तो सर्वज्ञके ज्ञानसे 
अल्पज्ञोंको भी सम्पूर्ण पदा्ोकी प्रत्यक्षज्ञति हो जायगी। स्नेही पांडितोंके पुत्र मूर्ख नहीं रह सकेंगे, 
उनको कौन रोक सकेगा ?। यदि वैशेषिक यों कहें कि जिस आत्माको जिस ज्ञेयमें प्रमाणज्ञान हुआ 
है उत्त द्वी आत्माको तिस ज्ञेयमें हुआ हान आदिका ज्ञान तो फल ज्ञान माना जायगा । अन्यका 
अन्यमें नहीं, इस प्रकार नियमका संकोच स्वीकार करनेपर तो एक प्रमातात्वरूप प्रमाण और 
फलको एकपना ( अभेद ) सिद्ध होगया। यही तो हम स्याद्वादी कह रहे हैं । इस प्रकार कथ- 
व्चित्‌ अभेद हो जानेपर उन प्रमाण फलोंका कथड्चित्‌ मिन्नरूपसे दौखना विरुद्ध पड जायगा। 
सो नहीं समझना। कारण कि विशेषकी अपेक्षासे उनमें भेद प्रतिमासकी व्यवस्था हो रही है। एक 
ज्ञानमें प्रभाणपन और प्रमिति जैसे अविभक्त द्वो रहे हैं; उत्ती प्रकार किसी ज्ञानमें हानोपादान बुद्वियां 
भी संकरपनेसे तदात्मक हो रही हैं ऐसा अनुभवमें आ रहा दे । बढिया क्षयोपशम द्ोनेपर प्रमाण- 
काढमें ही कचित्‌ प्रमाणसे अभिन्न हान, उपादान, बुद्धियां हो जाती हैँ । केवछ ज्ञानी महाराजके 
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* उसी समय निजस्वरूपसे मिन्न सम्पूर्ण पदार्थों प्रमाणआत्मक उपेक्षा” बुद्धि हो रही है। विशेष 
ज॑ंशोंकी अपेक्षा प्रमाण और उपेक्षा बुद्धिमें कथश्चित्‌ भेद भी है । 


पर्यायाथीपैणाऊ्लेदो द्रव्याथांदामिदास्तु नः । 
प्रमाणफलयोः साक्षादसाक्षादपि तत्ततः ॥ ४६॥ 


इम स्याद्ाादियोंके यहां पयोयार्थिक नयकी प्रधानता की विवक्षा ह्वोनेपर प्रमाण और फलफा 
मेद दे, तथा द्रव्यार्थिक नयकौ प्रधानताते अमेद रह्दों। और वास्तविक रूपले करणज्ञानरूप प्रमाणमें 
और अश्ञाननिवृत्तिरूप फलमें समयका व्यवधान नहीं है, अतः अमेद है। और प्रमाणके पौछे व्यवधान 
होनेवाडे हान आदिके ब्लानरूप फल्से भेद है । दोनोंका एक ही आत्मा उपादान है । इस कारण 
भी प्रमाण और फरलमें अमेद है । 


साक्षात्ममाणफलछयोरमेद एवेत्ययुक्त पर्यायमेदज्क्तिमन्तरेण करणसाधनस्य भाव 
साधनस्प च फहस्यातुपपत्तेः स्वेयेक्ये तयोरेकसाधनत्वापत्तेः करणायनेककारकस्पे 
कृत्रापि कल्पनामात्रादुपपत्तिरित्ति चेन्र, तस्वतः संवेदनस्थाकारकत्वानुपक्तेः न चाकारक 
वस्तु कूटस्थवत्‌ | 

प्रमाण और फलका साक्षात्‌ अव्यवह्वित रूपसे अभेद ही है यद्द एकान्त करना अयुक्त है। 
क्योंकि पर्यायरूप शक्तियोंका मेद माने बिना करणमें निरुक्ति कर साधा गया प्रमाण और भावमें 
युट्‌ प्रझय कर साधागया फलरूप प्रमाण बन नहीं सकता है। यदि समी प्रकारसे उनमें एकपना 
( अमेद ) माना जायगा तो दोनों प्रमाण शब्बोंकी करण या भावमेंसे किसी एक द्वारा ही निरुक्ति 
कर सिद्ध द्वो जानेका प्रसंग हो जायगा। अकौआमेंसे ही शिकाजीत निकछ आबे तो पर्वतपर जानेका 
कैश क्‍यों उठाया जाय ! किन्तु ऐसा है नहीं | यदि बौद्ध यों कहें कि करण आदि अनेक कार- 
कोंकी एक पदार्थंम भी केवल कल्पनासे दी सिद्धि द्वो सकती है। सभी कारक प्रायः कल्पित द्वोते 
हैं, आचार्य कद्दते हैं कि सो यद्ध तो न कढना। क्योंकि यों तो संबेदनको वास्‍्तविकरूपसे कारक- 
पना प्राप्त न होगा । अश्वविषाणके समान अकारकपनेका प्रसंग हो जायगा । किन्तु बौद्धोंने संवेदनको 
करणकारक, कंताकारक, व्यवह्त किया हे ओर देखो जो यथार्थरूपसे अर्थक्रियाका कारक नहीं 
है, वह वस्तुभूत नहीं है, जैसे कि सांस्योंका कूटत्थ आत्मा | आप बौद्ध सांख्योंके प्रति अरथक्रिया न 
करनेकी अपेक्षाते कूटस्‍्थ आत्माको अवस्तुपनेका दोष छगाते हैं, उस ही प्रकार कारकोंको वास्तबिक 
रूपसे न माननेवाले क्षणिकवादी बोद्धोंके ऊपर वही दोष लग बैठता है । 


तयोरसाक्षारवेद एवेत्यप्यसंग्त, तदेकोपादानत्वाभावप्रसंगात्‌ । न च तयोभिश्नो 
पादानता, युक्ता संवानान्तरवदत्भुसन्धानविरोधात्‌ 
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उन प्रमाण ओर द्वान आदि फलरूप बुद्धिका समयब्यवधान होनेके कारण भेद ही है । 
यह भी कह्नना पूर्वापर संगतिसे रह्वित है, क्योंकि ऐसा माननेपर उन दोनोंका उपादान कारण एक 
आत्मा न हो सकेगा यह प्रसंग अच्छा नहीं। यदि नेयायिक या बोद यों कहें कि उनका उपादान 
कारण भिन्न द्वी मान लिया जाय क्या हानि है ! सो यह कहना भी युक्तियोंसे रीता है । क्योंकि 
मिन्न सनन्‍्तानोंके समान श्रत्यमिज्ञान ह्वोनेका विरोध हो जायगा । अर्थात्‌ जैसे देवदत्तसे जाने गये 
विषयका यज्ञदत्तके द्वारा ह्वानोपादान नहीं होता है वैसे ही प्रमाण और फल्लानके भिन्न उपादान 
कारण मान लेनेपर जिसी मैंने जो अर्थ जाना है उसी मुझसे वह अर्थ छोडा जाता है या प्रहण 
किया जाता हे । इस प्रकारका प्रद्मभिज्ञान न हो सकेगा, किन्तु ह्वोता है। अतः प्रमाण और 
फलका सर्वथा भेद मानना उचित नहीं है। 

यदा पुनरव्यवहित व्यवहित च फर्ूं प्रमाणादृद्रव्यायादमिश्न॑ पर्यायार्थावृभिश्न- 
मिष्यते तदा ने कथ्रिदिरोधस्तथाप्रतीते! । 

और जब अज्ञाननिदृत्तिरूप साक्षात्‌ फल तथा हान आदि बुद्धिरूप व्यवहित फल ये दोनों 
प्रमाणते द्रव्यार्थिक नयकी अपेक्षा अभिन्न माने जाय और पर्यायार्थिक नयसे भिन्न इष्ट किये जावें। 
तब तो किसी प्रकार कोई मी विरोध नहीं आता है । क्योंकि विस रीतिसे प्रमाण और फलकी 
कर्थचित्‌ भेद अभेद खरूपकरके प्रतीति हो रही हे । सर्वथा भेद या अमेद माननेपर प्रमाणफ- 
छपनेका विरोध है । तभी तो श्रीमाणिक्यनन्दी आधचार्यने कहा है कि जो ही प्रमाता जाननेवन्ले 
है, वह्दी तत्क्षण अज्ञानकी निदृत्तिको करता हुआ शीघ्र द्वानोपादान उपेक्षाओंको कर छेता है। अतः 
बौद्ध और नेयायिकोंके द्वारा माने गये अमेद एकान्त तथा भेद एकान्त दोनों युक्तिरद्वित हैं । 


तत्प्रमाणान्नयाच्च स्याक्तत्तस्याधिगमोपरः । 

स खार्थश्व परार्थश्व ज्ञानशद्गात्मकात्ततः ॥ ४७ ॥ 

ज्ञान मलद्यादिभेदेन वक्ष्यमाणं प्रपश्थतः । 

शहस्तु सतधा दत्तो ज्ेयो विधिनिषेधगः ॥ ४८ ॥ 

तिस कारण सूत्रका अर्थ सिद्ध हो जाता दे कि प्रमाण और नयसे तस्‍्ततोंका अधिगम द्वोता 

है जो कि प्रमाण ओर नयसे कथर्चित्‌ भिन्न है। हानखरूप उन प्रमाण ओर नयोंसे होता हुआ 
वह अधिगम खय्य अपने लिये उपयोगी दे । क्योंकि ज्ञान गुण आत्मामें ही जडा हुआ रद्दता है 
दूसरेकी ओर फेंका नहीं जा सकता है | तथा वचनखरूप उन प्रमाण और नयोंसे हुआ अधिगम 
दूसरोंके लिये उपयोगी है | क्योंकि शद्वकों घुनफर संकेतज्ञ जन झट ज्ञान कर छेते हैं। वह प्रमाण: 
स्वरूपड्ञान मति, श्रुत, आदि भेदों करके विस्तारसे भविष्य प््थमें कहा जायगा। जो कि खार्थ 
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माना गया है और दूसरोंके लिये उपयोगी हो रद्या शद्व तो विधि ओर निषेषका अवलम्ब लेकर 
सात प्रकारसे प्रदत्त होता हुआ समझ लेना चाहिए। विशेष बात यह है कि खय गानेमें या 
चिल्लाकर पाठ करनेमें शव स्वयंको भी उपयोगी हो जाता है। ऐसी दशामें श्रावण प्रद्यक्ष या श्रतज्ञान 
करनेवाले उसी आत्मामें कथर्िचित्‌ भेद है । दूसरोंका गानां सुनकर जैसा आनन्द आता है वैसा ही 
स्वयं गाना गाकर भी हर्ष विशेष होता हे । यहां गाना गानेवाढे और उसका आनन्द लेनेवाले 
आत्माके दो परिणाम हैं । इस अपेक्षा शद्व परार्थ हो गया वही पाठ करनेमें समझ लेना । कुछ तो 
पढ्िले समझे हुए थे और अपने ही शान कानोंमें गये, अतः ढंढ प्रतिपत्ति गयी । यहां मी दो 
परिणाम हें । किसी समय एक ही आत्मा गुरु और चेछा बन जाता है। अपने ही विचारोंसे निकाले 
गये नवीन तचसिद्वान्तको पुनः स्मरण रखनेके लिये पुस्तकमें लिख लेते हैं । अपनी आत्मासे हम 
खय्य पढते हैं तथा कभी कभी स्वयं अपने भावोंमें विशिष्ट ज्ञान कर लेते हैं, उसीसे शिष्यको ज्ञान हो 
जाता दे । शद्व बोलनेकी आवश्यकता नहीं पडती है | यहां भी अव्यक्त, अनुक्त, शबद्बोंके अभिप्राय 
मान लिये जाते ढेँ । दूसरी बात यह है कि स्त्रय॑ गायनमें शद्वोंके आलापका जो श्रावण प्रत्यक्ष 
हुआ है वह ज्ञान स्वके लिये उपयोगी है शब्द तो नहीं । जैनसिद्धान्त अगाघ है, एकान्त नहीं दे ।. 
अपेक्षासे अनेक धर्मोकी सिद्धि द्वोती हे । 

मत्यादिज्ञानं वक्ष्यमाणं तदात्मक॑ प्रमाण सवा, शद्घात्मकं परार्थ, श्र॒तविषयेकदेश्न- 
जह्ल॑ नयो वक्ष्यमाणः स स्वाये! शद्वात्मकः परार्थः कास्स्न्येतो देशतथ्व तर्वायोधिगमः 
फलात्मा स च प्रमाणान्नयाच्च कयज्चिद्धिन्न इति ध्रक्त प्रमांणनयपूर्वकः । 

आगे ग्रन्थमें कह्ढे जानेवाके मति श्रुत आदिक ज्ञान प्रमाण हैं वे ज्ञान स्वरूप होते हुये 
तो सक्रीय आत्माक्रे डिये हैं ओर शद्गत्ररूप वे दूधरे श्रोताओंके लिये हैं। “* तद॒चनमपि तद्वेतु- 
लात ” तथा श्रुतज्ञानसे जाने गये विषयके एकदेशकों जाननेव्राछा नय जो कि आगे कहा जायगा, 
वह मी ज्ञान स्वरूप तो स््रके लिये है और शब्वस्तरूपनय दूसरे आत्माओंके प्रयोजनका साधक है। 
बचनको भी उपचारसे प्रमाण माना है । पूर्णरूपसे और एकदेशसे हुआ तत्त्वाथोंका अधिगम तो 
फलखरूप दें । और वढ साधकतम प्रमाण और नयसे कथाचित्‌ भिन्न है। इस कारण श्रीउमा- 
स्रामी महाराजने बहुत अच्छा कहा था कि प्रमाण और नयकों कारण मानकर हमको और सर्व 
श्रोताओंको अधिगम हो जाता है । विशेष यह है कि सभी गुणोंमेंसे अकेले - ज्ञानका ही शद्के 
द्वारा प्रतिपादन द्वोता है। छुमेरुपर्ब॒तकां वर्णन, नन्‍्दीशरका निरूपण, धर्मदरब्यंक्षा कथनरूप 
रसका प्रद्पण, सम्पस्दर्शनका व्याख्यान करना इन संत्रका अभिप्राय यह है कि सुमेर आदिके 
ज्ञानका ग्रतिपादन किय्रा गया है । तभी तो सुमेरुकी ठम्पाई, चोडाई, ऊंचाई, सौमनप्तवन, 
पाण्डुकबनका विन्यास समझानेपर हमारी आत्मांमे सुमेह़का ज्ञान उत्पन्न होता है। कोई मलुष्य 
अपने सुखदुःखका निरूपण करतां हे तो ओताकी आप्मामें सुख या दुःख उत्पन्न नहीं होता है। 
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किन्तु छुखदुःखोंका ज्ञान उत्पन्न हो जाता है । शुद निर्विकल्पक आत्माका स्वयं अनुभव तो हो 
सकता है। किन्तु सहस्न गलोंसे मी कोई उपदेषा उसका उपदेश नहीं कर सकता है | श्रीपृअ्यपाद 
स्वामीने कहा है कि “' यत्परेः प्रतिपयो5६, यत्परान्‌ प्रतिपादये | उन्मत्तचेश्टित तन्‍्मे, यदह निर्विक- 
ल्पकः ”। इससे सिद्ध होता है कि ज्ञान ही समझा और समझाया जा सकता है। ह्वानोंमें मी बहु- 
भाग ह्ञान अवक्तन्य हैं। “ पण्णवणिम्जा भावा अणँतमागों दु अणमिल्प्पाणं | पण्णवणिश्ञाणं 
पुण अर्णतभागों खुदणिबद्धों | ”” गोम्मटसारमें कहा है कि प्रज्मापनीय ( अवक्तन्य ) पदाथोंका 
अनन्तवां भाग ज्ञान द्वारा समझाने योग्य है और समझाने योग्यमेंसे अनन्तवां भाग शास्तरोंमें लिखा 
जा सकता है । वक्ताके इृदयमें जितना ज्ञान हे उतना वह सिर, हाथ, आदिकी चेष्टा या भाजपूर्ण 
शद्ठोंके उच्चारण, घुनियोजनसे समझा जा नहीं सकता है ओर जितना चेष्टा, शद्व बोलना, 
आरोह, अवरोह, आंखोंका स्पन्दन, अतिशययुक्तमाव आदिसे समझा जा सकता है, उतना लिखा 
नहीं जा सकता है। तभी तो वक्ताके उपदेशक्रों सुननेके लिये दूर दूरके मनुष्य पहुंचते हैं। पत्रोंपर 
लिखे हुए उनके माषण पढ ढेनेसे उतना सनन्‍्तोष नहीं हो पाता है | बडी प्रसनतासे कहना पडता 
है कि आत्माओंमें यद् स्वमाव बहुत अच्छा है कि थोडासा निमित्त पाकर क्षयोपशमके अनुसार 
अपने आप बहुत ज्ञानको उत्पन्न कर छेता है। सभी श्रुतज्ञान शद्बोंके ही अधीन दोय ऐसा नियम 
नहीं। तमी तो कचित्‌ गुरुके ज्ञानसे शिष्यका ज्ञान बढ़कर हो जाता है। किन्तु यहां गुरुकी कृतइ़ता 
शिष्यको विश्मरणीय नहीं होनी चाहिये | अभन्‍्योंके उपदेशते असंख्य विनीत मव्यजीव कैक्ल्य 
प्रात कर छिद्ध हो गये । पांच हार्नोमें मति, अबधि, मनःपर्यय और केवद्वान ये चार तो अवाच्य 
हैं । दूध, मोइक, मिश्री, आदिकके रासन प्रत्यक्षोंक्ा कथन नहीं हो सकता है आदि । हां, अकेसे 
श्रतज्ञानके भी अल्पमागका प्रतिपादन हो सकता दै। फिर भी यहां पांचों हानोंको ययायोग्य 
शद्वात्मफ इस अपेक्षाते कह दिया है कि थे मौ अपने अविनाभावी श्रुतज्ञानोंके साथ समझे समझाये 
जा सकते हैं। साझेरारामें एकका धर्म दूसरेमें भी ब्यवहवत हो जाया करता है | आश्माके जब 
सभी गुणोंमें माइचारा है तो उसके ब्ार्नोमे लमानामिहार होना अवश्यंभावी है ! 

शूद्बो विधिमपान एवेत्ययुक्त, पतिषेषस्य शद्धादमविपत्तिमसंगाद्‌। तरथ गुजमावे- 
नैव ततः प्रतिपत्तिरित्यप्यसारं, सर्वत्र सर्वदा सर्वया प्रधानभावेनाप्रतिपश्रस्य शुणभावाजु- 
पपरे। । स्वरूपेण पुरूपतः प्रतिपत्॒त्य ह 

ब्रक्षादैतवादीका कथन है कि शद्धकों घुनकर श्रोताकी पदार्थोके विधान करनेमें ही प्रदुर्ति 
होती है। “४ घटमानय ” को छुनकर श्रोता घटकों छे आता है। “' गां नय ” को सुनकर गौ 
को ले जाता है | अतः भाव पदार्थकी विधिकों ही प्रधानतासे कदनेवाडे समी शाह हैं। आप 
जैनोंने उक्त वार्सिकमें विधि और निषेधको कद्दनेवाके समी शद्दोंको कैसे कहा ! आचार्य बोख्से हैं 
कि यह कहना अयुक्त है। क्योंकि शद्वके दारा विधि होना ही माना जायगा तो शद्वसे लिषेष कौ 

ह] 
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प्रतिप्रत्ति न होनेका प्रसंग द्ोगा | घठको छानेवाला मनुष्य अन्य कपडा, मैंसा, पुस्तक, आदिका 
निषेष करता हुआ द्वी अभीष्ट घटको लाता है । यदि बिधिवादी यों कहें कि शहद द्वारा निषेधकी 
गौणरूपसे दी प्रतिपत्ति होती है, प्रधानरूपते तो निषेघकी प्रतीति कभी नहीं होती है, सो यह 
कहना भी निस्सार हैं। क्‍योंकि जो निषेध सभी स्थलोमेंसे कहीं मी और समी कालॉमेंसे कमी तथा 
सभी प्रकारोंमें किसी भी प्रकार प्रधानरूप करके नहीं जाना गया है उसका गोणपना भी अतिद्ध 
है । अपने ख़रूप करके जो कहीं मुख्यपनेसे जान लिया गया है वढ्द अन्यत्र भी विशेषण,,गौणपन, 
आदि धर्मोसे ब्यवह्त होता हुआ देखा जा सकता है । मुख्यरूपसे प्रसिद्ध अग्नि या बैलका किसी 
बालकमें अध्यारोप किया जा सकता है । अन्यथा नहीं । 
: प्रतिषेधभ्रधान एवं शद्ध इत्यनेनापास्तम्‌ । 

प्रधानरूपंसे निषेध करनेको ही शाद्व कहता है यह एकान्त भी इस कथनसे खण्डित हो 
जाता है। क्योंकि प्रायः सभी शद्दोंसे वेधि और निषेध दोनोंकी प्रतीति हो रही दे । यह बात 
दूसरी है कि कहीं विधिका विशेषण निषेध है और कचित्‌ निषेधका विशेषण विधि है। अतः 
द्वितीय भंगका एकान्त ठीक नहीं । 

क्रमादुभयप्रधान एव शद्ग इत्यपि न साधीयः, तस्यैकेकप्रधानत्वप्रतीतेरप्यवाधितत्वात्‌। 

ऋमसे त्रिधि और निषेध दोनोंको द्वी प्रधानरूपसे शद्व कद्दता है। यह भी एकान्तरूपसे 
कहना अधिक अच्छा नहीं दे। क्योंकि उस शद्वकी एक एकको प्रधानपनेसे कहनेकी प्रतीति भी 
बाधारहित हो रद्दी हैं। “  स्याध्यायं कुर्यात्‌ ” तद्दां ख्ाध्यायकी विधि तो प्रधान है. और शृथा 
क्रीडन आदिका निषेध गौण है। “ मधु नाश्नायात्‌ ” यहां मधुभक्षणका निषेध प्रधान है । शुद्ध 
प्राछ्ुक पदार्यके सेवनकी विधि गौण है। अतः उभयआत्मक तृतीय मंगका भी एकान्त उचित नहीं। 
सक्ृद्धिधिनिषेधात्मनो 5थेस्थावाचक एबेति च भिथ्या, तस्यावाच्यशक्लेनाप्यवाच्यत्वप्रसक्ते। 
एक बारमें विधि और निषेधरूप दोनों अर्थका कथन करनेवाछा कोई वाचक शद्व है ही 
लहीं। अतः शद्व अवाचक ही है। यह कथन भी झूंठा है। क्योंकि यदि अर्थ सभी प्रकारसे अवाष्य 
,है तो अवाच्य शद्धसे मी उसको अवाच्यपनेका प्रसंग द्वोगा । अन्यथा शद्दव उसका अवाचक नहीं 
कह्दा जा सकेगा । अतः शद्व वाचक ऐिद्ध हो गया हे। अर्थात्‌ अर्थ जब वाच्य है तो उसका वचक 
दाद्व है। अतः अवक्तन्य नामका चतुर्थभज्ञ भी एकान्तरूपले नहीं व्यवस्यित हुआ । 

विध्यात्मनो 5येस्थ वाचक एवोभयात्मनों युगपदवाचक एवेत्येकान्तोडपि न युक्तः; 
प्रतिषेघात्मलः उभयात्मनथ् सहार्यस्य वाचकत्वावाचकत्वाभ्यां भ्द्धस्य प्रतीतेः । 

बढ विधिखरूप अर्थका वाचक दी दे और विधि, निषेध दृयस्वरूप अर्थका एक समयमें 
नअवाचंक दीं »ै । इंस प्रकार पांचवे मंगका एकान्त करना भी युक्त नहीं दै। क्योंकि प्रतिषेधस्वरूप 


तत्तार्थचिन्तामणि । ४०३ 
अर्थका वाचकपन और विधिनिषेध उभयख्वरूप अर्थके एक साथ अवाचकपनसे भी शद्गकी 
प्रतीति हो रही है । 

इत्यमेवेत्यप्यसंगतमन्यथापि संग्रत्ययात्‌ । 

इस छटवे ढंगसे ही अर्थात्‌ प्रतिषेधरूप अर्थदा वाचकपन और विधि निषेघरूप अर्थका एक 
साथ अवाचकपनेसे दी शद्गकी प्रतीति हो रद्दी दे यद्द कद्दना भी असंगत है। क्योंकि अन्य प्रकारोंसे 
भी यानी पांचवें, तीसरे, पहिले, आदि भंगोंसे भी शद्गकी प्रतीति हो रद्दी है । 

क्रमाक्रमास्याम् भयात्मनोउथेस्थ वाचकशथ्मावाचकश्न नान्यथेत्यपि प्रतीतिविरुद्ध 
विधिमात्रादिप्रधानतयापि तस्थ प्रसिद्धेरिति सप्तथा प्रशृत्तोडर्थे शह्वः प्रतिपत्तव्यों विधिनि- 
पेधविकल्पात्‌ । 

शब्द ऋमसे विधि निषेधात्मक अर्थका वाचक है ओर अक्रमसे विधि निषेधद्वयरूप अर्थका 
अवाचक है । इस सातवें ढंगके सिवाय अन्य कोई प्रकार नहीं है | यह भी एकान्त करना: अती- 
तियोंसे विरुद्ध पडता है । क्‍योंकि केवल विधि या अकेले निषेध आदि प्रथम, द्वितीय प्रशूति 
भंगोंकी प्रधानतासे भी उस शब्दकी प्रवृत्ति होना प्रसिद्ध है । इस कारण पूर्वोक्त एकान्तोंको समु: 
दितकर सात ग्रकारते अथमें प्रवृत्त हो रद्दा शाद्द मान लेना चाहिये। विधि और निषेघधके अबवाच्य 
को साथ लेकर सात भेद हो सकते हैं । अतः उक्त वार्तिकमें सात प्रकारसे शद्वकी प्रदृत्ति कही 
गयी समझनी चाहिये । वाच्य धर्म सात हैं । अतः उनके वाचक दाब्दोंके विकल्प भी सात हैं। 


तत्र प्रश्ननशात्कश्रिद्विधो शद्ः प्रवर्तते । 
स्थादस्त्येवाखिले यद्वत्स्वरूपादिचतुष्टयात्‌ ॥ ४९ ॥ 
स्थान्नास्त्पेव विपर्यासादिति कश्निन्निषेधने । 
स्यादुद्देतमेव तदुद्वेतादित्यस्तित्वनिषेधयों: ॥ ५४ ॥ 
ऋमेण योगपद्याद्वा स्थादवक्तव्यमेव तत्‌ । 
स्यादस्त्यवाच्यमेवेति यथोचितनयापणात्‌ ॥ ५१ ॥ 
स्यान्नास्त्यवाच्यमेवेति तत एवं निगयते । 
स्यादृदयावाच्यमेवेति सप्तभंग्यविरोधतः ॥ ५२ ॥ 


तिन सात प्रकारके वाचक शढ्ठोंमें कोई शद्व तो प्रश्नके वशस विधान करनेमें प्रवृत्त रहा 
है । जैसे कि सवद्व्य, क्षेत्र, काठ, मात्र इन अपने स्वरूपभूत चार अवयर्योसि सम्पूर्ण पदार्थ कथे- 
श्चित्‌ अस्तिरूप द्वी हैं ( १ )। तथा कोई शद्व यों निषेध करनेमें.अबृत्त रद्दा है | जैसे कि स्वरूप 








आदिके विपर्यास यानी परदव्य, क्षेत्र, काछ, मात्रोतरि सम्पूर्ण पदार्थ कथजिचित्‌ नास्तित्वरूप दी हैं 
(२ )। विधि और निषेत्रके ऋमसे उस द्वैतपनकी विवक्षासे सम्पूण पदार्थ कथज्चित्‌ अत्तिनास्ति 
उम्रयरूप ही हैं ( ३ )। अथवा अस्तित्व और निषेत्रकी युगपत्‌ कथन विवक्षा द्ोनेपर वह वस्तु 
अवक्तत्य ही है ( 9 )। तथा यथायोग्य उचित नयकी विवक्षा करनेसे यानी खरूपचतुष्टय और एक 
समयमें दोनोंके कहनेकी अपेक्षासे वस्तु कथज्चित अल्त्यवक्तव्यरूप ही है (५ )। तिस्त उचित 
नयकी योजनासे ही यानी परचतुष्टय और युगपत्‌ कथनकी विवक्षासे वस्तु कथड्चित्‌ नास्तयवक्तन्य 
ही कदी जाती है ( ६ )। तथा स्वचतुष्टय और परचतुष्टय एवं युगपत्‌ कथनकी अर्पणा करनेसे 
वस्तु कथश्चित्‌ अस्तिना््यवक्तन्य स्वरूप दी है ( ७ )। इस प्रकार ध्मोके अविरोधसे श्दोंकी 
प्रवृत्ति द्वारा सात मँगोंके समुदायकी योजना हो जाती है । 
ु न हेकस्मिन वस्तुनि प्रश्ननश्षादिधिनिषेषयोग्यैस्तयो! समस्तयोथ कटपनयोः सप्तपा 
बचनमार्गों विरुध्यते, तंत्र तथाविधयोस्तयोः प्रतीतिसिद्धत्वादेकान्तमन्तरेण वस्तुत्वा- 


ज्ुपपत्तेरसम्भवात्‌ । 

प्रश्नेक वशसे एक बस्तुप्रें न्यारे न्‍्यारे विधि और निषेधकी अथवा मिले हुए विधि निषेधकी 
सत्य कल्पनाओंके दो जानेपर सात प्रकार वचन मार्ग प्रवर्तना किरुद्ध हो जाय, सो नहीं समझना । 
क्योंकि उस एक बस्तुमें तिस प्रकारके उन विविनिषेधोंकी कल्पना करना प्रतीतियोंते सिद्ध द्वो रहा 
है । एक ही घर्मरूपके विना वध्तुपनकी उपपत्ति न होनेका असम्मव है। अर्थात्‌ एकान्तपनेके 
आग्रदकों छोड़कर वस्तुलकी सिद्धि दो सकती है । एक एकको ही एकत्रित करनेसे अनेक बन जाते 
हैं। अकेला एक धर्म अवस्तु है ओर है भी तो नहीं । सम्पूर्ण वस्तुओंमें विधि और निषेधकी वस्तु- 
भूत कल्पनाएं प्रतीर्तिसिद्र हो रही हैं । 

स्वरछृप्षण तयोरमतीतेगिकस्पाकारतया संबेदनाश्न प्रतीतिसिद्धमिति चेत्‌, कि पुन 
अर्यस्तसपस्ताभ्यां विधिप्रतिषेषाम्यां शूर््य स्लक्षणध्ुपलएयते कदाचित्‌ ? संहृतसकल 
विकरपावस्थायाझ्ुपरुक्ष्यत एवं तदनन्तरं व्युत्यितचित्तदश्ायामिदमित्यमस्त्यन्यथा नास्ती 
स्पादिविधिमतिषेधधर्मविश्वेषत्रतीतेः पूर्व तथाविधवासनोपजनितंविकस्पबुद्धी प्वृत्तेः | केवर्ल 
तान पर्मविश्वेपांस्तत्र प्रतिभासभानानपि इतशिद्िश्नमदेतोंः स्वरक्षणेउप्यारोपयंस्तदपि 
तद्धभांत्म$ व्यवहारी प्रन्यते । वस्तुतस्वद्धमांणामसम्भवात्‌ । सम्भवे वा प्रत्यक्षे प्रतिभास 
प्रसेगादेकआापि नानावजुद्धीनां निवारयितुमझ्क्तेरिति केचित्‌ 

बौद्ध कहते हैं कि हमारे माने गये स्वलक्षण तत्त्वमें उन विधि निषेषोंकी प्रतीति नहीं हो 
रही दै। पस्तुको नहीं छूनेवाले कोरे विकल्पाकार ज्ञानले उनका संवेदन हो जाता है | अतः वे 
धर्म प्रतीतियोंसे सिद्ध नहीं हैं । ऐसा कहनेपर तो हम जैन उनसे पूंछते हैं कि क्या फिर अकेछे 
या मि्ठे हुए विधि प्रतिषेषोंसे रद्दित स्वदुणकों कभी आपने देखा है ! बताओ | भछा जिसका . 


तस्वायचिन्तानणि: ४०५ 
शरीर स्वकी विधि और परके निषेधसे अलंकृत नहीं है उसका देखना भी क्या होगा ! । इसके 
उत्तरमें कोई बौद्ध यों कह रहे हैं कि जिस समय सम्पूर्ण मेरे, तेरे, अनिय, है, नहीं, जादि विक- 
ल्पोंका संहार ( निरोध ) कर दिया जाता है उस अवत््थामें विधि निषेधोंसे रहित स्वकृक्षण तत्त्व 
दीख दी जाता है। हां | उसके पीछे रागदेषकी दशामें चित्तइत्तिके नाना विकस्पोंमें सखग्न हो 
जानेपर “ यद्द इस प्रकारका है, दूसरे प्रकारसे नहीं है ” इल्मादिक अनेक विधि प्रतिषेष 
रूप विशेषधमोंकी प्रतीति द्ोने छग जाती है । पढ़िले समयोंमें तिस प्रकारके 
झूंठे बिकल्पक ज्ञान हो चुके हैं, उनकी वासनाएं हृदयमें बैठी हुयी हैं । उन 
* बासनाओोंसि उत्पन्न हुयी विकल्प बुद्धिमें अत्ति, नास्ति, की कल्पना प्रदत्त दो जाती 
दे । केवठ उस झूंठी विकल्प बुद्धिमें प्रतिमास रहे मौ उन अस्ति नास्ति आदि विशेष धर्मोको 
जो कि खक्षणमें नहीं प्रतिमास रहे हैं किसी ज्रान्तिके कारणसे वस्तुभूत खलक्षणमें भी अध्यारोप 
करता हुआ यह्द व्यवद्वार करनेवाढा जीव उस खलक्षणकों भी उन कल्पित धमंखरूप मान रहा 
है। जैसे कोई भोला बालक या बन्दर दर्पणमें त्थित प्रतिबिम्बके वास्तविक धमोको मान छेता है, 
अथवा कोई उद्धान्त पुरुष खप्तको देखकर भयभीत, कम्पित, हो जाता है । अपनी छततके ऊपर 
डदित द्वो रद्दे चन्द्रमाकों शिशु अपना जान रहा दे | सर्व साधारणका समान अधिकार या कुछ भी 
अधिकार न द्वोते हुए भी बाजारकी चांदी, या कपढडेमें मेरी तेरी कल्पना गढ ली जाती हे परमार्थ- 
रूपसे विचारा जाय तो निरंश निर्विकल्पक खलक्षणोंमें उन धमोकी शत्ति असम्भव है । वे धर्म यदि 
बसतुमें ठीक ठीक द्वोते तो वस्तुके पूर्ण स्वरूपको देखनेवाले प्रत्यक्ष ज्ञानमें अवश्य प्रतिमासको प्राप्त हो 
जाने चाहिये थे। जो वस्तुभूत हैं. उनका निर्विकल्पक प्रस्‍्यक्ष हो जाना प्रसंग प्राप्त हे, तब तो 
एक पदार्थमें भी धर्मी धमोके अनेक ज्ञान ह्वो जानेको रोका नहीं जा सकता है । किन्तु हमारा मत 
ऐसा है. कि “ प्रत्यथे ज्ञानामिनिवेशः ” झअश, धर्म, पर्याय, इन सबसे रद्दित कोरा एक द्रन्य है 
उस एक अथ॑का ही ज्ञान होता है, न एक पदार्थके अनेक ज्ञान हैं ओर न अनेक पदा्थोंका एक 
ज्ञान होता दे। तथा जैनोंके द्वारा माने गये दर्शनमें भी तो ध्मोका प्रतिमास नहीं होता दे । इस 
प्रकार कोई सौगत कह रहे हें । अब आचार्य बोलते हैं कि--- 

तेडपि पयेजुयोज्याः | छत) ? सफलघर्मविकर्छ स्वकृक्षणमाभिमतदज्ञायां प्रतिभासभान 
विनिश्चितमिति । मत्यक्षत एवेति चेश्न तस्यानिधायकत्वात्‌ । निश्रयजनकत्वाणिश्रायकर्मेव 
तदिति चेत्‌, त्बर्तित्वादिषमनिश्वयजननात्तप्रिश्रयो5पि प्रत्यक्षो3स्तु तस्य तप्चिझायकत्वो- 
पपत्तेः अन्यथा स्वऊृप्तणनिभायकत्वस्य विरोधात्‌ | 

वे बोद्ध भी इस प्रकार प्रश्नगाछाको उठाकर आपादन करने योग्य हैं कि जिस दशामें बिक- 
ल्पोंका संहार हो चुका है उस इष्ट दशामें खलक्षणतत्त्त सम्पूण घमोसे रद्षित प्रतिभास रदा दे, इस 
: बातको आप बौद्धोंने विशेषदूपसे केसे निश्य किया ! बताओ ! यदि प्रत्यक्ष प्रमाणते & निश्चय . 
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9०६ तल कोफबाएीके 
किया कद्दो सो तो ठीक नहीं । क्योंकि आपने उस प्रत्यक्षको निश्चय करानेवाला नहीं माना है । यदि 
आप यों कहे हैं कि प्रत्यक्ष्वान ख्य तो निश्चयरूप नहीं दै। किन्तु निश्चयका जनक होनेसे वह 
प्रत्यक्ष प्रमाण निश्चायक अवश्य है। तब यों कनेपर तो हम जैन कद्ते हे कि अस्तिपन, नास्तिपन, 
आदि श्र्मोंका विकल्पद्ानरूप निश्यकी उत्पत्ति करनेसे उनका निश्चयज्ञान भी प्रत्यक्षप्रमाण हो 
जाओ | क्योंकि जो निश्चयकों देदी करता हे वह प्रत्यक्ष आपने माना है। पौछेसे इृढतर निश्चयका 
उत्पाद करनेसते अस्तित्वादिके पढ्चिछि उस निश्चय ज्ञानमों उसका निश्चायकपना सिद्ध हो रद्दा है 
अथवा प्रत्यक्षके पीछे निश्चय और उसके अनन्तर दृढतर निश्चयकों करानेवाले उप प्रत्यक्षको उन 
अस्तित्वादिका निश्चायकपन सिद्ध द्वो रहा है। अन्यथा प्रत्यक्षकों खलक्षणके निश्चवायकपनेका विरोध दोगा। 

यदि पुनरस्तित्वादिषमंवासनावशात्तद्धम॑निश्यस्योत्पचेन पत्यर्ध तल्रिश्रयस्प जन- 

कृमिति मत तदा खरक्षणं शुद्ध प्रतिभातमिति निश्रयस्थापि खकक्षणवासनाबलादुदयात्र 

तततस्यथ जनक॑ स्यात्‌ | खक्कक्षणेडतुभवनाभावे निश्चयायोगो न पुनरस्तित्वादिषर्मोष्विति 
। 
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यदि फिर बौद्धोका इस प्रकार मन्तव्य है कि अत्तित्व आदि धमोकी हृदयमें बेठी हुयी मिथ्या 
वासनाओंकी अधीनतासे उन अस्तित्व आदि धमीका निश्चय उत्पन्न होता है । अतः उस निश्चयका 
जनक प्रयक्ष नहीं है, यानी मिथ्या संस्कार अस्तित्ादि धर्मोके निश्चायक हैं, प्रत्यक्ष प्रमाण उनका 
निश्चायक नहीं दे, तब तो दम बोदोंके प्रति कद्देंगे कि सम्पूण घमोसे रद्षित शुद्ध खलक्षण प्राति- 
भातित हो गया दे इस निश्यकी भी उत्पत्ति स्वछक्षणकी झूठी वासनाके सामर्थ्यसे हो जायगी। 
अतः वह प्रत्यक्ष उस निश्चयका जनक न होवे । खलक्षण और अध्तित्वादि धर्म इन सबके निश्चय 
करानेका उपाय वासनाएं हो सकती हैं । खलक्षणमें प्रत्यक्षरूप अनुभवके न करनेपर पौंछेसे 
निश्चय नहीं हो सकेगा, यद्ट तो माना जाय और फिर अस्तित्वादि ध्मीमें प्रत्यक्षरूप अनुभव 
किये बिना निश्चय न होना यह न माना जाय, इस प्रकार पक्षपात करना केवछ अपनी मनमानी 
रुचिका प्रकाश करना मात्र हे। जैसे कि दरिद्र मनुष्य अपने अनेक मनोरथोंमें रुचि करते रहते हैं । 
इस ढंगसे प्रामाणिक पुरुषोंके सन्‍्मुख तत्त्वव्यवस्था नहीं हो सकती है | 

श्रुतिमात्रातद्धमेनिश्रयोत्पत्ती खहक्षणनिर्णयस्यापि तत एवोत्पत्तिरस्तु। तथा च न 
वस्ठृतः खक्क्षणस्य सिद्धिस्तद्धमंबद खलक्षणस्य तम्रिश्यणननासमर्थादपि प्रत्यक्षात्सिद्धी 
तद्धरमाणामपरि तथाविधादेवाध्यक्षात्‌ सिद्धि! स्यात्‌ । 

वासनाओंसे न मानकर केवऊ शब्द छुननेसे द्वी उन अत्तित्वादि धमोके निश्चयकी उत्पत्ति 
मानी जायगी तो खलक्षणके निर्णयकी भी उत्पत्ति तिस ही सुनने मात्रसे हो जाओ, और तैछा 
होने पर तो. वास्तविकरूपसे खलक्षणकी सिद्धि नहीं हुयी । जैसे कि उसके धर्म अस्तित्वादिकोंकी 
पिद्टे कोरे शाह्के घुननेसे नहीं होती । यदि उस खलक्षणके निश्चयकों उत्पन्न करनेमें नहीं समर्थ 
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भी प्रत्यक्ष ्वलक्षणकी सिद्धि मानी जायगी तब तो उस स्वलक्षणके अत्तित्वादि घमोकी भी निश्चयकों 
पैदा न करनेवाले तिस ही प्रकारके प्रत्यक्षत सिद्धि दो जावेगी । फिर आप स्त्रदक्षणकों अस्तित्व 
आदि सात धमोसे रहित कैसे कद्द रहे हें ! 

प्रत्यक्षे स्वलक्षणमेव प्रतिभाति न तु कियन्तों धर्मों इत्ययुक्त, सक्तादिधर्माऋान्त- 
स्पेब वस्तुनः प्रतिभासनात्‌ । प्रत्यक्षादुसरकाल्‍ूमनिश्चिताः कर प्रतिभासन्ते नाम तद्धमों 
इति चेद, स्वलक्षण कथम्‌ ? स्वृरुक्षणस्वेन सामान्येन रूपेण निश्चितमेब् तत्‌ पत्त्यक्षपृष्ठ 
भाविना निश्रयेनेति चेत्‌, तद्धमोः कयय सामान्येनानिश्चिताः । सापान्याकारस्यावस्त॒त्वात्‌ 
तेन निश्चिता न ते वास्तवा स्थुरिति चेत्‌ स्वलक्षणं कं तेन निश्चीयमान वस्तुसत्‌। 
तथा तद्वस्त्वेवेति चेत्‌ यथा न निश्चीयते तथा वस्तुस॒दित्यायातम्‌ । तच्चानुपफ्न्रस । 
पुरुषायद्वैतवत्‌ । | ु ह 

प्रत्यक्ष प्रमाणमें स्वलक्षण ही स्पष्ट प्रतिभास रहा है, उसके कितने ही धर्म तो नद्दी दीख 
रहे हैं । इस प्रकार बोंद्वोंका कददना युक्तिरह्ठित ढे। क्‍योंकि अस्तित्व, नास्तिल, आदि धर्मोसे घिरी 
हुयी वस्तुका ही प्रत्यक्ष द्वारा प्रतिभास हो रह्या है। बौद्ध पूंछते हैं कि प्रत्यक्षसे पीछे उत्तरकाढमें 
उसके धर्म होकर नहीं निश्चित किये गये अस्तित्वादिक धर्म भरा कैसे प्रतिमास हो रहे हैं ! 
अर्थात्‌ किसी प्रकार उनका प्रतिभास भी हो जाय किन्तु पीछेके निश्चय हुये बिना वे धर्म उस 
स्वलक्षणके हैं इसका नियम कैसे द्वोय 7 । ऐसा कहनेपर तो हम जैन उनसे पूंछते हैं कि तुम्हारा 
स्वलक्षण भी केसे प्रतिभास रद्दा है ! अर्थात्‌ उसका भी तो ग्रत्यक्षके पीछे श्चिय नहीं हुआ है ! 
बताओ ! इसपर आप बौद्ध यदि थों कहें. कि वह स्वलक्षण तो प्रत्यक्षके पीछे होनेवाले निश्चयके 
द्वारा सामान्यस्वरूप स्वछक्षणपने करके निश्चित ही है, इसपर तो हम जैन भी कहते हैं कि 
इस स्वलक्षणके अस्तित्व आदि धम भी सामान्यस्वरूपसे निश्चित हो चुके हें वे मछा अनिश्चित 
क्यों समझे जावें? इसपर बोद्ध यों कहेंगे कि विशेष ही वास्तविक पदार्थ हे समान आकार तो 
अवस्तु है | इस कारण उस सामान्यपनेसे निश्चित किये गये वे 'धर्म वास्तविक न हो सकेंगे । इस 
प्रकार बौद्धोंके कहनेपर ते हम पूंछते हैं कि उस सामान्यपनेसे निश्चित किया गया स्वरक्षण तत्त्व 
भी मछा वात्तविक संदूभूत कैसे कद्दा जारह्य है ! बताओ । इसपर बौद्ध यों कहते हैं कि तिस 
प्रकार उस अवास्‍्तबिक सामान्यसे निश्चय किया गया वह् स्वलक्षण अवस्तु ही है । ऐसा कहनेपर 
'तो यद्द अभिप्राय आया कि जिस प्रकार स्वछक्षणका निश्चय न किया जाय, उसी प्रकारसे वह 
परमार्थभूत है, किन्तु बह बात तो उपपत्तिसे रहित है, यानी इस ढंगसे स्वरक्षणकी सिद्धि नहीं हो 
सकती दै। जैसे कि ब्ह्मादैतवादी, शब्दाद्रेतवादी, आदि अपने ब्रह्म, शा, आदिका निश्चय न कराते 
हुए कोरे सतनेसे या शद्दानुविद्धपनेसे अपने अमीष्ट तस्‍्त्ोंको सिद्ध नहीं कर पाये हैं, वैसे ही बौद्ध 
, 'अनिश्चित स्वलक्षणको नहीं सिद्ध कर सके हैं । अथांत्‌ जैसा वस्तुका स्वस्वरूप निश्चित हो रहा 
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है । वैसा वे मानते नहीं हैं । ओर जो स्वरूप नहीं निश्चित द्वो रहा है उसे थे मान बैठे हैं भला 
कही सट्टा भी पेढा हुआ करता दे ! नहीं। 
स्वलक्षणपेव वस्तु सत्‌ खार्यक्रियानिभित्तत्वाझ्ात्माधक्वैतमित्यपि न सत्य; सक्ता- 
दिघमोणामभावे तस्य तप्रिमित्ततवासिद्ध! खरश्रृंगादिवत्‌ सर्वत्र सर्वयेकान्तेडथैक्रियानिमि- 
सत्वस्य निराकृतत्वाज्य बहिरन्तवोनेकान्तात्मन्येब तस्य समयेनात्‌ । 
स्वलक्षण तत्व ही वास्तविकरूपसे सत्पदार्थ है, क्योंकि वह अपने योग्य अर्थक्रियाओंका 
कारण है । ब्रह्म, शद्व, ज्ञान, आदिका अदैत अर्थक्रियाका कारण न होनेसे वास्तविक नहीं है । 
इस प्रकार बौद्धोंका कहना मी ठीक नहीं है क्‍योंकि सत्तत, आदि धमोंका अमाव माननेपर उस 
स्वलक्षणको उस अर्थक्रियाका निमित्तपना सिद्ध नहीं होता है, जेसे कि गयेके सींग, आकाशके फल, 
आदिको सत्त्त न होनेसे अर्थक्रियाकारीपन नहीं है । जो सत्‌ होगा वही तो अर्थक्रियाकों करेगा। 
आप बोौद्दीने उक्त अनुमानमें सत्तको साध्य बना रखा है, वद्द स्वलक्षणरूप पक्षमें रहना ही चाहिये। 
दूसरी बात यद्द हे कि समी प्रकारसे क्षणिकपनका एकान्त भ्रह्ण करनेपर सर्व पदार्थोमें अर्थक्रियाके 
निमित्तपनका निराकरण कर दिया गया है जो प्रथम क्षणमें आत्मछाम कर चुका है, वही तो 
द्वितीय क्षणमें ठह्वर कर अर्थक्रियाकों कर सकता है । किन्तु जो द्वितीय क्षणमें समूछचूछ मर जायगा, 
वह किस कार्यकों करेगा | घट, पट, आदि बदहिरंग अथवा आत्मा, ज्ञान, आदि अन्तरंग पदायोंके 
जनेक धर्मात्मक द्वोनेपर दी उस अर्थक्रियाके निमित्तपनका युक्तिपूर्वक समर्थन किया गया है । 
पस्णिकस्वकृक्षणस्थ सापझ्िमित्तत्वमंगीकृत्याश्षक्यनिश्रयस्पापि धर्माणां तत्मति्तेपे 
तानप्यंगीरृत्य स्वछक्षणे दत्‌ प्रतिक्षेपस्प कहे सुक्षकत्वात्‌ । तथाहि--सस्‍्वादयों धर्मों 
एवार्यकियाकारिणः संहृतसकछविकर्पावस्थायाप्युपलक्ष्यन्ते न स्वकृक्षणं तस्य स्ववासना- 
प्रतियासनात्‌ | केवर्ल तत्रावभांसमानमपि तद्धमेंडध्यारोपयन कुतथ्ि- 
दिश्वमादर्थक्रियानिषित्तमिव जनो5लुमन्यंते परमार्यवस्तस्यासम्भवात्‌ । सम्भवे वाध्यक्षेउव- 
भासाजुषंगात्‌ चित्रसंदिदां सकृदपनेतुमक्नक्तेः । 
एक क्षण ठद्दर कर झट दूसरे क्षणमें नष्ट हो जानेवाडे खलक्षणको उस अर्थक्रियाका निमि- 
शपना स्वीकार करके जिसका निश्चय न किया जा सके ऐसे भी खलक्षणके अत्तित्त आदि धम्मोंका 
बह अर्थक्रियाका निमित्तपन निषिद्ध किया जायगा । ऐसा बोनेपर तो उन धमोकों भी अर्थक्रियाका 
निमिसपन ओगीकार करके खलक्षणमें उस अर्थक्रियाके निमित्तपनका निषेध छुलभतासे किया जा 
सकता है । उसीको हम स्पष्ट कर कहते हैं कि सम्पूण विकल्पोंसे रहित निर्विकल्पक दशशामें सत्तत, 
आदिक धर्म द्वी अर्थक्रियाको करते हुए दीख रहे हैं। स्वछक्षण तो अर्थक्रियाकोकरता हुआ नहीं 
जाना जा रद्दा है। अपनी वासनाके जागृत ह्ो जानेसे उस विकल्पबुंद्धिमें. द्वी प्रतिमास रहे मी उस 
स्कक्षणको निशत्वसम्बन्धसे उसके सत्ादि धर्मीमें अध्यारोप करता हुआ व्यबद्वारी मनुष्य किसी 
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श्ञान्तिति अर्थक्रियाका निमित्त सदश स्वलक्षणकों मान रहा हैं। वास्तविकरूपसे उस स्वरक्षणके 
अर्थक्रियाका अप्तम्भव है अथवा वास्तविक धममोमें असद्रुप स्वढक्षणका आरोप करना असम्भव है । 
यदि सम्मव माना जावेगा तो प्रत्यक्षमं ही स्वलछक्षणके प्रतिभासनेका प्रसंग होगा ऐसा द्वोनेपर धर्म 
और स्वछक्षणके अनेक आकारवाले ज्ञानोंका एक बार भी दूरीकरण नहीं किया जा सकता है । 
विनिगमनाविरद् होनेसे दोनों सिद्ध हो जावेंगे। भावार्थ--जेसे बौद्घोंने प्रायः बीस पंफ़िके पह्विले 
पूर्वपक्ष करते समय अस्तित्वादि धर्मोका खण्डन कर दिया था, तिस ही प्रकार उनके खलक्षणका भी 
निराकरण किया जा सकता है । न्याव्य आपादन करनेमें छल्लाकी कोई बात नहीं है । दूसरेके ऊपर 
कटाक्ष करनेवालेको अपने ऊपर आये हुये आक्षेपोंका भी सक्षन करना पडेगा। 

स्वलक्षणस्य वस्तृतो5सरवे कस्यायत्ताः सक्तादयों धर्मों इति चेद तेषां परमार्थतो5 
सत्वे कस्य स्वलक्षणमाश्रय इति समः पर्यज्रुयोगः | ख्वरूपस्वैवेति चेत्‌ तहिं धर्मों: खरूपा- 
यत्ता एवं सनन्‍्तु स्वकृक्षणमनिर्देश्यं स्वस्य॒ पररुय वाश्रयत्वेनान्यया वा निर्देष्टुमशक्यत्वा- 
दिति चेत्‌ तत एवं धर्मास्तथा भवन्तु विरोधाभावात्‌ । स्याद्वादिनां शुद्धद्रव्यस्थेवार्थपर्याया 
णामनिर्देश्यत्वोपगमात्‌ । यथा च व्यप्जनपयोयाणां सहक्षपरिणामरक्षणानां निर्देश्यत्वं 
तैरिष्ट तथा द्रव्यस्याप्यशुद्धस्येति नेकान्ततः किज्चिदनिर्देश्य॑ निर्देश्यं वा । 

बौद्ध कहते हें कि यदि स्वछक्षणकों वास्तविकरूपसे असत्पना माना जायगा तो किसके अधीन 
होकर वे सत्व आदिक धम ठट्टर सकेंगे ! ऐसा कहनेपर तो हम जेन भी कहेंगे कि यदि उन 
अत्तित्वादि धर्मौको परमार्थरूपसे असत्‌ माना जायगा तो तुम्दारा स्वछक्षण किसका आश्रय होगा ! 
जेसे कि अप्निके बिना उष्णता नहीं ठद्दरती तैसे द्वी उष्णता आदिके बिना अप्लि भी किसका 
आधार होगी ! इस प्रकार दोनों ओरसे प्रश्न उठानारूप कटाक्ष समान हैं । इसपर बौद्ध यदि यों 
कह्ढें कि अस्तित्व, आदिके बिना भी अपने स्वरूप ही का स्वलक्षण हो जायगा। तब तो हम जेन भी 
कह देंगे कि स्वलक्षणरूप आधारके बिना भी अस्तित्व आदिक धम अपने स्वरूपके अधीन होकर ही 
' ठह्दर जावें। यदि बौद्ध यों कहें कि स्वलक्षण तत्त्व तो अवाच्य है, निर्विकल्पक है। अपने या 
दूसरोंके आश्रयपनेसे अथवा अन्य ग्रकारोंसे शद्ृद्वार उसका कथनोपकथन नहीं किया जा सकता है । 
ऐसा कहनेपर तो हम भी कहेंगे कि तिस ही कारण धर्म भी शद्व द्वारा नहीं कह्ढे जा सकते हैं। 
अतः तिस प्रकार स्वरूपके ही अधीन होते हुए वे अवक्तव्य हो जाओ | कोई विरोध नहीं आता 
है। स्याद्यादियोंके यहां शुद्धद्॒न्यके समान सूक्ष्म अर्थपर्यायोंको भी शद्व द्वारा अवक्तन्य माना गया 
है और जिस प्रकार कि सद्ृश परिणाम है खरूप जिनका ऐसी व्यञ्जन पर्यायोंका शब्वके द्वारा 
कथन किया जानापन उन्होंने खीकृत किया है । तिस ही प्रकार परद्वन्यके साथ बन्धको प्राप्त हो 
रहे अशुद्ध द्रव्यका भी शद्द द्वारा बचन होना माना है। भावार्थ--“ वृत्तिवाचामपरसद्शी ” 
वचनोंकी प्रवृत्ति दूसरोंके सब्श होती है। न्यायदर्शनके शद्द खण्ड भ्रन्थोंमें इसपर भारी विवेचन 
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, जैनसिद्धान्त अनुसार सहज योग्यता और संकेतग्रहणसे शद्व वाच्यअर्थका प्रतिपादन करते हैं, 
वह व्यवहारद्ारा संकेतग्रहण व्यक्त मोटी पर्यायोंमें या अशद्युद्धदन्य संसारा जीव और स्कन्धात्मक 
पुद्ठकंमें होता है । शुद्धद॒व्य और सूक्ष्म परिणामोंका जानना द्वी अर्ताव कठिन है, तथा शब्व द्वारा 
समझना, समझाना तो असम्भव है । अतः एकान्तरूपसे कोई भी पदार्थ सर्वथा अवक्तन्य भी नहीं है 
अथवा सर्वथथा वक्तव्य भी नहीं है। प्रत्येक पदार्थके सदश परिणामरूप अंश कहे जाते हैं और 
उसके सूक्ष्ंश अर्थपर्याय, अविभागग्राति्छेद, नहीं कहे जा सकते हैं । अनेक द्रव्य ऐसे हैं जो 
कथमपि नहीं कद्दे जा सकते हैं | उनकी यहां विवक्षा नहीं है। वस्तुस्थितिको द्वाशांगवाणी भी 
नहीं पट सकती है। सर्वत्र अनेकान्त व्याप रहा है | 

कुतः समानेतरपरिणामा धर्मा इति चेत्‌ स्व॒लक्षणानि कुतः ? तथा स्वकारणादु- 
स्पत्तरिति चेत्‌ तुल्थमितरत्र । स्व॒ृलक्षणान्येक्कायकरणाकरणाभ्यां समानेतररूपाणीत्ययुक्त, 
केषाञिचिदेक कार्यकारिणामापि विसदसत्वेक्षणात्‌ु कथमन्ययेन्द्रियविषयमनस्काराणां 
गहच्यादीनां च ज्ञानादेज्वेरोपश्मनादेश्रैककायेस्य करणं भेदे खभावत एवोदाहरणाईंम । 
चित्रकाष्ठकर्या धनेकका यंकारिणामपि अज्लुष्याणां समानल्वदकशनात्‌ समान इति प्रतीते- 
रन्यथानुपपत्ते! । 

ऊर्ध्ता और तिर्यक्‌ सामान्यरूप समान परिणाम तथा पयोय, व्यतिरेकरूप विशेष 
परिणाम, एवं अस्तित्व आदि ये वस्तुके धर्म केसे सिद्ध हैं ! बताओ ! ऐसा आक्षेप करनेपर तो हम 
भी बौद्रोंते पूछते हें कि तुम्दारे यहां स्रलक्षण तत्त्व केसे सिद्ध माने गये हैं ! यदि तुम यों कहो 
कि तिप्त प्रकार अपने अपने कारणोंसे उत्पत्ति होनेसे वे खलक्षण हैं | तब यों बोलनेपर तो अन्यत्र 
(दूसरी जगह ) भी यह समाधान समान है । अर्थात्‌ समान परिणाम और विशेष परिणाम भी 
अपने अपने विशेष कारणोंतते उत्पन्न होकर वस्तुके धरम बन रहे हैं । बौद्धोंके माने गये स्वरक्षण 
ही एक कार्यको करने ओर न करने की अपेक्षासे समान ओर विसमानस्वरूप हो जाते हें । समान 
धर्म और विप्तदश धर्म कोई न्यारे नहीं हैं, इस प्रकार कहना तो युक्तिरह्वित है। क्योंकि उसमें व्याभि- 
चार देखा जाता दे । एक कार्यकों करनेवाले किन्हीं किन्हदीं पदार्थोके विसमानता देखी जाती है । 
अन्यथा इन्द्रिय, विषय और मनको ज्ञान, सुख आदिमेंसे किसी एक कार्यका करनापन भला केसे 
सम्भत्र हे ? अर्थात्‌ इन्द्रिय पुद्रछकी बनी हुयी है उससे जानने योग्य विषय बाहर पडा हुआ है 
और मन अन्‍्तरंग इच्द्रिय है | किन्तु ये कई विजातीय पदार्थ एक ज्ञानरूप कार्यकों करते हैं, तथा 
गिलोय, कुटकी, चिरायता, आदि पदार्थ प्रकृति ( तासीर ) से भेद होनेपर भी ज्वरका उपशम, 
खांसी दूर करना आदि किसी भी एक कार्यकों कर देते हैं। अन्यथा वे कोई औषधियां एक रोगकों 
दूर केसे करतीं ? अतः अनेक मी एक कार्यकों करते दें । इसमें इन्द्रय आदिक और गई्डची 
( गिछोग ) आदिक उदादरण देने योग्य हैं। यह व्यमिचार हुआ, तथा चित्र छिखना, काठका 
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काम करना, ईटें चिनना, आदि अनेक कार्योंको करनेवाछे भी मनुष्योंके समानपन देखा जाता है 
अन्यथा ये चितेरा, बढ़ई, राज आदि समान हैं इस प्रकारकी प्रतीति नहीं हो सकती थी। अतः 
व्यभिचार हो जानेसे एक कार्यको करने और न करनेकी अपेक्षाते समानपने और विसमानपनेकी 
व्यवत्था करना ठींक नहीं | 

समानासमानकार्यकरणाद्भावानां तथाभाव इति चेत्‌ कुतस्तत्कार्याणां तथा भावः ! 
समानेतरखकायकरणादिति बेत्‌, स एवं पर्यजुयोगोनवस्था च।... 

जो समान कायोंको करें वे समान पदार्थ हैं ओर जी विसद्ृश कायौको करें, वे विसमान भाव 
हैं, इस प्रकार सदश और बिसद्श कायौंके करनेसे पदार्थोके तिप्त प्रकार सद्दशपन और वित्तद्दशपन 
व्यवस्थित हैं ऐसा बौद्धोंके कहनेपर तो हम पूछेंगे कि उन सद्श, विसदश, कार्योका तिस प्रकार 
समानपन और अत्तमानपन कैसे हुआ ? बताओ ! इसका उत्तर तुम बोद्ध यदि यों दो कि उन कार्योंने 
भी सदृश और ब्रिसद्श अपने उत्तरबर्त्ती कायॉँको किया, अतः वें सदश विसद्श माने गये, तब 
तो पुनः उन कार्योके कायौपर भी वही हमारा प्रश्नरूप आक्षेप होता जायगा और आप बीद्ध 
उत्तर भी वही अपने अपने सद्श विसध्श कार्योंके करनेका देते जांयगे और यों अनबस्था 
दोष हो जाता है । | 

तथोत्पत्तिरिति चेत्‌ सर्वभावानां तत एवं तथाभावो5स्तु । समानेतरकारणत्वात्तेषां 
तथाभाषः इत्यप्यनेनापास्त, समानेतरपरिणामयोगादर्या्तथेत्यप्यसारं, तत्परिणामानामपर- 
थापरिणामयोगात्‌ तथाभावेनवस्थिते!। खव॒तस्तु तथात्वेथोनामपि व्यथेस्तथापरिणामयोग:। 

यदि बौद्ध यों कहें कि तिस प्रकार समान और असमानपनेसे पदार्थोकी उत्पत्ति हो जाती है 
हम क्या करें ? इसमें अनत्रस्थादोष कुछ नहीं है, ऐसा उनके कहनेपर तो सम्पूर्ण पदार्थोकी तिपत 
ही कारणसे वेसी समान और विसमानपनेकी व्यवस्था हो जाओ ! यह उपाय अच्छा है। स्याद्वा- 
दियोंको अभीष्ट है। समान और विसमान कारणोंसे उत्पन्न हो जानेके कारण उन पदार्थोकी तिस 
तिस प्रकार सदृशता और विसद्शता है इप्त प्रकार बीद्धोंका निर्वाह करना भी इस उक्त कथनसे 
निराकृत हो गया समझ लेना चाहिये। क्योंकि उन कारणोंमें और उनके भी कारणोंमें सद्रशता, 
 विघ्तद्शताकी व्यवस्था करनेके डिये प्रश्न उठाते उठाते अनवस्था हो द्वी जायगी | समान परिण- 
तियों और विप्तमान परिणतियोंके योगस्ते पदार्थ तिप्त प्रकार सदृश, विश्तदश हैं | इस प्रकार कहना 
भी निस्सार है। क्योंकि उन परिणामोंके सदश विस्तद्शपनेके नियामक दूसरे प्रकारसे अन्य परिणाम 
माने जांयगे, उनके योगसे तिस प्रकार व्यत्रस्था माननेपर फिर वहां मी ग्रश्न उठेगा । उसका उत्तर 
- भी तिस्त प्रकारका दिया जायगा। ऐसा दोनेपर अनबस्थादोत्र, दे। इस ढंगते क्िस्ती पदार्थकी 
व्यवस्था नहीं होती है । हां ! अन्यकी अधीनताके बिना खवतः ही अपनी अपनी योग्यताबश उन 
परिणामोंके सदशव्रिसतद्शपन, की व्यवस्था मानोगे तब तो पदार्थोद्षी भी अपनी योग्यताबश 
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स्त्रतः ही सदश, वित्तद्शपनकी व्यव्रस्था हो जायगी, बीचमें तित प्रकारके परिणामका सम्बन्ध 
मानना व्यर्थ है । अर्थात्‌ परिणामोंमें सदशता, विसद्शता, स्वतः मानी जाय और पदाथथोमें उन 
परिणतियोंसे सब्शता, विसद्शताकी व्यवस्था की जाय, इस प्रकार परम्पराकी क्या आवश्यकता दे ! 
भात्रार्थ--सम्पूर्ण पदार्थ अपनी योग्यतासे ही समान और विसमान खरूपसे परिणत हो रहे हैं 
पढिले द्वीते तिस प्रकार आत्मछाम कर रहे हैं | तभी तो जैनसिद्धान्त अनुसार समान परिणाम और 
विप्तदश परिणाम वस्तुके तदात्मक धर्म हें। 

समानेतराकारों विकल्पनिर्भासनावेव स्वलक्षणेष्वध्यारोप्येते न तु वास्तवावित्य- 
प्ययुक्त तयोस्तत्र स्पष्टटवभासनात्‌ तद्विकलानां तेषां जातुचिदप्तिपत्तेरिति। तथा परिण- 
तानापेव स्वलक्षणानां तथात्वसिद्धिरपतिबन्धा तद्द्धभोणामस्तित्वादीनामपीति परमार्थत 
एवं समानाकाराः पर्यायाः शद्ठेनिर्देश्पा! पर्योयिवत्‌ । सूक्ष्मास्त्वर्थययोयाः केचिदत्यन्ता- 
समानाकारा न तैनिर्देश्या इति निरव्ध दर्शन न पुनविकल्पप्रतिभासिनों विकर्प्यात्मन 
एवं समानाकारा: शह्गेरमिपेयाः। बाह्याथे! सर्ववानभिषेय इत्येकान्तः प्रतीतिविरोधात । 
श्तिपादयित्रा य एवोद्धत्य कतश्रिज्जात्यन्तरादर्थात्‌ स्वयमधिगत्य धर्मी धर्मों वा शद्वेन 
निर्दिष्ट! स एवं मया प्रतिपञ्न इति व्यवहारस्प विसंवादिन! सुग्रसिद्धत्वाच्च तद्वान्तव- 
व्यवस्थापनोपायापायात्‌ । 

बौद्ध कहते हैं कि हमको स्वलक्षणके सदशपने और विसद्शपनेकी व्यवस्था करना आवश्यक 
नहीं है । पदा्ोके समान विस्मान आकार तो वस्तुको नहीं छूनेवाले विकल्पज्ञानमें प्रतिभासतें 
हुए ही मोटी बुद्धित्राले व्यवहारियोंके द्वारा ख्ललक्षणमें आरोपित कर दिये जाते हैं। वे सदृश, 
विप्तदश, आकार तो वस्तुभूत नहीं हैं | प्रन्यकार कहते हैं कि इस प्रकार बोद्धोंका कहना भी 
अयुक्त है | क्योंकि उन समान, विप्तमान, आकारोंका उस स्वरक्षणमें स्पष्टरूपसे प्रत्यक्षद्वारा प्रति- 
भास हो रहा दे । उन सामान्‍य, विशेष, आकारोंसे रहित हो रद्दे स्वछृक्षणोंकी तो कभी प्रतिपत्ति 
नहीं होती है | अतः तिसत प्रकार समान, असमानरूपसे परिणमन करते हुए ही स्वलक्षणोंके तिस 
प्रकार सद्ृश, विसद्शपनकी तिद्दे हो जाती है, कोई प्रतिबन्ध करनेवाछा नहीं है। उर्साके सदृश 
अस्तित्व, मास्तित्र, आदि धर्मों या उनके भी सद्श, विसद्शपनेकी बराधारहित छंद हो जाती है। 
इस प्रक्नार वास्‍्तविकरूपसे ही विधमान हो रहीं सदश आकाररूप पयोयें तो शद्बोंके द्वार कथन 
करने योग्य हैं । जेसे कि समान पयायोंसे युक्त अशुद्ध द्रव्यरूप पर्यायी पदार्थ शद्दोंका वाच्य है। 
हां | सूक्ष्म अर्थपर्यायें तो कोई अत्यन्तपनेत्ते अतसमान आकारवाली है। भावाथ--घठ, पट, गौ, 
घोडा, आदि व्यक्त प्यौय या पयोयी पदार्थ तो शद्दोंके वाच्य हैं और दुग्ध, घृत, शर्करा, मिश्री 
आदिके मीठेपनके तारतम्य समान अनेक ज्ञानांश, कषायांश, वेदनांश आदि अर्थपर्यायोंका शह्दोद्दारा 
कथन नहीं द्वो पाता है । अतः समान ही अथोंका प्रतिपादन करनेवाले शद्दोंद्ारा किसीके समान 
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नहीं ऐसी सूक्ष्म अर्थपयौयोंका निरूपण नहीं होता है। भला आप यह तो विचारो कि मैं यदि उन 
अर्थपयोयोंकों शह्के द्वारा आपको समझा देता कि कौंनसी अर्थपर्यायें अवाच्य हें, तब तो वे वाच्य ही 
हो जातीं, इस प्रकार स्याद्वाद सिद्धान्त निर्दोष सिद्ध हुआ। यानी कुछ पदार्थ वक्तव्य हैं और कुछ 
पदार्थ अवक्तन्य हैं । बौद्धोंके मतानुसार झंठे विकल्पज्ञानमें प्रातिमास हो रहे विकल्प्य 
खरूप सदृश आकार ही राद्वोंके द्वारा कद्दे जाने योग्य हैं। किन्तु वास्तविक बहिरिंग घट, पट, आदि 
अर्थ अथवा अन्‍्तरंग अर्थ तो सभी प्रकारोंसे अवाच्य हैं, इस प्रकारका एकान्त तो फिर सिद्ध नहीं 
हुआ, क्योंकि प्रतीतियोंसे विरोध आ रहा है । दूसरी बात यह है कि वस्तुको शद्वके द्वारा कथन 
करनेवाले वक्ता करके किसी मी सजातीय, विजातीय, अन्य अर्थसे उद्धार कर जो ही ध्र्मी अथवा 
धर्म खय॑ जानकर शद्गके द्वारा कहा जाता है, वही अर्थ मुझ्न श्रोता करके जान लिया गया है इस 
प्रकारका अविसंवादी ग्रत्यमिज्ञा प्रमाणखरूप व्यवहार भले प्रकार प्रसिद्र ह्वो रहा है। उस प्रमाणभूत 
व्यवद्वारके श्रान्तपनकी व्यवस्था करानेका कोई उपाय नहीं है । अर्थात्‌ बौद्ध अविसंबादी ज्ञानको 
प्रमाण मानते हैं, प्रत्यक्षके समान प्रत्यभिज्ञान और औगमज्ञान भी अश्नान्त तथा अविसंवादी हैं । 
वक्तासे जो कट्ठा जाय, वह्टी श्रोतासे सुना समझा और प्रवृत्त किया जाय अथवा एक प्रमाणसे जाने 
गये विषय दूसरे प्रमाणोंकी प्रज्त्ति हवोनारूप यह अविसंवाद शद्वसे जन्य वाच्यके समीचीन ज्ञानोंमें 
है, अतः वस्तुके कतिपय वास्तविक धर्म वक्तव्य छिद्व हुए । 

नन्वेकत्र वस्तुन्यनन्तानां धर्माणामभिलापयोग्यानाध्रुपगमादनन्ता एवं वचनमार्गा 
स्याद्मादिनां भवेयुः न पुनः सप्तैव वाच्येयत्तायचत्वात्‌ वाचकेयत्तायाः। ततो विरुद्धेव 
सप्तमंगीति चेत न, विधीयमाननिषिध्यमान धर्मविकस्पापेक्षया तदविरोधात्‌ ““ प्रतिषयायं 
सप्तभंगी वस्तुनी ” इति वचनाद तथानन्ताः सप्तभंग्यों भवेयुरित्यपि नानिष्ट, पूववोचार्यर- 
स्तित्वनास्तित्वाविकरपात्सप्तमंगीमुदाहत्य. “ एकानेकविकल्पादावुत्तरत्रापि योजयेत्‌ । 
प्रक्रियां भंगिनीमेनां नयैनेयविज्ञारद ”” इति अतिदेशवचनात्‌ तदनन्तत्वस्पाप्रतिषेपात्‌ । 

यहां शंका हे कि स्याद्मादियोंने एक बस्तुमें व्यज्जनपर्यायस्वरूप अनन्तधमाको शद्दके द्वारा 
कथन करने योग्य स्त्रीकार किया है। अतः अनन्त धर्मोके कहनेवाले बचनोंके मार्ग भी अनन्त ही 
दो सकेंगे फिर स्याद्मादियोंके यहां सात ही वचनमार्ग तो नहीं हो सकते हैं। क्योंकि वाचक शद्ठोंका 
इतना परिमाणपना वाच्य अ्थोंके इतने परिमाणपनके अधीन हैं यानी जितने वाच्य. हैं, उत्तनी संख्या 
वाले वाचक शढ्व होने चाहिये | कमती नहीं। अनन्त ध्मोको भछा सात शबद्व कैसे कह सकते हैं १ 
तिस कारण स्याद्यादियोंकी सात मंगोंका.समाहाररूप सप्तभंगी विरुद्ध ही है। अब आचार्य उत्तर 
* कद्दते हैं कि यह्ट तो न कहदना। क्योंकि विधान करने योग्य और निषेध करने योग्य धर्मके भेदोंकी 
अपेक्षात्रे उन सात सात वचन मार्गोके डोनेका कोई विरोध नहीं है । प्रत्येक पयौयका अवलम्ब 
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लेकर बसतुमें सप्तमंगी द्वो जाती है ऐसा सिद्धान्तवचन है | तित प्रकार कथन करने योग्य अनन्त 
धमाके विधि, निषेत्र, ढवारा अनन्त सपभंगी भी हो जावें यह भी हमें अनिष्ट नहीं है। पढ़िलेके 
पूज्य श्रीसमन्तभद्र आचार्य महाराजने अस्तित्व, नाप्तित्व, घर्मीके वरिकल्पसे सप्तभंगीका उदाहरण 
देकर आप्रमीमांता ( देवागम स्तोत्र ) में कद्ठा है कि अस्तित्व, नास्तित्व, धर्मोके समान एक, अनेक, 
नित्य, अनित्य, तत्‌, अततु आदि उत्तरो्तर धमोमें भी इस सप्तमंगके अधीन द्वोनेबराली प्रक्रियाको 
नयवादम प्रवाण स्याद्वादी विद्वान्‌ सुनयों करके युक्तिपूवंक जोड देवें या समझा देवें। जो नयच- 
क्रको नहीं जानता दे, ऐसे एकान्तवादीका सप्तभंगकी ग्रक्रियाकी योजना करनेमें अधिकार नहीं है, 
इस प्रकार भगवान्‌ श्री समन्‍्तमद्र आचार्यके श्रद्धा करने योग्य और उपलक्षणरूपसे एक अर्थको 
समझाकर असंख्य अर्थंको कहनेवाले बृद्ध-बाक्यसे उस सप्तमंगीके अनन्तपनका निषेध नहीं है 
किन्तु विधान है। भावार्थ--किसी भी कथन करने योग्य विवक्षित धर्मकको लेकर और उससे प्रति- 
षेष्य धर्मकी वस्तुभूत कल्पना कर तथा दोनों धमौको थुगपत्‌ न कह सकनेके कारण अवक्तब्य 
मानकर तीन धर्म बना डिये जाते हैं.। इस प्रकार एक ही पर्याथके प्रत्येक भंग तीन, द्विसंयोगी तीन 
और त्रित्तयोगी एक यों मिछाकर सात भंग बन जाते हैं | इसी ढंगसे अनन्त धर्मोौकी अनन्त सप्त- 
मंगियां हो जाती हैं । शबद्दोंके द्वारा संख्यात अर्थ कहे जाते हैं। जैनोंका संज्यात भी दूसरोंके 
अनन्तते बडा है | परम्परा व्युत्पत्तिकी अपेक्षासे तो शद्द्वारा अनन्त अर्थ भी कद्दा जा सकता है। 

नप्ु च प्रतिषयोयमेक एवं भंग! स्थाह्रचनस्य न तु सप्तभंगी तस्य सप्तथा वक्तुम- 
शक्तेः । पर्यायश्रद्नैस्त तस्याभिषाने कर्थ तम्रमियम। सहस्रभंग्या अपि तथा निषेध्दुमश्- 
क्तेरिति चेत्‌ नैतत्सारं, प्रश्नवशादिति वचनात्‌ | तस्य सप्तथा प्रवृत्ती तत्मातिवचनस्थ 
सप्तविधत्वोपपत्तेः प्रश्नस्य तु सप्तथा प्रवृत्तिः वस्तुस्येकस्य पर्यायस्यामिधाने पर्योया- 
न्तराणामाप्तेपसिद्धे! । 

पुनः बोद्धकी आक्षेपसद्वित शंका है कि प्रत्येक पर्यायकी अपेक्षासे वचनका भंग एक ही 
द्वोना चाहिये | सात मंग तो नहीं हो सकते हैं, क्योंकि एक अर्थका सात प्रकारसे कहना अशक्य 
है | यदि घट, कलश, कुम्म या इन्द्र, शक्र, पुर्दरके समान यहां भी पर्यायवाची सात शढ्ठों करके 
उप्त एकका निरूपण करोंगे तब तो उन सातका ही नियम कैसे रहा ! दसों, पचासों, और हजारों, 
भंगोंके समाहारका भी निषेध नहीं कर सकते हो | आचार्य कद्ते हें कि इस प्रकार कहोगे तो 
यह आप बौद्धोंका कथन साररहित ढ्वे | क्योंकि सप्तमंगीका रक्षण प्रश्नके वशसे ऐसा ५द डालकर 
कद्दा है | जत्र कि वह प्रश्न सात प्रकारसे प्रवृत्त हो रहा है तो उप्तके प्रत्युत्तररूप बचनकों सांत 
प्रकारपना युक्त दी दे । प्रश्नोंकी सात प्रकारसे प्रवृत्ति ढ्वोना तो बस्तुमें एक पर्यायके कथन करनेपर 
अन्य प्रतिषेष्य, अवक्तव्य आदि पर्यायोंके आक्षेप कर छेनेसे सिद्ध है। यानी एकके कथन करनेपर 
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उसके साथी गम्यमान छह घर्मोका अर्थापत्तिसे ग्रहण कर लिया जाता है । उनको प्रश्नकोटिमें 
डालकर सात ग्रकारके भंगरूप उत्तर दे दिये जाते हैं । 

कुतस्तदाक्षेप इति चेत्‌ तस्य तम्नान्तरीयकत्वाद | यथैव हि कृचिदस्तित्वस्य जिश्ञा- 
सायां प्रश्न! प्रवर्तते तथा तम्नान्तरीयके नास्तित्वेषपि क्रमार्पितोभयरूपत्वादी चेति जिश्ञा- 
सायाः सप्तविधत्वात्‌ भश्नसप्तविधत्व॑ं ततों वचनसप्तविधत्वम्‌ । 

ब्रिना कहे सुने उन छह् धर्मोका आक्षेपसे छाम कैसे होगा ? इसपर यही उत्तर है कि वह्द 
एक वर्म अपने साथी उन छह धर्मोके बिना नहीं हो सकता ढै, उसका उनके साथ अविनाभाव है। 
जैसे कि किसीमें अस्तिपनके जाननेकी इच्छा होनेपर नियमसे अस्तित्वका प्रश्न ग्रवर्तता है, तिस 
ही प्रकार उस अस्तित्वके अविनाभावी नास्तित्वमें भी और क्रमसे विवक्षा किये गये अस्तित्व नास्ति- 
स्वके उमयखरूप या अस्यवक्तन्यपन आदियें भी प्रश्न खडा हो जाता है। इस प्रकार जाननेकी 
इच्छायें जब सात प्रकारकी हैं। अतः जिज्नासुके प्रश्न भी सात प्रकारके हो जाते हैं ओर उन प्रश्नोंके 
सात प्रकारपनसे उनके उत्तरमें दिये गये बक्ताके वचन सात भ्रकारके होते हैं । 

कचिदस्तित्वस्थ नास्तित्वादिधर्मषट्ुुनान्तरीयकत्वासिद्धेस्तज्जिज्ञासायाः सप्तविध- 
त्वमयुक्तमिति चेन्न, तस्य युक्तिसिद्धत्वात्‌। तथाहि--धर्मिण्येकत्रास्तिर्य प्रतिषेध्यधमँ रवि- 
नाभावि पर्मत्वात्‌ साधनास्तित्ववत्‌ । न हि कचिदनित्यत्वादी साध्ये सत्तादिसाधनस्या- 
स्तित्व॑ विपक्षे नास्तित्वमन्तरेणोपपन्न_तस्य साधनाभासत्वप्रसंगात्‌ इति सिद्धयुदाहरणम्‌ । 
हेतुमन भ्युपगच्छतां तु स्वेष्टतस्‍्वास्तित्वमनिष्टरूपनास्तित्वेवाविनाभावि सिद्ध, अन्यथा 
तदव्यवस्थितेरिति तदेव निदशनम्‌ । 

कोई पूंछता दे कि कहीं कहीं तो अत्तित्रका नात्तिपन आदि छह धम्मोसे अविनामाबीपना 
असिद्व है । दस ओर पांच पन्‍्द्रह् होते हैं | दूसरेको दुःख उपजाबनेसे पाप बन्ध द्वोता है, आदि 
स्थलोंपर अकेला अस्तिपन ही वर्त रहा है, अन्य नास्तिपन, अवक्तव्य, आदि नहीं। अतः उनकी 
जिज्ञासाओंकों भी सात प्रकारपन अथुक्त है, मूल द्वी नहीं तो शाखा केसे उपज सकती है ? आचाये 
कहते हैं कि यह तो न कहना। क्योंकि उस एक धर्मका छद्ठ धमौसे अविनाभावीपन युक्तियोंसे सिद्ध 
है। उसीको प्रन्थकार स्पष्ट कर कद्ते हैं। अनेक धर्मवाले एक धर्मीमें एक अस्तिपना धर्म ( पक्ष ) 
अपने निषेध करने योग्य नास्तित्त और अवक्तव्य आदि धर्मोके साथ अविनाभावी है । भेद प्रतिपा- 
दक षष्ठी विभक्तिके अर्थ प्रतियोगीपनसे युक्त हो रहे पदाथथ यहां निषेष्य शद्से लिये गये हें 
( साध्य ) | क्योंकि वह धर्म है ( द्वेतु )। जैसे कि बोद्धोंके द्वारा माना गया देतुका अस्तित्व धर्म 
( इृष्टान्त ) | इस अनुमानमें दिया गया उदाहरण तो साध्य और साधनोंसे सहित है, कहीं सर्व या 
आत्मामें अनित्यपन, क्षणिकपन आदिको साध्य करनेपर दिये गये सत्तत, कृतकत्त, आदि डेतुओंका 
पक्षमें रहना, विपक्षमें नास्तिपनके बिना नहीं सिद्ध माना गया है, अन्यथा उस हेतुको द्वेत्वाभासपनेका 
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प्रसंग हो जायगा । अर्थात्‌ जिंस सद्देतुमें पक्षद्वतित्व धर्म है उसमें विपक्षकी अपेक्षा नास्तित्वथम भी 
है तभी वह समीचीन हेतु है। अन्यथा विरुद्ध या व्यमिचारी है । इस प्रकार हमारा साधनास्तित्वरूप 
उदाहरण सिद्ध हो गया। यद्द साधन यानी हेतुको माननेवालोंकी अपेक्षा उदाहरण बन गया और जो 
चार्वाक या अद्वैतवादी हेतुको स्वीकार नहीं करते हें उनके लिए तो माना गया तत्त्व ही दृष्टान्त 
बना दिया जायगा । अपने अभीष्ट जड, प्रथ्वी आदि तत्त्तोंका अस्तिपन भी अनिष्ट चेतनरूप तत्तोंके 
नास्तित्वपनेके साथ अविनाभावी सिद्ध है। अथवा अपने अभीष्ट चेतन, ब्रह्म तत्तका अस्तित्व अनिष्ट 
जड, दैत आदि स्वरूपोंके नाशतिपनके विना नहीं हो सकता है। अन्यथा उन अमिप्रेत अपने 
तत्ततोंके साधनेकी व्यवस्था नहीं हो सकेगी | इस कारण उन उनके अभीष्ट तक्तोंको ही दृष्टान्त 
समझ लेना । दृश्न्तका अर्थ अपने अपने साधने योग्य तत्तोंका अस्तित्व कर लेना चाहिये। सब्रको 
सन्तोष रहे यह हमारी आन्तरिक भावना है । 

ननु च्‌ साध्याभावे साधनस्य नास्तित्वं नियत साध्यसद्धावे5स्तित्वमेव तत्कथं तत्‌ 
प्रतिषेध्यत्वानुपपत्तेः । स्वरूपनास्तित्व॑ तु यत्तत्मतिषेध्यं तेनाविनाभावित्वेन स्वरूपास्ति- 
स्वस्थ व्याघातस्तेनेव रूपेणास्ति नाश्ति चेति प्रतीत्यमावात्‌ | तथा स्वेश्टत्वे3स्तित्वमेवा- 
निष्टतत्ते नास्तित्वमिति न तत्मतिषेध्यं येन तस्य तदविनाभावित्व॑ सिध्धेत्‌ | तेनेव तु 
रूपेण नास्तित्व॑ विपतिषिद्धमिति कथ्थ निदर्शन॑ नाम प्रकृतसाध्ये स्यादिति चेन्न, हेतोखि- 
रूपतादिविरोधात । स्वेष्टनस्वविषो चावधारण॑वैयथ्योत्‌ । 

. इस बातपर बौद्धका पुनः पूर्वपक्ष हे कि उक्त प्रकारके अस्तित्व, नास्तित्व, ये दो धर्म नहीं 
हैं। साध्यके न होनेपर साधनका नियमरूपसे नास्तिपन तो साध्यके होनेपर ही हेतुका अस्तिपन 
स्वरूप ही है तो फिर आप जैन उस नास्तित्वको अस्तिपनका निषेध करने योग्य धर्म कैसे कहते 
हैं ! घटसे घटका द्वी निषेध योग्यपना असिद्ध है । इस प्रकार पररूपसे नास्तिपन तो स्वरूपसे 
अस्तिपन ही है ओर जो स्वरूपसे नास्तिपनकों उसका प्रतिषेष्य माना जायगा तब तो तिस स्वरूप 
नास्तिपनके साथ स्वरूप अस्तित्वका अविनाभारवापनसे कथन करनेमें व्याघात दोष है | तिस द्वी 
स्वरूप करके अस्ति ओर तिस ही अपने स्वरूपसे नास्ति इस प्रकारकी प्रामाणिक ग्रतीति नहीं ह्वोती 
है। आप जैनोंने भी स्वरूप ही करके अस्तिपन ओर नास्तिपनकी व्यवस्था नहीं की है । तथा 
चार्वाक या ब्रह्माद्वैत वादियोंके लिये जो दृष्ान्त आपने दिया था उसपर भी यह कहना है कि 
अपने अभीष्ट तत्तमें अस्तिपन ही अनिष्टतत्वमें नास्तिपन है | इस कारण वह भी प्रतिषेष्य नहीं 
हुआ | जिससे कि उस अभिग्रेत अर्थके अस्तित्वका उस अनमिप्रेत अर्थके नास्तित्वके साथ अविना- 
भावीपना सिद्ध होवे, यानी एक ही धर्ममे अविनाभाव नहीं बनता है | जिस ही स्वरूप करके तो 
अस्तिपन होय और उस ही रूप करके नास्तिपन ह्ोय इस बातमें तुल्यबलू विरोध. है। अर्थात्‌ दोनों 
एक दूसरेके शीत, उष्ण, या सुन्द, उपसुन्द, अथवा मुनिरक्षक मुनिमक्षक शूकर, सिंहके समान 
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तुल्यबछवाले विरोधी हैं । एक स्थानमें मिड जानेपर दोनों नष्ट हो जायेंगे । इस प्रकार प्रकरण 
'प्राप्त तात धर्मोके अविनाभावीपन साध्यको सिद्ध करनेवाले अनुमानमें दिया गया दृष्टन्‍्त मलछा कैसे 
बनेगा ! अब आचार्य कह्ठते हैं कि इस प्रकार बौद्धोंका कहना तो ठाक नहीं है। क्योंकि ऐसा 
माननेपर छेतुके तीन रूपपन आदिका विरोध हो जायगा । पक्षे सत्त, और विपक्षे नास्तिकों यदि 
एक मान लिया जायगा तो हेतुके दो या एक द्वी रूप हो सकेंगे। किन्तु आप बौद्धोने हेतुके पक्षसत्त, 
सपक्षतत्व, और विपक्षे नाध्तित्व, ये तीन खरूप माने हैं। तथा चार्बाक या अद्वेतवादियोंकों अपने 
इष्तत्तके विधान करनेमें एवकारके द्वारा अवधारण करना व्यथ्थ पडेगा | प्रृथ्वी आदिक चार तत्त्व 
हैं | इसीका अर्थ अन्य आत्मा, पुण्य, पाप, परकोक, आदि नहीं हैं यद्द दे तब तो चार ही तत्त 
हैं इसमें ही लगाना व्यर्थ है । 

पक्षसपक्षयोरस्तित्वमन्यस्साधनस्य विपक्षे नास्तित्वं ब्वाणः स्वेश्टतवस्थ च कथमे- 
करय विधिप्रतिषेधयोविंप्रतिषेधान्रिदशनाभावं विभावयेत्‌ । 

'पक्ष और सपक्षमें हेतुका अस्तिपन भिन्न है और विपक्षमें नास्तिपन न्यारा है। ऐसा कहने- 
वाला अपने अर्भाष्ट एक तत्तकी विधि और निषेधका तुल्यबल विरोध हो जानेसे दृश्न्तका अभात्र 
भला कैसे विचार सकेगा £ अर्थात्‌ छेतुके पक्ष, विपक्षकी, अपेक्षासे अस्तित्व, नातश्तिलमें और 
विधिग्रतिषेधोंमें तुल्यवछवाछा विरोध नहीं है | इष्टानिष्ट तत्तोंके विधि, निषेध, का अविनामात्र 
सिद्ध द्वो जाता है । कथमपि दृश्टान्त सिद्ध होना चाहिये । 

कविदस्तिसिद्धिसामर्थ्यात्तस्यान्यत्रनास्तित्वस्य सिद्धेने -रूपान्तरत्वमिति चेत्‌ 
व्याहतमेतत्‌ सिद्धी सामथ्येसिद्धं च न रूपान्तरं चेति कयमवर्षेयं फस्यचित्‌ कचिन्नाह्तित्व- 
सामर्थ्याच्चास्तित्वस्य सिद्धेस्ततो रूपान्तरत्वाभावप्रसंगात्‌ | सोय भावाभावयोरेकत्वमा- 
चक्षाणः सर्वथा न क्चित्‌ प्रवर्तेत नापि इुतश्रिश्चिवर्तेत तप्िश्नत्तिनिषयस्य भावस्याभाव- 
परिहारेणासम्भवादभावस्य च भावपरिहारेणेति । वस्तुतो5स्तित्वनास्तित्वयोंः कझचिदृपा- 
न्तरत्वमेष्टव्यम्‌ । तथा चास्तित्व॑ नास्तित्वेन प्रतिषेध्येनाविनाभावि पर्मरूपं चर यत्र हेतो 
स्वेष्टतस्पे वा सिद्ध तदेव निदर्शनमिति न तदभावाक्षंका । 

यदि बौद्ध यों कहें कि कद्दीं अस्तित्वकी सिद्धिके सामर्थ्यसे उसका दूसरे स्थछॉपर नाप्तित्व 
अपने आप सिद्ध हो जाता है, अतः अस्तित्व और नास्तित्र ये दो मिन्नस्वरूप नहीं हैं. एक हो 
हैं। आचार्य कहते हैं कि ऐसा कहदनेपर तो यह व्याघातदोष है कि एककी सिद्वधि हो चुकनेपर 
अन्यतरको सामर्थ्यते सिद्ध कइना और फिर उनको मिनल्वरूप न मानना, भठा घूमकी सामर्थ्यसे 
अप्निकी सिद्धि होनेपर क्या धूम ओर अग्नि एक हो जायंगे | जिस जीवके कान हैं उस जीबके 
आंख अवश्य हैं यह सामर्यत्ते दी जान लिया जाता दे | एताबता आंखें और कान दोनों अभिन्न 
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नहीं हो जाते हैं, किन्तु मिन् ही रहते हैं। अतः वक्त प्रकार बौद्धोंके वचन कैसे विश्वास करने 
योग्य हो सकते हें. ! अर्थात्‌ नहीं । किसी पदार्थके कहीं नास्तिपनकी सामर्थ्यसे दूसरे स्थानपर 
अत्तित्वकी भी सिद्धि हो जाती है । तिस कारण उसको भी उससे भिन्न स्वरूपपनके अभावका 
प्रसंग हो जायगा । जीवित देवदत्तके घरमें न रहनेकी सामर्थ्यसे बाहिर रहना अर्थापत्तिसे जान 
लिया जाता है, फिर भी घरमें न रहना और बाह्विर रहना ये दो धर्म माने गये हैं | दूसरी बात 
यह है कि भाव ओर अभावके सर्वथा एकपनेको कह रहा वह यह्द बौद्ध किसी भी प्रकारसे किसी 
भी पदार्थमें न तो प्रद्धत्ति ही कर सकेगा ओर न जिस किसी भी पदार्थसे निव्त्ति मी कर सकेगा। 
क्योंकि उसकी निवृत्तिका विषय भाव पदार्थ अभावकों छोडकर कुछ नहीं है और अभावका भावकों 
छोडकर सम्भव नहीं दे । निरृत्तिके विषय और प्रशृत्तिके विषयका भेद माने बिना इष्टमें प्रवृत्ति और 
अनिश्में निदृत्तिकी व्यवस्था नहीं बन सकती । दोनोंके एक माननेसे भारी गुटाछा मचता है । इस 
कारण किप्ती पदार्थमें अस्तित्व, नास्तित्वका परमार्थरूपसे भिन्न स्वरूपपना मान लेना चाहिये । 
तित् प्रकार “ अस्तिल प्रतिषेष्येनाविनाभाव्येकर्मिणि ”” अत्तित्व धर्म ( पक्ष ) अपने प्रतिषेघ 
करने योग्य नास्तित्व घर्मके साथ अविनाभावी ( साध्य ) और धर्मखरूप ( हेतु ) होकर जिस 
हेतु ( इृशन्त ) में या अपने अभीष्ट तत्त ( इृष्टान्त ) में सिद्ध हो रहा है वही हमारे अनुमानका 
दृश्टन्त बन जायगा । इस प्रकार दश्ठान्तके अमावकी आशंका न करना। बौद्ध, चार्वाक, या अद्वैत- 
वादीके प्रति प्रयोग करनेके लिये उदाह्रण बन गया। 
प्रतिषेध्यं पुनयेथास्तित्वस्प नास्तित्वे तथा प्रधानभावतः ऋमार्पितोभयात्मकत्वादि 
घर्मपञुचकमपि तस्य तद्त्‌ प्रधानभावापिंतादस्तित्वादन्यत्वोपपत्तेः । एतेन नास््तित्वं 
ऋमार्पित द्वेते सहापिंत चावक्तव्योचरशेषभंगत्रय॑ वस्तुतोउन्येन धर्मपट्न प्रतिषेध्येना 
विनाभावि साधित॑ अधि 
र अस्तित्वका निषेव करने योग्य जैसे नात्तित्व है, तिस द्वी प्रकार प्रधानपन करके 
क्रमसे विवक्षित किये गये उभयस्वरूप यानी अस्तिनास्ति, अवक्तव्य, अस्त्यवक्तन्य, आदि पांचों 
घर्म भी अस्तिलके प्रतिषेष्य हैं | क्योंकि उस नास्तित्वके समान उन पांचोंको भी प्रधान भावसे 
बिवक्षित किये गये अस्तिपनसे कथज्चित्‌ मिन्नपना छिद्ध है । ग्रतिषेष्यका अर्थ स्वधा अभाव करने 
योग्य ऐसा नहीं है । किन्तु प्रकृत धरम विपरीत होकर कथज्चित्‌ प्रतियोगी द्ोते हुए वहां एक 
वल्तुम सहयोगितारूप सार्थम रहना है | तभी तो सातों धर्म द्वार पांच अंगुलियोंके समान 
परस्परमें एक दूहरेके प्रतिषेष्य बन जाते हैं । गाडीमें जुते हुए दो बैलेमिंत एक दूसरेका प्रतियोगी 
है। महछ प्रतिमहोंमें प्रतियोगी भाव है | इत कथनसे नात्तित्व १ या ऋमसे विवक्षित किया गया 
उस्य २ अयत्रा एक साथ बविव्रक्षित किया गया अवक्तन्य ३ तथा अस्यवक्तन्य १ नास्तयक्तव्य 
२ अस्तिनास्यवक्तब्य रे ये तीन भंग इस प्रकार १+३+रे८७ सात धमोमेंसे कोई भी 
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एक धर्म पकड लिया जाय । वह अपने प्रतिषेष्य दूसरे वास्तविक छह धमोके साथ अविनाभाव 
रखनेवाला सिद्ध कर दिया गया समझ छेना चाहिये। 


ऋमार्पितोभयादीनां विरुद्धत्वेन सम्भवान्न तदविनाभावित्व॑ शक्यसाधन पधर्मिणः 
साधनस्य वा5सिद्धेरिति चेन्न, खरूपादिचतुष्टयेन कस्यचिदस्तित्वस्य पररूपादिचतुष्टयेन च 
नास्तित्वस्थ सिद्धो ऋमतस्तट्यादस्तित्वनास्तित्वद्यस्य सहावक्तव्यस्य सहार्पितख्वपर- 
रूपादिचतुष्टया भयां खरूपचतुष्टयाचास्त्यवक्तव्यत्वस्य ताभ्यां पररूपादिचतुष्टयाच्च नास्त्य- 
वक्तव्यत्वस्थ ऋ्रमाक्रमार्पिताम्यां ताभ्याप्नुभयावक्तव्यत्वस्थ च प्रसिद्धेर्विरोधाभावाच्च 
धार्मिणः साधनस्य च प्रसिद्ध! । 


अब फिर शंका है कि क्रमसे अपित किये गये उमय, या अवक्तव्य, आदि धर्मोकी विरुद्ध- 
पनेसे सम्भावना हो रही है। अर्थात्‌ जद्दां उभय है, वहां अवक्तब्य नहीं है। इसी प्रकार सर्वत्र 
विरोध है। अतः उनका अविनाभावीपना सिद्ध नहीं किया जा सकता है। तब तो एक बस्तुमें 
अवक्तव्यत्व आदि किये गये धर्मीकी ओर विशेषणपन हेतुकी सिद्धि नहीं हुयी | पक्षमें हेतु न रहा। 
भला विरुद्ध अनेक विशेषण एकमें कैसे रह्ठ सकते हैं ! आचार्य कहते हैं कि यद्द शंका तो न करना। 
क्योंकि स्वद्रव्य, क्षेत्र, काल, भावके चतुष्टय करके किसीके अस्तित्त और पररूप आदि चतुष्टय 
करके नास्तित्व धर्मकी सिद्धि हम कर चुके हैं। ऐसा होनेपर क्रमले उनके उमयसे तीसरे अस्तित्व 
नास्तित्व उमयका और स्वरूप, पररूप, आदि चतुष्टयोंते एक साथ कहनेकी अपेक्षा चौथे सहावक्तन्य 
धर्मका कोई विरोध नहीं है । इसी प्रकार खपर चतुष्टयसे एक साथ कह्दा नहीं जा सकता है। किन्तु 
स्वरूप चतुश्यप्ते अस्ति है ही, अतः पांचवें अस््यवक्तन्य मंगका,विरोध नहीं है । एवं उन सह्दापित 
स्पररूप चतुष्टयके साथ पररूप आदि चतुष्टयसे नास्तिपनकी विवक्षा करनेपर छठवें नास्त्यवक्तव्य- 
पनका इत्त बस्तुमें कोई विरोध नहीं है । तथा ऋमसे विवक्षित किये गये दोनों चतुषय और अकऋमसे 
अर्पित उन दोनों चतुष्टयों करके सातवें उभयावक्तव्यपन धर्मकी प्रात्तिद्दे हो, रह्दी है। अतः सातों 
धमाका परस्परमें कोई विरोध नहीं दे । वे प्रसन्ता पूर्वक रह जाते हैं । हमारे पक्ष और हेतुकी 
प्रमाणसे सिद्धि हो गयी है । ह 

न हि स्वरूपेस्ति वस्तु न पररूपे5स्तीति विरुध्यते, स्वपररूपादानापोहनव्यव- 
स्थापायत्वाइस्तुत्वस्य, स्वरूपोपादानवत्‌ पररूपोपादाने सर्वथा स्वपरविभागाभाव- 
प्रसंगात्‌ । स चायुक्तः, पुरुषादैतादेरपि पररूपादपोढस्य तथाभावोपपत्तेरन्यथा द्वैत- 
रूपतयापि तह्ावसिद्धेरेकानेकात्मवस्तुनो निषेद्धमशक्ते!। पररूपापोहनवत्स्वरूपापोंहने तु 


निरुपाख्यलप्रसंगात्‌ । तच्चानुपपतन्नम्‌ । ग्राह्मग्राइकमावादिश्त्यस्थापि सम्बिन्मात्रत्वस्य 
स्वरूपोपादानादेव तथा व्ववस्थापनादन्यथा प्रतिषेधात्‌ । 
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अपने सवरूपमें वस्तु है। ऐसा कहनेपर परके खरूपमें वस्तु नहीं है. ऐसा कथन करना 
विरुद्ध नहीं है | क्योंकि अपने स्वरूपका ग्रहण करना और परके खरूपोंका त्याग करना इस व्यव- 
स्थासे वस्तुका वस्तुपन सिद्ध करा दिया जाता है | यह अकलंक सिद्धान्त है । अपने खरूपके प्रहण 
समान यदि वस्तु पररूपका भी ग्रहण करेगा तब तो सभी प्रकारोंसे अपने और परके विभाग न 
होनेका प्रसंग होगा | भारी सांकयदोष छा जायगा। किन्तु वह प्रसंग होना अथुक्त है। जो ब्ह्मादै- 
तवादी या ज्ञानांदैतबादी आदि पंडित वस्तुको एक ही खरूप मानते हैं, उनके यहां भी पररूपसे 
रहित करनेपर दी तिस प्रकार आत्मा, ज्ञान, आदिका अद्वैतपन बन सकता दहै। अन्यथा द्वैत या घट, 
पट आदि पररूप करके भी उंस अद्दैतपनकी प्िद्धि हो जायगी। तब तो बहुत अच्छा हुआ | 
अद्वैतवादी भी एक, अनेक, खरूप वस्तुका निषेध नहीं कर सकते हैं। तथा पर खरूपके द्याग 
समान यदि वस्तु अपने खरूपका भी प्रथग्माव करती रहेगी तब तो वस्तु खके भावोंसे शन्य होकर 
निरुपाख्य हो जायगी, यह बहुत बुरा प्रस॒क प्राप्त हुवा । किसी भी प्रकारसे उसका ज्ञान या कथन 
नहीं किया जा सकेगा। किन्तु वछ्तुका आकाश-कुसुमके समान वह्द रूपराक्षित हो जाना तो सिद्ध 
नहीं है। वे खयं एक अद्दैतको मान रहे हैं । प्राह्मप्राहकमाव, वाध्यवाचकमाव आदिसे रहित भी 
केवल अद्वैत संवेदनकी सखरूपके ग्रहण करनेपर ही तिस ग्रकारकी व्यवस्था हो सकती है | अन्यथा 
उस अद्वैतका निषेध हो जायगा । स्वका ग्रहण और अपनेसे बिरुद्ध होरहे परका भी ग्रहण करनेसे 
तुल्पबछ विरोध भी है । 


तथा स्व वस्तु स्वद्रव्येडस्ति न परद्वव्ये तस्य स्वपरद्रव्यस्वीकारतिरस्कारव्यवस्थि- 
तिसाध्यत्वात्‌ । खद्गव्यवत्‌ परद्रव्यस्थ खीकारे द्र॒व्याद्वैतप्रसक्तेः खपरद्रव्यविभागा- 
भावात्‌ । तच्च विरुद्म | जीवपुद्टलादिद्रव्याणां भिन्नलक्षणानां प्रसिद्धेः । 


अब संपूर्ण वस्तुओंको प्रत्येक द्रव्य, क्षेत्र, काल, भातकी अपेक्षासे न्यारा न्‍्यारा सिद्ध करते 
हैं। तिप्त प्रकार सम्पूर्ण वस्तु अपने द्रन्यमें है। यानी अनन्तगुणोंके अखण्ड पिण्डरूप अपने देशमें 
है परद्रव्यमें नहीं है । क्योंकि उस वस्तुकी व्यवस्था होना स्वकीय द्रन्यके स्वीकार करनेसे और पर- 
कीय द्रव्यके तिरस्कार करनेसे साधी जाती हे । यदि वस्तु ख्द्वव्यके समान परद्॒व्यको भी अंगी- 
कार करे तो संसारमें एक ही द्रव्य ट्वोनेका प्रसंग दो जायगा । स्वद्व्य और परद्वव्यका विभाग न 
हो सकेगा। तथा चाडिनी न्यायसे उस एक द्वव्यका भा अभाव हो जायगा । जीवको माननेपर जैसे 
पुद्टल आदिका अभाव हो जाता है, वैसे ही एक पुद्ढलको स्वीकार कर लेनेपर जीव भी नहीं ठहर 
सकेगा । किन्तु वह बद्ध मुक्त, जड चेतन, सर्वज्ञ अल्पज्ञ, आदिका विभाग नहीं ह्वोना प्रतीतियोंसे 
विरुद्ध दै। क्योंकि जीव, पुद्कछ, आदि न्यारे न्यारे भिन्न छक्षणवाल्ले अनेक द्रव्य बार गोपालों तकमें 
प्रसिद्ध हो रहे हैं। | ह॒ 


तस्वार्थचि७्तामणि: | ४२१ 

कयमेक॑ द्रव्यमनन्तपर्यायमविरुद्धछक्तमिति चेत्‌, जीवादीनामनन्तद्र॒व्याणामनिराक- 
रणादिति ब्वमः, । सन्मात्र॑ हि शुद्ध द्रव्य तेषामनन्तभेदानां व्यापंकमेक॑ तदभाबे कथमा- 
त्मान छभते | 

यहां कोई अद्वैतवादी कटाक्ष करता है कि यदि एक द्रव्यके जड, चेतन, आदि अनन्त 
विवर्त होना विरुद्ध है तो आप जैनोंसे कद्टा गया एक द्रव्य अनन्तपर्यायवाला अविरुद्ध कैसे 
होगा ? ऐसा कहनेपर तो हम जैन गौरवके साथ कहते हैं कि जीव आदि अनन्तद्॒ब्योंका जैन 
सिद्धान्तमें निराकरण नहीं है | यानी एक द्रब्यकी अनन्त पयोौयें हो सकती हैं । अनन्तद्रव्य अपनी 
अपनी पर्यायोंको लिये हुए खतन्त्र ठह्दर सकते हैं । किन्तु एक द्वन्यके विवर्त अनन्तद्रव्य नहीं हो 
सकते हैं । स्याद्ाद सिद्धान्तमें धम, अधर्म, और आकाश, एक एक द्रव्य हैं। काछद्रन्य असै- 
ख्याते हैं | जीवद्रव्य अनन्तानन्त हैं और पुद्वलद्रन्य उनसे भी अनन्त गुणे हैं । किन्तु अद्वैतवादी 
तो अनन्तविव्तोंको वास्तविक खवीकार नहीं करते हैं । अतः खपर-विभिनिषेधसे उनके अद्वैतकी 
व्यवस्था नहीं होती है । मछा विचारों तो सही कि यदि अनन्तद्॒न्योंकोी न माना जायगा तो 
उनके मतानुसार भी उन अनन्तभेदोंका व्यापक शुद्ध सत्तामात्र एक द्रव्य कैसे आत्मडाम कर 
सकता है ? । अर्थात्‌ अद्गैतवादियोंने विधिस्वरूप सन्मात्रको ब्रक्षतत्व माना है। अवान्तर सत्तावाले 
अनेक द्रन्योंको माने विना शुद्ध धालर्थ सत्तारहूप भाव भला किनका व्यापक होकर खरूप लाभ 
कर सकेगा ! सोचिये | 

कथमिदानीं तदेव सद्गव्ये5स्ति परद्रव्ये नास्तीति सिध्चेत्‌ | न हि तत्य खद्गव्य- 
मस्ति पयोयत्वप्रसंगाय्तस्तत्रास्तित्वम्‌। नापि द्रव्यान्तरं यतः नास्तित्वमिति चेन्न कयश्चित्‌ 
न हि सम्पात्र खद्ब॒व्ये5स्ति परद्रव्ये नास्‍्तीति निमथ्ते । के तहिं, वस्तु । न च तत्संग्रहन- 
यपरिच्छेय वस्तु बस्त्वेकदेशवत्वात्‌ पयोयवत्‌ ततो यथा जाववस्तु पुद्लादिवस्तु वा खद्गव्ये 
जीवत्वे3न्वयिनि पुद्छादित्वे वा पर्याये च ख्वभावे ज्ञानादी रूपादो वास्ति न परद्धव्ये 
परस्वरूपे वा तथा परम वस्तु सर्वमात्रे स्वद्रव्ये स्वपपयोये च जीवादिभेदपभेदे5स्ति न 
परिकल्पिते सर्वश्ैकान्ते कथश्चिदिति निरवधम्‌ । 

पुनः अद्वैतवादौकी शैका है कि अब यद्द बताओ कि वही पदार्थ स्वकीय द्रब्यमें है और परकीय द्॒ब्यमें - 
नहीं है यद्द कैसे सिद्ध होगा ! क्‍योंकि उसका कोई गांठका अपना द्रन्य तो है नहीं, अन्यथा पर्यायपनका 
प्रसंग हो जायगा । यानी पर्यायोंक्े द्रव्य हुआ करते हैं, द्रव्यके स्वकीय द्रव्य नहीं होते हैं । जिससे 
कि वह द्रव्य वहां अपने द्रब्यमें आत्ति सिद्ध हो सके और उस प्रकृत द्रन्यका नातेदार कोई दूसरा 
द्रव्य भी जैनोंने नहीं माना है जिससे कि प्रकृतदृव्यका नास्तिपन सिद्ध किया जाय | अब आचार्य 
कहते हैं कि यह शैका तो नहीं करना। क्योंकि दम दृव्यको कथज्चित्‌ अस्ति और नास्तिपनस्वरूप 
मानते दें । शुद्ध केबल महासत्ता “ ख़द्नव्यमें दे, परढ्रव्यमें नहीं है ”” ऐसा हम नहीं कहते हें । 


७, ५-०३०१०७-४०५०४००/ क. *» 
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तब तो हम कया कद्दते हैं उसको समझलो ! जिससे कि पुनः शंका न होवे। हम बस्तुको 
स्वद्व्यमें अस्ति ओर परद्वव्यमें नास्ति कद्ते हें | द्रन्य और पयोय॑ तो बस्तुके अंश हैं ( प्रमाण 
का विषय वस्तु है। वस्तुके एकदेशको जाननेवाली संग्रह नयसे सत्ता जानी जाती है । वह पूर्ण 
वस्तु उप संप्रहनयस नहीं जानी जाती है। अन्य पयोयोंके समान मद्दासत्ता तो वस्तुका एक देश 
है । तिस कारण जीव वस्तु या पुह्छठ, आकाश, आदि वस्तुएं अन्वयसे रहनेवाले जीवपन या पुद्टछ 
आदिपनरूप अपने अपने द्वन्यमें विधमान हैं | अथवा अपने स्वभावभूत ज्ञान, छुख आदि या रूप, 
रस, अवगाद्द, आदि पयोयोंमें विधमान हैं । किन्तु परद्रव्य, काछ, आदिमें अथवा वत्तेना आदि 
परकीय पर्यायस्वरूपोम वर्तमान नहीं हैं । तिस द्वी प्रकार परम व्यापक वस्तु अपने सत्ता मात्र 
द्रन्यमें तथा जीव, पुद्ढल, देव, घट, आदि भेद पग्रमेदरूप अपने अशस्वरूप पर्यायोमें विधमान 
है । दूसरोंके द्वारा झूंठ मूंठ गढ लिये गये सर्वथा एकान्तरूप आत्मा, स्वलक्षण, आदि द्रव्य और 
क्षणिक नीछ आदि पर्यायोंमें कैसे भी नहीं विधमान दे । इस प्रकार सत्तामात्र तत्त्में भी जैन 
पिद्वान्तके अनुसार अस्तिनाश्तिपन निर्दोष होकर घट जाते हैं अन्यथा उसकी व्यवस्था नहीं हो 
सकती । इस्त प्रकार वस्तुका स्वद्रव्य और स्वकीय माव उिद्ध कर दिया गया है । 


तया स्वक्षेत्रे5स्ति परक्षेत्रे नास्‍्तीत्यपि न विरुध्यते स्वपरक्षेत्रप्राप्तिपरिहाराभ्यां वस्तुनो 
वस्तुत्वतिद्वेरन्यया क्षेत्रसेकर प्रसंगात्‌। सर्वस्याक्षेत्रत्वापत्तेश्व। न चैतत्साधीय: प्रतीतिविरोधात्‌ । 


तिस प्रकार वस्तु स्वक्षेत्रमें है दूसरे क्षेत्रमें नहीं है । यद्द कहना भी विरुद्ध नहीं है । क्योंकि 
अखण्डित अनेक देशवाली या अखण्डित एकदेशरूप वस्तुके तिर्यगंश कल्पनारूप स्वकीय क्षेत्रकी 
प्राप्ति और परकाय क्षेत्रके परित्याग कर देनेसे वस्तुका वस्तुपना सिद्ध हो रहा है । दूसरे प्रकारसे 
मानोगे तो स्वक्षेत्रके अस्तिपन विना सके क्षेत्रोके संकर हो जानेका प्रसंग द्वोगा । तथा सम्पूर्ण 
पदा्थीको क्षेत्ररह्चितपनेकी आपत्ति हो जायगी, अर्थात्‌ परका क्षेत्र जब स्वके क्षेत्रमें ही प्रविष्ट हो 
जायगा तो परका क्षेत्र रह्दा ही नहीं और चालिनी न्यायसे स्वका क्षेत्र भी इस प्रकार नष्ट हो गया 
तब क्षेत्रपना ही नष्ट हो जायगा, सभी वस्तुएं क्षेत्ररद्वित हो गयी। किन्तु यह क्षेत्ररह्ितपना प्रशस्त 
नहीं दे । क्‍योंकि प्रतीतियोंसे बिरोध आ रहा है । प्रत्येक वस्तुके अपने अपने क्षेत्र प्रतीत द्वो रहे' 
हैं । बाल, गोपाल, पश्च, पक्षी भी अपने अपने क्षेत्रोंका और परक्षेत्रोंका प्रहण, परित्याग, करते 
हुए अनुभव कर रहे हैं । 


तन्न परमस्य वस्तुनः स्वात्मैव क्षेत्र तस्य सर्वेद्रव्यप्योयव्यापित्वात तब्यतिरिक्तस्य 
क्षेत्रस्याभावात्‌ तदपरस्य वस्तुनो गगनस्यानेन स्वात्मेव क्षेत्रामित्युक्त तस्यानन्त्यात्‌ क्षेत्रा- 
न्तराघटनात्‌ । जीवपुह्ररूघर्माधमंकालवस्तूनां तु निश्रयनंयात्‌ स्वात्मा व्यवहस्नयादा- 
फाह्ष क्षेत्र ततो5प्यपरस्य वस्तुनो जीवादिभेदरूपस्थ यथायोगं पृथ्व्यादि्षेत्र प्रत्येयम््‌ | न 


तस्‍्वार्बीचिस्तामणिः ३२६ 
चैद स्वरूपात्स्वद्रव्यादा क्षेत्रस्पान्यता न स्थात्‌ तश्पदेशहेतो! परिणामविशेषस्य ततो5न्य- 
त्वेन प्रतीतेरविरोधात्‌ । 

तहां क्षेत्रके प्रकरणमें परम मद्दासत्तारूप वस्तुका स्वकीय आत्मा ही अपना क्षेत्र है । क्योंकि 
वह परमवस्तु सम्पूर्ण द्रव्य और पर्यायोंमें व्यापक रहता है| उस स्वात्माके अतिरिक्त दूसरा कोई 
क्षेत्र नहीं है । वास्‍्तवमें स्वकीय आत्मा ही अपना क्षेत्र हो सकता है । गृद्द, प्राम, प्रान्त, देश, 
आकाश तो यों ह्वी व्यवह्वारसे गढ लिये गये क्षेत्र हैं । उस परमसत्तसे कथज्चित्‌ मिन्न आकाह- 
रूप वस्तुका क्षेत्र मी स्त्रात्मा ही है, उक्त कथनसे यह बात स्पष्ट कह दी गयी है । क्योंकि वह 
आकाश मह्ापरिमाणवारा अनन्तक्षेत्रमें फैला हुआ हे । अनन्त संख्यावाले प्रदेशोंको धारनेके कारण 
उस आकाशसे हुम्बा चोडा बडा कोई पदार्थ नहीं हे । अतः आकाशका क्षेत्र स्वयंके अतिरिक्त 
दूसरा कोई ( क्षेत्र ) घटित नहीं होता है । व्यवद्धार और निश्चयसे वह स्तर अपना क्षेत्र है, तथा 
जीव, पुद्रछ, धर्म, अधर्म, और काल इन पांच वस्तुओंका तो निश्चय नयसे स्वकीय अखण्डदेश 
अपना स्वरूप ही क्षेत्र है और व्यवद्टारनयसे छोकाकाझश भी क्षेत्र है। उनसे भी न्यारे जीव आदि- 
कके व्याप्य भेद प्रभेदस्नररूप मनुष्य, तियंज्च, देव, घट, पट, जल, विजयार्घ, सुमेरु, आदि 
बस्तुओंके यथायोग्य मनुष्यलोक, ऊर्घ्चलोक, आदि क्षेत्र समझ लेने चाहिये | हां! इस प्रकार स्वरूप 
भाव अथवा स्बद्रब्यसे क्षेत्रकी मिन्नता न होगी यह न समझना । क्योंकि वस्तुमें उन उन भाव 
स्वरूप या स्वद्वव्य और स्वक्षेत्रोंके व्यवस्थापक न्यारे न्यारे विशेष परिणाम परस्परमें उनसे मिन्न होक- 
रके प्रतीत हो रहे हैं । जो कि परिणाम उन उनके नियत द्रव्य आदिके व्यवद्वार करादेनेमें कारण 
हैं, अतः कोई विरोध नहीं है । साढे तीन हाथ लम्बा चौडा देवदत्त अपने पूर्ण देश, देशांश, गुण, 
गुणांशोंमें तादात्म्य सम्बन्धसे व्यापक हो रहा हे, यही उसका स्वरूप है। अनेक गरुणोंका पिण्ड- 
रूप देश स्द्वव्य है ओर साढ़े तीन हाथके विष्कम्म क्रमसे किया गया देशांशस्वरूप ही स्वक्षेत्र है. 
तथा ऊर्ध्वोश कल्पनारूप ग़ुणांश पर्यायोंका पिण्ड ही स्वकाल है । एवं गुण, वर्तमानके परिणाम, 
अविमागग्रतिच्छेद, आदि स्वके भाव हैं । 

तथा स्वकाछे5स्ति परकाले नास्तीत्यपि न विरुद्ध, स्वपरकालग्रहणपरित्यागाभ्यां 
बस्तुनस्तक्तप्रसिद्धेरन्यथा कालसांकर्यप्रसंगात्‌ | सर्वदा सर्वस्याभावप्रसंगाच्च । 

तिसी प्रकार स्लकीय काठमें वस्तु हे दूसरेके कालमें नहीं है । उस प्रकार कथन करना भी 
विरुद्ध नहीं है। क्‍योंकि अपने कालका प्रहण करने ओर दूसरे कालका द्वान करनेसे बस्तुको वस्तुपन 
पिद्ध दो रद्दा है । अन्यथा कालके संकर द्वो जानेका प्रसंग होगा । बाडक यदि बृद्धपनेके समयोंकी 
अपेक्षा विधमान हो जाय तो वद्द बाढक न रदेगा । बुड़ढा दो जायगा। इसी प्रकार बुड्ढा-मी 
बालक द्वो जायगा । दूसरी बात यह है कि समी कालोंमें सम्पूणं वस्तुओंके अभावका प्रसंग हो 
जायगा । जब कि कोई किसीका स्वकीय काल नियत नहीं है ओर वह परकीय काछके न्याइृत्त 
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नहीं है तो चालिनी न्‍न्यायसे अपने अपने नियत कालोंका अभाव दो जानेसे कोई कहीं भी नहीं 
रह सकता हे । झत्यवाद छा जायगा । अनादिसे अनन्तकाढुतक महप्रकय हो जायगा। 


तत्र परमस्य वस्तुनो5नाथनन्तः काछो5परस्य च जीवादिवस्तुनः सर्वदा विच्छेदा- 
भावात्‌ तत्र तदस्ति न परकांलेउन्यथा करिपते क्षणमात्रादो महान्‌ दोषः स्यात्‌ , जीबबि- 
शेषरूपं तु भानुषादिवस्तु स्वायुः प्रमाणस्वकाले+स्ति न परायुभप्रमाणे पुद्रलविशज्लेषरूप च 
पृथिव्यादि तथा परिणामस्थितिनिमित्ते स्वकारे5स्ति न तद्विपरीते तदा तस्यान्यवस्तु 
विश्वेष्ेनभावात्‌ । 
तहां कालके 'विचारमें परम सत्‌ वस्तुका अपना अनादि अनन्तकाल दे और उसके व्याप्य 
जीव, पुद्छ, आदि वस्तुओंका भी स्रकाल अनन्तानन्त हैं। क्योंकि ये वस्तुएं अनादिसे अनन्त तक 
तीनों कार्ोमें स्थिर रइनेवाली हैं । सभी काछोंमें इनका विच्छेद ( मध्यमें टूट जाना ) नहीं होता 
है। तिन पदाथोमें कोई भी वस्तु द्वो वह अपने भूत, भविष्यत्‌, वर्तमान, त्रिकालवर्ती अनन्तपरिणाम 
रूप स्वकीय गुणांशोंमें है । परगुणांशरूप कालमें नहीं है | अन्यथा कल्पना किये गये एक क्षण 
या दो क्षण आदिमें मी यदि द्रव्यरूपसे वस्तुकी स्थिति हो जायगी, - तब तो सतका विनाश और 
अत्तत॒के उत्पादका महान अक्षम्यदोष उपस्थित होगा । कोई समय तीन छोक तीनों काछोंका भी 
मद्ठाप्रढय हो जायगा। जो कि अनिष्ट है तथा जीव द्रव्यके व्याप्यरूप मनुष्य, देव, आदि 
वस्‍्तुओंका सक्रीय व्यत्रद्धारकाल अपने अपने आयु प्रमाण हैं। यानी अन्तमुह्ूर्तते छेकर 
तीन पल्यतक या दस द्वजार वर्षसे आ्रारम्भ कर तेंतीस सागर पर्यन्त आदि है । दूसरेकी 
आयुके परिमाण नहीं है। यानी पुद्रल स्कत्थोंके समान शरीरबारी जीवकी आयु एक, दो, 
समय या पचासों सागर की नहीं है | एवं पु्छके विशेषखरूप प्रृथ्वी, जल, यूह, वस्तु आदि 
भी तिसी प्रकार अपनी पर्यायकी स्थितिके निमित्त कारण अपने व्यवहार काठमें हैं। उनसे विपरीत 
न्यून अधिक काछोंमें नहीं हैं | उस समय उसका अन्य वस्तुओंके विशेषपनेसे परिणाम हो रद्द है। 
अतः स्कालमें रहना ओर परकालमें न रहना ही वस्तुका व्यवस्थित हो रहा है । इस प्रकार 
निश्चय और व्यवद्वारसे नियत किये गये खचतुष्टय और पर चतुष्टयके अस्ति, नास्तिपनकों 
समझ लेना । यों तो मोटेरूपसे एक द्रव्यमें अनन्त द्रव्य समारहे हैं । जिस प्रदेशमें एक द्रव्य है। 
वहां असंख्य द्रव्य बैठे हुये हैं । जिस्त समय एक एक द्रव्य है, उसी समय अनन्त द्रव्य भी हैं। 
ज्ञान, रद्द, आदिकी अपेक्षा भात्र मी असंख्य द्ब्योंका एक हो सकता है | फिर भी सूक्ष्म दृष्टिसे 
विचार कर निश्चयसे ऐसे चतुष्टयको रुक्षित करना जिससे कि ख़द्व्यमें परद्रव्यमें एक छोठाला 
भी न मिल सके, तभी ख़पना व्यवस्थित हो सकेगा | अन्यथा नहीं। जेन सिद्धान्त 
मह्दान्‌ गंइन हे । 





तरवथाथाथिन्तामागिः ४२५ 
नन्वेव युगपदेकत्र बस्तुनि सक्तासस्वद्यस्य प्रसिद्धेस्तदेव प्रतिषेध्येनाविनाभावि 
साध्यं न तु केवलमस्तित्व नास्तित्वादि वा तस्य तथाभूतस्पासम्भवादिति चेन्न, नयोप 
नीतस्प केवलास्तित्वादेरपि भावाद सिद्धे वस्तुन्येकत्रास्तित्वादी नानाधर्मे वादिप्रतिवादिनों! 
प्रसिद्धों धर्मेस्तदम्रसिद्धेन धर्मेणाविनाभावी साध्यत इति युक्तिसिद्धमस्तित्वादिधर्मसप्तर 
इतशथित्यतिपत्तुविभतिपसिसप्तक॑ जनयेत्‌। जिज्ञासायाः सप्तविधत्व तच्च प्रश्नसप्तविषत्व 
तदपि वचनसप्तविधत्वमिति यूक्ता प्रश्नवश्मादेकत्र सप्तमंगी, भंगान्तरानिभित्तस्य प्रश्नान्तर- 
स्पासम्भवात्‌। तदभावश्र जिड्ासान्तरासम्भवात्‌ तदसम्भवो5पि विभतिपत्त्यन्तरायोगात्‌ 
तदयोगो 5पि विधिप्रतिषेघविकल्पनया धर्मान्तरस्प वस्तुस्पविरुद्धस्पाजुपपत्ते, तदलुपपत्ता- 
बंपि प्रश्नान्तरस्याप्रवर्तमानस्यासम्बन्धप्रछापमाजतया प्रतिवचनानईत्वात्‌ । 
नवीन शंका है कि इस प्रकार एक वस्तुमें एक समय सत्व ओर असत्व इनका उभय जब 
प्रसिद्ग होगया है तब तो वह उमय ही अपने प्रतिषेष्य अवक्तन्य, आदिसे अविनाभावी साध्य 
करना चाहिये । केवल अस्तित्व या अकेले नास्तित्व अथवा रीतेसे अवक्तन्यत्व आदिको तो प्रतिषेष्य 
के विना न रहनापन नहीं सिद्ध करना चाहिये । क्योंकि अकेले अस्तित्त आदिकको तिस प्रकार 
प्रतिषेष्योंके साथ रद्नेपनका सम्मव नहीं है । अर्थात जेनसिद्धान्तके अनुसार जब कभी पाये 
जायेंगे तो दोनों ही धर्म पाये जायेंगे अकेलेका मिलना असम्मव है | अब आचार्य कद्दते हैं कि 
इस प्रकार तो नहीं कहदना। क्योंकि नयोंके द्वारा ज्ञानलक्षणासे जान लिये गये केवछ अस्तित्व या 
अकेले नास्तित्व आदि धमोका भी सद्भाव है। एक वस्तुमें अस्तित्व, अवक्तन्यत्व आदि अनेक धमोके 
सिद्ध हो चुकनेपर वादी और प्रतिवादीके यहां जो कोई भी एक धर्म प्रसिद्र होगया हे बह 
अप्रसिद्ध दूसरे धम्मीके साथ अविनाभावी हे ऐसा साध लिया जाता है । इस प्रकार अस्तिव आदि 
सातों दी धर्म युक्तियोंसे सिद्ध होते हुये समझनेवाले पुरुषके किसी कारण सात प्रकार विवादोंको 
उत्पन्न करा देते हैं ओर थे सात प्रकारके विवाद स्थल ज्ञाताके सात प्रकार जाननेकी इच्छाओंको 
प्रकट करा देते हैं, तथा सात प्रकारकी जिज्ञासायें सात प्रकारके प्रश्नोंका उत्पाद कराती हैं। एवं 
श्रोताके वे सात प्रकार श्रश्न भी वक्ताके द्वारा उनके उत्तरमें दिये गये प्रतिवचरनोंके सात प्रकार 
पनेको उत्पन्न कराते हैं या ज्ञापन कर देते हैं | इस प्रकार हमने एक वस्तुधर्ममें प्रश्नके बशसे 
सप्तमंगीका प्रवर्तना बहुत अच्छा कद्दा था। पचासवीं आदि वात्तिकोसे इसी बातको पुष्ठ किया है। 
सात मंगोंके समुदायसे अतिरिक्त अन्य आठवें नौमे आदि दूसरे प्रश्नोंक उत्थापन करनेका निमित्त 
असम्मव है । जब सातसे अधिक प्रश्न ही नहीं हैं तो उनके प्रत्युत्तरमें दिये जानेवाले आठवें 
आदि मंगोंके प्रतिवचन भी नहीं दो सकते, तथा उन सातसे अतिरिक्त प्रश्नोंका अमाष मी सात 
जिज्ञासाओंके अतिरिक्त आठवीं आदि जिज्ञासाओंफे असम्मष होनेसे है और उन अन्य जिज्ञासाओंफा, 
6 
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असम्भब भी सात विवाद-स्थछोंके सिवाय आठवी आदि विवाद--भूमिके अभाव होनेसे है, तथा उन 
आठवें आदि विवाद-स्थछोंका अभाव भी क्‍यों है ! इसका उत्तर यही है कि एक वस्तुमें विधि 
और निषेधकी विभिन्न कल्पनासे सात ही अविरुद्ध धर्म बन सकते हैं | अन्य आठवें आदि धर्म 
अविरुद्ध होकर नहीं बनते हैं। उन आठवें आदि धमोकी नहीं सिद्धि होनेमें भी यह कारण है कि 
सात प्रस्‍्नोंके अतिरिक्त अन्य भ्रश्नोंकी प्रवृत्ति द्वी नहीं होती है । यदि कोई बलात्कारसे ब्यर्थ ही 
आठवें आदि प्रश्नोंको उठाक, तो वे प्रश्न विना सम्बन्धके बोले हुए केवछ प्रलाप ( बकवाद ) 
स्वरूप दोनेसे प्रत्युत्तर देनेके योग्य नहीं हैं | अर्थात्‌ अस्तित्व, नास्तितत और अवक्तन्यके सात ही 
प्रश्न उठाये जा सकते हैं । आठवें आदि प्रश्नोंको उठानेवाछा असम्बन्ध प्रढपी है | जब॒ कि मूल 
कारण सात द्वी धर्म है तो उनके निमित्तते सात विवाद और सात ही जिज्ञासाएँ तथा सात प्रश्न 
एवं उनके उत्तर सप्तमंगीरूप ढी द्वो सकते हैं । नॉन, मिर्च, धनियांके अकेढे और मिछाकर सात 
दी स्वाद बनते हैं । इन्द्र भी आकर इनसे अधिक स्वादोंको नहीं बना सकता है। 
,.तशद्धि पन्चान्तरं व्यस्तास्तित्वनास्तित्वविषयं समस्ततद्विषयं वा ? प्रथमपक्षे प्रधान भा- 
बेन प्रथमद्वितीयप्रश्नाविव गुणभावेन तु सत्तस्य द्वितीयप्रश्नः स्पादसत्तवस्य प्रथमः । 

बे आठवें नव आदि अतिरिक्त प्रश्न किये जांय, उसपर हम जैनोंका यद्द पूंछना है कि वे 
प्रइन न्यारे न्यारे अस्तित्व, नास्तित्वको विषय करनेवाले होंगे ! या मिले हुए उन अस्तित्व, 
नास्तित्वको विषय करेंगे ! बताओ । पद्विला पक्ष लेनेपर तो प्रधानपनसे अस्तित्व, नास्तित्वको थदि 
पूंछा जायगा, तत्र तो पढिके और दूसरे द्वी प्रश्न हो गये। यदि सत्तको गौण करके और नास्तित्व 
को प्रधान करके पूंछा जायगा, तो दूसरा प्रइन द्वी हुआ तथा असत्तको गोणकर और सत्तको 
प्रधानपनेसे पूंछनेपर पद्षिछा ह्वी प्रश्न द्वोगा । भला ये न्यारे प्रइन कहां हुए ! 

सभस्तास्तित्वनास्तित्वविषये तु प्रश्नान्तरं ऋमतस्तृतीय/ सह चतुर्यः प्रथमचतुर्य 
सप्तुदायविषयः परचम; ट्वितीयचतुर्थसप्रुदायाविषय! पष्ठस्दृतीयचतुर्थसत्द॒दायविषयः 
इति सप्तस्वेवान्तभेवति । 

द्वितीय पक्षके अनुस्तारा उन आठवें आदि प्रश्नोंकों मिले हुए अत्तित्व, नास्तित्वके विषय 
करनेवाले कद्दोगे- तो ऋमसे दोनोंको विषय करनेपर तो वह न्यारा प्रश्न तीसरा ही प्रश्न हुआ और 
अस्तित्व नास्तित्व दोनोंको साथ कनेका प्रश्न चौथा ही हुआ तथा पढ़िछे अस्तितव और चौथे अवब- 
क्ृतब्यके समुदायकों विषय करता हुआ वैह प्रश्न न्यारा न द्वोगा। पांचमा द्वी है। एवं दूसरे नास्तित्व 
और चौथे अवक्तब्यके समूहको विषय करनेवाला वह प्रश्न छट्ठा ही होगा तथा तीछरे अस्तिनात्ति 
उभय और चोये अवक्तन्यके समुदायमें उठाया गया प्रश्न सातवां ही है। इस प्रकार इन सातों 
ही प्रश्नोंमे थे आपके अतिरिक्त माने गये प्रश्न भी गर्मित द्वोजाते हैं। अतः वे न्यारे नहीं 
माने जा ख़कते हैं । 
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... प्रयमतृतीययो: समुदाये तु प्रश्न। पुनरुक्त+, प्रथमस्य तृतीयावयत्वेन पृषटत्वात्‌ । 
तथा प्रथमस्प चतुयोदिमिरद्वितीयस्य तृतीयादिभिस्तृतीयस्य चतुर्थादिभिश्नतुर्थस्थ पथूचमा- 
दिभिः पंचमस्य पष्ठादिना पष्ठस्थ सप्तमेन सहभावे प्रश्न! पुनरुक्तः प्रत्येयस्ततो न त्रिचतु! 
पञ्चपट्सप्रयोगकल्पनया प्रतिवचनानतर सम्भवति । नापि तत्संयोगानवस्थानं यतः 
सप्तमंगीपरसादेन सप्तश्ञतभंग्यपि जायत इति चोर भवेत्‌ 

पहिले अस्तित्व और तीसरे अस्तिनास्तिपनके समुदायमें यदि कोई नया प्रश्न खडा किया. 
जायगा, तब तो वह प्रश्न पुनः कहा गया होनेसे न्यथं पडेगा । क्योंकि पढ्चिकछा अस्तित्व तो 
तीसरे उभयका अवयब होनेके कारण पूंछा जा चुका है। एक धर्मके दो अस्तित्वोंका प्रश्न नहीं उठाया 
जाता । तिस प्रकार पहिलेको चौथे आदिके साथ समुदित कर एवं तृतीयको चौथे अवक्तन्य 
आदिके साथ मिश्रित कर पूंछा जायगा तो भी पुनरुक्त दोष होगा। क्‍योंकि ये कुछ तो पांचमें 
छठे, सातवेंमें पूंछे जा चुके हैं। शेष दो दो अवक्तव्य या दो दो अस्तित्व, नास्तित्व होनेके कारण 
पुनरुक्त हें | असंगत कोरी बकवाद है । ऐसे द्टी चोथे अवक्तन्यकों पांचमें अल्त्यवक्तन्य आदिके 
साथ तथा पांचमें अस्त्यवक्तव्यको छठे नाल्यवक्तन्‍्य आदिके साथ, एवं छठेको सातवें अस्तिनास्त्य- 
वक्तन्यके साथ सम्मिश्रित करनेपर जो भी प्रश्न किये जावेंगे, वे सब पुनरुक्त समझ छेने चाहिये। 
“ तिस कारण इन सात मंगोंके पुनः तीन, चार, पांच, छद्ठ और सातके संयोगी भंगोंकी कल्पन्म्म कर 
उत्तरमें दिये गये अन्य आठवें आदि प्रतिवचन नहीं सम्मवत हैं । और उन सातें या सातोंके 
सम्बन्धसे बने हुए अन्य भंगोंके संयोगसे पुनः प्रश्नोंके बनानेपर हो सकनेवाछा अनवस्थादोष भी 
नहीं दे, जिसके कि सात भंगोंके समुदायके प्रसादसे सातसौ मंगोंका भी अथवा इससे मी अधिक 
असंख्य मंगोंका परिवार उत्पन्न हो जाय । इस प्रकारका आपादन हम जैनोंके ऊपर हो सके । 
भावार्थ--तीनके जैसे सात बना लिये हैं, इसी प्रकार सातके प्रत्येक मंग सात, द्विसेयोगी इकईस, 
त्रिसेयोगी पैंतीस, चत॒ुःसंयोगी पैंतीस, पंचसंयोगी इक्कीस, छद् संयोगी सात, सप्तसंयोगी एक | 
इस प्रकार एक सो सत्ताईस प्रश्न भी बनाये जा सके और एक सौ सत्ताईसके प्रत्येक मंग एकसे 
सत्ताईस (१२७) द्विसंयोगी. आठ हजार एक ( ८००६१ ) और त्रिसंयोगी तौन छाख तेतीस हजार 
तीनसे पिचदत्तर ( ३३३१३७५ ) आदि होते हुए असंख्य प्रश्न बनाये जा सके | वास्तवमें बिचारा 
जाय तो अपुनरुक्त प्रश्न सात द्वी हो सकते हैं । अतः अनवस्थादोष नहीं दै। हां | असंख्य 
ध्मीमें स्रात प्रश्न उठाकर मे ही असंख्य सप्तमंगी बनाछो ! कोई क्षाति नहीं है । फठमुख गौरब 
दोषाधायक नहीं होता है। 
नन्‍्वेब॑ हृतीयादीनामपि प्रश्नानां पुनरुक्तत्वप्रसक्तिरिति चेल्न, तृतीये इयो! ऋमश्ञं 
प्रधानमावेन पृष्टे! प्रथमे द्वितीये वा तथा तयोरपृष्टे!। सत्वस्यैवासस्वस्येव च प्रधानतया 
पृष्टत्वात्‌ | चतुर्थे तु द्वयोः सह प्रधानत्वेन पूष्टेन पुनरुक्तता । पज्चमे तु सक्तरावक्तव्यतयो 


ह२८ तत्वाय छोकवार्तिके 
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प्रधानतया पृष्टेः पूर्व तयोरपृष्टेरपुनरुक्तता । पष्ठेडपि नास्वित्वावक्तव्यतयोस्तया पूष्टेरेव सप्तमे 
क्रमाक्रमार्पिवयो! सस्‍्वासरवयोः प्रधानतया पृष्ठेः कुतः पौनरुकत्यमू ५ 

शंकाकार कहते हैं कि इस प्रकार तो तीसरे, चौथे, आदि प्रश्नोंकी भी पुनरुक्तपनेका प्रसंग 
हो जायगा । केवछ पदिला और दूसरा प्रश्न ही ठीक तौरसे अपुनरुक्त रक्षित हो सकेगा। आचार्य 
कद्दते हैं कि सो यह तो न कद्दना। क्योंकि तीसरेमें पह्चिछे दो मंगोंको ऋ्मसे प्रधानपने करके पूंछा 
गया है। पढिले अथवा दूसरेमें तो तिस प्रकार ऋमसे वे दोनों नहीं पूंछे जा चुके थे। किन्तु अकेले 
सत्तको ह्वी प्रधानरूपसे पढ़िलेमें पूंछा गया हे और दूसरेमें प्रधानरूपसे असत्तको दी पूंछा गया 
है । एवं चौथे प्रश्नमें तो दोनोंके साथ कद्नेकी _प्रधानतासे पूंछा गया है। अतः पुनरुक्तपना नहीं 
है । क्योंकि पढ़िले प्रश्नोंमें दो धर्मोका युगपत्‌ रह्दनापन विवक्षित नहीं हो चुका है। इसी प्रकार 
पांचमेंमें तो अस्तिपन और अवक्तव्यत्वको प्रधानपनेसे पूंछा गया है; पहिले प्रश्नोंमें उन दोनोंको नहीं 
पूंछा गया था | इस कारण पांचमेंमें मी अपुनरुक्तपन है। तथैव छठवेंमें मी प्रधानता नात्तित्व 
और अवक्तव्यपनको ही पूंछा है । अन्य मंगोंमें तिस प्रकार नहीं पूंछा गया है । ऐसी ही सातवेंमें 
ऋमसे सत्त, असत्त, और अकऋमसे विवक्षित किये गये सत्त असत्वके अवक्तव्यकी प्रधानतासे प्रश्न 
किया गया है। अतः पिछले पांच मंगोंमें मछा केसे पुनरुक्तपना आया ? अर्थात्‌ नहीं। ये सातों प्रश्न 
अपुनरुक्त हैं । इनके उत्तरमें स्थाद्मादी कक्ताकी ओरसे दिये गये सात उत्तर उपयुक्त हैं। 


नन्‍्वेव ठृतीयस्य प्रथमेन संयोगे दयोरस्तित्वयोरेकस्य नास्तित्वस्य प्राधान्यावू (१) 
दितायेन संयोगे इयोनोस्तित्वयोरेकस्यास्तित्वस्य क्रमज्नः प्ृष्टेना(२)पुनरुक्ततास्तु पूवे 
तथा पृष्टरमावाद्‌ । तथा चतुर्थस्य पञ्चमेन संयोगे द्योरवक्तव्ययोरेकस्यास्तित्वस्थ पष्ठेन 
संयोगे इयोरवक्तव्ययोरेकस्प नास्तित्वस्थ ( ४ ) सप्तमेन संयोगे द्वयोरव्यक्तयोरेकस्या- 
स्वित्वस्य नास्तित्वस्य ( ५ ) च क्रमेण प्रधानतया पृष्टेने पुनरुक्तता तथा पष्चमस्य 
चं्चेन संयोगे द्रयोरवक्तयोरेकस्पास्वित्वस्य नास्तित्वस्य ( ६ ) पृष्टे! पथ्चमस्य सप्तमेन 
संयोगे द्रयोरवक्तव्ययोरस्तित्वयोश्रैकस्प नास्तित्वस्थ प्रधानतया पृष्टेसया (७) 
पष्ठस्प सप्तमेन संयोगे दयोरवव्यक्तव्ययोनोस्तित्वयोश्रेकस्यास्तित्वस्थ (८ ) .सप्तमस्य 
प्रथमेन संबोगे द्योरस्तित्वयोरेकस्थ नास्तित्वावक्तव्यस्थ (९ ) च॒ द्वितीयेन संयोगे 
ट्रयोनास्तित्वयोरेकस्यास्तित्वस्यावक्तण्यस्य ( १० ) च ठृतीयेन संयोगे द्योरस्तित्वयों- 
नास्तित्वयोश्रैकस्पावक्तव्यस्थ ऋमन्नः ( ११ ) प्रधानभावेन पृष्टेने पुनरुक्तत्वामिति वत्मति 
बचनानामप्येकादशानामपुनरुकतलसिद्धे रशदक्ष मंगास्तथा संयोगे च मंग्रान्तराणि सिध्धे- 
युस्तथा तत्संयोगेईपे ततो भंगांतराणीति करय्य पझ्तभंग्री निषिध्यते ? द्विभंगी- 
प्रसंगादिति केचित्‌ । ह 
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यहां पुनः अधिक मंगोंके बढ. जानेका आपादान करनेके लिये शंका उठायी जाती है. कि 
इस प्रकार तो तीसरे उमयका पहिले अत्तिवके साथ संयोग द्वोनेपर दो आत्तित्वत और नास्तित्वकी 
प्रधानतासे ( १)। तथा तृतीय उमयका दूसरे नास्तित्वके साथ सम्मेलन करनेपर दो नास्तित्व औरे 
एक अध्तित्वका क्रमसे पूंछना होनेके कारण ( २), उमय अस्ति और उमय नास्ति ये दो मंग भी 
अपुनरुक्त हो जाओ। क्योंकि पहिले तिस प्रकार पूछना हुआ नहीं। तिस ही प्रकार चौथेका पांचवेंके 
साथ संयोग होनेपर दो अवक्तव्य और एक अप्ततिपनका नया प्रश्न है ( ३ )। चौथेका छठेके 
साथ संयोग होनेपर दो अवक्तव्य और एक नास्तित्वका मी नवीन प्रश्न है ( ४ )। तथा चौथेका 
सातबेंके साथ मेल होनेपर दो अवक्तन्य एक अत्तित्व और एक नास्तित्वका क्रमसे प्रधानपन करके 
प्रश्न हो सकता है । पुनरुक्तपन नहीं है ( ५ )। तथा पांचमेंका छठोेके साथ मेल होनेपर दो अबव- 
क्तव्य एक अस्तित्त और एक नास्तित्वका नया ग्रश्न होगा ( ६ )। पांचमेंका सातवेंके साथ संयोग - 
दोनेपर दो अवक्तन्य दो अत्तित्र और एक नास्तित्रका प्रधानपनेसे प्रश्न हो जानेके कारण एक 
सातवां नया प्रश्न अस्ति हो जाता है ( ७ )। तथा छठे नास्‍्त्यवक्तन्यका सातवें अस्तिनास्यवक्तन्यके 
साथ संयोग होनेपर दो अवक्तन्य दो नास्तित्व और अस्तित्वका आठवां प्रश्न हुआ ( ८)। एवं सातवेंका 
पह्विलिके साथ संयोग द्ोनेपर दो अस्तित्व एक नास्तित्व और एक अवक्तन्यपनका नवमा प्रश्न हुआ 
(९ )। तथा सातवेंका दूसरे मंगके साथ योग होनेपर दो नास्तित्व एक अस्तित्व और एक अवक्तन्यका 
दशवां ( १० )। एवं सातबेंकी तृतीय भंगके साथ संयुक्ति होनेपर दो अस्तित्व दो नास्तित्व और 
एक अवक्तन्यका प्रधानभाव करके ऋमसे पूंछना होनेके कारण ग्यारहवां प्रश्न हुआँच्न ११)। 
इन सात भंगोंमेंसे दो का संयोग कर बनाये गये व्यारह प्रश्न पुनरुक्त नहीं हैं। क्योंकि 
पह्निलेके सातों मंगोमें ये पूंछे जा चुके नहीं हैं। इस कारण उनके प्रत्युत्तरमें दिये गये 
ग्यारह मंगोंकों भी अपुनरुक्ततना सिद्ध होता है | अतः सात और ग्यारहकों मिलानेपर अठा- 
रद्द मंग हो जाते हैं | तिस प्रकार इन अठारइकोंके भी द्वितेयोगी आदि करनेपर अन्य भी पचासों, 
सैंकडों, प्रश्नोंकी सन्‍्तान बढेगी और हजारों अन्य मंग सिद्ध हो जायंगे | तथा उनके भी संयोग 
करनेपर उनसे असंरूय दूप्रे दूसरे भंग होते जांयगे । फिर रेंकडो भंग हो जानेका आप जैन कैसे 
निषेध कर सकते हैं ! कबूतरोंकी सन्तान प्रतिसन्तानके समान यद्द भंग परिवार बढ़ता ही चला 
जायगा । यदि संयोगजन्य मंगोंको न माना जायगा तो जैमोंको पहिलेके केवछ दो भंग माननेका 
ही प्रसंग द्ोगा | इस प्रकार कोई कद्द रहे हैं। . 
तद्युक्तम्‌ । अस्तित्वस्य नास्तित्वस्य तद्वक्तव्यस्य चानेकस्पेकत्र वस्तुन्यभावात्‌ 
नानावस्तुषु सप्तमंग्याः स्वयमनिष्टे!। यत्‌पुनर्जीववस्तुनि जीवत्वेनास्तित्वमेवाजीवत्वेन च 
नास्तित्वे मक्तस्वेनापरमश्नक्तत्वेन चेत्याद्यनस्तस्वपरपर्यायापेक्षयानेक तत्सम्भवति वस्तुनों5- 
नस्तपर्यायात्मकत्वादिति वचन, तद्पि न सप्तभेगीविधातछत्‌, जीवत्वाजीपत्वापेक्षा भ्याभिया- 








४३० तस्वाय करवाते 
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स्विनास्तित्वाभ्यां प्क्तत्वामुक्तत्वाधपेक्षा भ्यामपि पृथक्‌ सप्तमंगीकरपनात्‌ विवाक्षितवक्तण्य- 
त्वावक्तव्यत्वा भ्यामपि सप्तभंगी प्रकल्पसानान्यैवानेन प्रतिपादिता। प्रकृताभ्यामेव धमोभ्यां 
सहापिताभ्यामवक्तय्यत्वस्यानेकस्या सम्भवादेकत्र॒तत्मकर्पनया भेगान्तराज्रुपपत्तेः। यक्ु 
ताम्यामेबासहार्पिताम्यां वक्तव्यत्वं तदपि न श्षेषभंगेम्यो भिद्वते, तेषामेव वक्तव्यत्वात्‌ | 
ततो नातिव्यापिनी सप्तंगी साप्यव्यापिन्यसम्भविनी वा यतः प्रे्नावद्धिनाश्रियते | 

बह कथन युक्त नहीं है, क्‍योंकि अस्तित्व और नास्तित्व तथा उन दोनोंका यौगपथ होनेपर 
अवक्तन्य ये तीन धर्म एक वस्तुमें एक एक द्वी रहते हैं) एक वस्तुमें अनेक अस्तित्व आदि नहीं 
पाये जाते हैं। अनेक वस्तुओंमें यद्यपि अनेक अस्तित्त और अनेक नास्तित्व ठहर सकते हैं। किन्तु 
४ प्रश्नवशादेकत्र वस्तुन्यविरोधेन विधिप्रतिषेधकल्पना सप्तभंगी ” प्रश्नके बशसे एक वस्तुमें बिरोध 
रद्वितपनेसे विधि ओर निषेधकी सदूभूत कल्पनाको सप्तमंगी कहते हैं। अनेक वस्तुओमें सप्तभंगी 
होनेको दम खयं इष्ट नहीं करते हैं। हां । फिर जीव वस्तुमें जीवपने करके अस्तित्व ही अजीवपनेसे 
नास्तिपन है । मुक्तपनेसे अस्तिपन और अमुक्तपनेसे दूसरा नास्तिपन है । ज्ञानीपनसे अस्तित्व और 
अज्ञानपनसे नास्तित्व इत्यादिक अनन्त अपने परिणाम और परणपीरेणामोंकी अपेक्षा करके मले हवी वे 
अस्तित्व नास्तित्व अनेक सम्मवते हैं । क्‍योंकि एक वस्तु अनन्त पर्यायोंमें तदात्मक परिणत हो रही 
है और एक एक पर्यायमें एक अस्तित्व एक नास्तितत और एक अवक्तन्य आदि धर्म रह जाते हैं । 
अतः एके अनेक भंगोंको कथन करनेवाछा वह वचन भी सप्तमंगीकी व्यवस्थाका विघातक नहीं 
दे । तह जीव वस्तुमें जीवत्वकी अपेक्षात्रे अस्तिव और अजीवत्वकी अपेक्षासे नास्तित्व आदि 
सप्तमंग हैं । उसीके समान मुक्ततन और संसारीपन या भव्यत्व, अभव्यत्व, आदिकी अपेक्षासे 
अस्तित्व नात्तित्व करके दूसरी दूसरी न्यारी सप्तमंगियां कल्पित कर छी जाती हैं । इस उक्त कथनसे 
यह भी वौँद दिया गया समझ छेना चाहिये कि विवक्षा किये गये वक्तव्यपन या अवक्तव्यपन करके 
भी यदि प्रश्न उठाये जांयगे तो वक्तव्य १, अवक्तव्य २, इनका उमय ३, दोनोंका युगपत्‌ नहीं 
कह सकनारूप अवक्तव्य 9, आदिकी न्यारी ही सप्तभंगी कल्पना कर ली जायगी । प्रकरणमें प्राप्त 
हुए वक्तव्य अवक्तव्य धमौके ही सौथ कहनेकी विवक्षा हो जानेसे एक ही चौथा अवक्तन्य धर्म 
बनेगा । अनेक अवक्तन्योंका अंसम्मव है | एक पर्यायमें अनेक अवक्तव्यकी कल्पना करनेसे दूसरे 
मंग बन नहीं सकते हें | यानी एक एक होकर सात भंग बनेंगे । अधिक नहीं । और जो तिम 
दी क्रमले विवक्षित किये गये वक्तव्य अवक्तव्यपनसे वक्तव्यपना है, सो वह्द वक्तन्यपना भी शेष 
भंगोसे मिन्न नहीं है। क्योंकि वे छह भंग शब्बोके द्वारा कहे तो जा रदे हैं और चौथा भंग भी 
अवक्तन्य शद्ठसे क॒द्दा जा रद्दा है। अस्ति कद्दटो या अस्ति शहसे कद्दने योग्य कह्दो । एक ही तो 
बात है :इलादि नात्तिके कहनेमें भी लगा लेना | तित कारण सप्तमंगीमें अतिव्याति दोष नहीं है 
यानी सैकड़ों हजारों भी मंग नहीं दो सकते हैं और सप्तभंगीमें अन्यातिदोष भी नहीं है,। यानी 


तत्वार्यचिन्तामणिः श्हैै 
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केवल दो या तीन भंगोंते ही काय नहीं चछ सकता है। तथा सप्तमंगी असम्मवदोषग्रस्त भी नहीं 
है यानी वस्तुमें सातों मंग पाये जाते हें। जिससे कि हिताहितको विचार कर कार्य करनेवाले 
प्रेक्षावाढोंसे सत्मंगी आश्रित न की जाती । भावार्थ--सप्तमंगी निर्दोष है । अतः विचारशील 
वादियोंको उसका सद्दारा लेना चाहिये । 

नज्लु च सप्तसु वचनविकल्पेष्वन्यतमेनानन्तधर्मात्मकस्य वस्तुनः प्रधानशुणभावेन 
प्रतिपादनाच्छेषपचनविकल्पानामानर्थक्यादना श्रयणी यत्वमेवेति चेत न, तेष्वपरापरधम्मग्रा- 
घान्येन शेषधर्मथुणभावेन च वस्तुनः प्रतिपत्तेः साफल्याव्‌ । 

अन्य शंका है कि सात प्रकारके वचन भेदोंमेंसे एक भंगके वचन करके अनन्त धर्मात्मक 
बस्तुका प्रधानपन या गौणपनेसे कथन द्वो ही जाता है । अतः बचे हुए छट्ठ बचनमेदोंका प्राति- 
पादन करना ब्यथथ पडता है । इस कारण सप्तमंगीका आसरा कथमपि नहीं छेना चाहिये। अब 
आचार्य कह्ते हैं कि यह्द तो न कह्दना | क्योंकि उन मंगोंमें अन्य दूसरे दूसरे धर्मकी प्रधानतासे 
और शेषधमीके गौणपनेसे वस्तुकी भले प्रकार प्रतीति हो जाती है । अतः परिशिष्ट ध्मौका कथन 
करना भी सफल हो जाता है | दूसरी बात यद्द है कि वे शेष धर्म कह्टे गये या न कह्टे गये होकर 
विधमान हैं, तभी तो एकके कह्दनेसे समीका प्रतिपादन हुआ । कमी अस्तित्वके कहनेसे नास्तित्व 
आदि छट्दका और कमी नास्तित्वके कथनसे अस्तित्व आदि छह्का कथन होता है । अतः विनिग- 
मनाविरद्द या चालिनीन्यायसे ख़तन्त्र सात मंग माननीय करने चाहिये | आप यदि एक नियत 
घरंका नाम छेते, तब तो अन्य वचनोंकी निरर्थंकता आ सकती थी, किन्तु जब साधारणरूपसे एक 
द्वारा दूसरे छहोंका ज्ञान हो जाना मानते हैं, तब तो सात धर्म अवश्य सिद्ध हो जाते हैं। गम्यसे 
गमक न्यारा होता है। अतस्तस्तिद्वेः इसी तुम्हारे कटाक्षसे शेषमड्ोंका कथन सिद्ध द्वो जाता है। 

तत्रास्त्येव सर्वमित्यादिवाक्ये3वधारण किमयमित्याह।-- 

उन सात मंगोंमें “अस्यपेव सर्वम/” “नास्त्येव सर्वम्‌”” समी पदार्थ किसी अपेक्षासे हैं ही तथा 
सभी वस्तुएं किसी अन्य अपेक्षासे नहीं ही हैं इत्यादि वाक्योंमें एवकार करके नियम करना किस लिये 
है ! ऐसी जिज्ञासा होनेपर श्रीविधानन्द आचार्य वात्तिकको कद्दते हैं । 


वाक्येध्वरधारणं तावदनिष्टार्थनिकृत्तये । 


कर्त्तव्यमन्यथानुक्तसमत्तात्तस्य कुत्रचित्‌ ॥ ५३॥ 
वाक्यमें एवं रमाकर द्वी ऐसा जो नियम किया जाता है, वह तो अवश्य अनिष्ट अरथकी 
निवृत्तिके लिये करना चाहिये । अन्यथा कहीं कहीं वह वाक्य नहीं कद्टा गया सरीला समझा जाता 
है। भावार्थ-- जैसे कोई ब्रती पुरुष अष्टमीको जल पीता है | एक विद्यार्थी विचारकर उत्तर देता 


शहर तत्वार्थ छोकभार्तिके 

है । यहां यदि द्वी लगाकर अनिष्ट अर्थकी निबृत्ति न की जायगी तो कहना. न कहना एकसा है । 
प्रायः सभी मनुष्य जल पीते हैं | अनेक बातोंका विचार कर उत्तर दिया जाता है, किन्तु यहां यह 
अर्थ अमीष्ट है कि अध्टमीको जल ही पीता है। अन्न हरित, औषधि आदि नहीं खाता है । विद्यार्थी 
सभी बातोंका विचार पूर्वक द्वी उत्तर देता है | अण्टसण्ट नहीं। इस प्रकार ह्वीको कहनेवाले एव 
करके ही अन्य अनिष्ट अर्थकी व्याज्तत्ति हो सकती है | अन्य कोई उपाय नहीं हे । 

नतु गौरेवेत्यादिषु सत्यप्यवधारणेनिष्टारयनिदृत्तेरमावादसत्यपि चैवकारे भावाप्ना- 
बधारणसाध्यान्यनिवृत्तिस्तदन्वयव्यतिरेकानाविधानाभावात्‌। न श्लेवकारो5निशर्थनिषृद्ति 
कुर्वभेवकारान्तरमपेक्षते अनवस्थामसगात्‌ । तत्मयोगे प्रकरणादिभ्योअनिष्टार्थनिव्रत्तिरयुक्ता 
सर्वशद्धम्योगे तत एब तत्मसक्तेस्ततो न तदर्थमवधारणं कर्त॑व्यमित्येके, तेडपि न भ्रद्धा- 
म्नायं विन्दन्ति | तत्र हि ये श॒द्धाः स्वाय॑मात्रेडनवधारिते संकेतितास्ते तदवधारणविवक्षा- 
यामेबकारमपेक्षन्ते तत्ससु्ययादिविवक्षायां तु चकारादिश्रद्मम, न चैवमेवकारादीनामबधा- 
रणायंये ब्रुवाणानां तदन्यनिद्दतावेवकारान्तरादपेक्षा सम्भवति यतो5नवस्था तेषां स्वयं 
झोतकत्वाद थोतकारान्तरानपेक्षत्वात्‌ भदीपादिवद । 

इसमें किन्‍्हींको शंका है कि बेल ही है, भोजन &ी है इसादि वाक्योंमें एबकार द्वारा नियम 
करनेपर भी अनिष्ट अर्थकी निद्ृत्ति नहीं द्वो रद्दी है । जहां बैठ खडा हुआ है, किसी अज्ञात 
पुरुष द्वारा पूंछनेपर बैछ है या अतिथिके लिये भोजन तयार है । इसका जो अर्थ निकछ्ता है, 
ही लगाकर भी वही अर्थ निकछता है। कोई अनिष्ट अर्थकी निद्धत्ति नहीं की गयी है | यह 
अन्चय न्यमिचार हुआ तथा कहीं एवकारके नहीं होनेपर भी अन्य अनिष्ट अर्थंसे निदृत्ति हो 
जाती है। देवदत्त व्याकरणको पढता दे । मेदसे अणु उत्पन्न द्वोता दे, आदि स्थडोंमें ही को न 
लगानेपर भी नियम करना बन जाता है । यह व्यतिरेक व्यमिचार हुआ। अतः अन्य पदार्थोसे 
निदृत्ति द्वोना अवधारणसे ही साधने योग्य कार्य नहीं है । क्योंकि अन्य निषृत्तिका उस एवके साथ 
अन्वय व्यतिरेक धारण करना नहीं है। देखो ! एवकार भी आनिष्ट अर्थ की निदृत्तिको करता हुआ 
* दूसरे एवकारकी तो नहीं अपेक्षा करता दै । अन्यथा अनवस्थादोष द्वोनेका प्रसंग होगा । अस्तिको 
ही की आवश्यकता है और द्वीको दूसरे दवीकी तथा उसको भी तीसरे ही की इस प्रकार आकां- 
क्षाएं बढती ही जावेंगी | द्वां! अनिष्ट अर्थकी निरत्ति तो प्रकरण, अवसर, आदिकसे हो जाती है। 
यदि जैन इसके लिये एबकारका प्रयोग करोगे तो प्रकरण आदिसे अनिष्ट अथंकी निवृत्ति ह्वोना अयुक्त 
पडेगा । सभी शढ्ढोंके प्रयोग करनेपर उस एवकारसे ही उस अनिष्ट अर्थकी निद्वशिका 
प्रसंग होगा । छोकमें मौ ऐसा द्वी देखा घुना जाता है। कोई भी सभी स्थछ ( जगह ) में 
एपक्रारका पुञछक्का नहीं ठगाता है । तिस कारण उठ अवनिष्ट अर्थकी निश्ुतेके छिये 
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अवधारण नहीं करना चाहिये। इस प्रकार कोई एक वादी कह रहे हैं । आचार्य कहते हैं 
कि थे भी अनांदि कालसे चली आयी हुयी शद्की परिपाटीको नहीं समझते हैं । तिन शब्दोमें 
जो शद्व नहीं नियमित किये गये अपने सामान्य अर्थके प्रतिपादन करनेमें संकेत भ्रह्ण किये हुए 
हो चुके हैं, वे शद्व तो उस अर्थके नियम करनेकी विवक्षा होनेपर अवश्य एवकारकों चाहते हैं । 
जल -शद्ढकां अर्थ सामान्यरूपस जल है| और हमें जछ ही ऐसा अर्थ अभमीष्ट हो रहा है, तो 
“जल एव जल ही है, यह एवकार लगाना चाहिये । तथा जब कभी जल और अन्रके समुज्यय 
या समाहार अथवा अन्वाचयकी विवक्षा हो रही है। तब चकार शद्व लगाना चाहिये जलूं अन्न, 
च, तथा विकल्प अर्थकी विवक्षा होनेपर वा शद्द जोडना चाहिये, इत्यादि | यदि यहां कोई यों 
कह्दे कि अवधारण, समुच्चय, विकल्प आदि अथोको कद्ट रहे एवकार चकार हिकार वाकार 
आदिकोंको भी अन्यनिषृत्ति समुन्चय आदि करनेमें दूसरे एवचकार चकार आदिकोंकी अपेक्षा होना 
सम्मवेगी, ग्रन्थकार कद्दते हैं कि सो नहीं कहना | जिससे कि अनवस्थादोष हो जाय। बे 
एवकार आदिक निपात तो अन्य अर्थके थोतक हैं और स्वयं अपने अर्थके मी धोतक हैं। प्रदौप 
सूर्य, चंद्र, आदिके समान उनको दूसरे अर्थधोतक शढ्बोंकी अपेक्षा नहीं है । भावार्थ--एवकार 
घट आदिककी अन्यसे निदृत्ति करा देता है। और अपनी भी अन्योंसे निशत्ति कर लेता है। इसी 
प्रकार च शद्व भी घट, पटको परस्परमें जोढ देता है और स्वयं भी समुचित हो जाता है। 
.... अन्वेपमेवेत्यादि शद्धमयोंगे द्योतकस्पाप्येवं शह्भस्पान्यनिदत्तो दोतकान्तरस्पेवकारा- 
देरपेक्षणीयस्य भावात्सबा धोतको थोत्येययें ध्योतकान्तरापेक्षः स्पात्‌ तथा चानवस्थानाभ्र 
काच्रिदवधारणाद्यप्रतिपत्तिरेति चेत न, एवशद्ांदेः स्वार्ये वाचकत्वादन्यनिदधो धोतका- 
न्तरापेक्षोपपत्ते!। न हि द्योतका एवं निपाताः झृचिद्वाचकानामपि तेषामिश्त्वाद्‌। धोतकाय 
भबन्ति निपाता श्त्यत्न च झ्द्धाद्वाचकाशओति व्याख्यानात्‌ । न चेदं सर्दे श्रद्धा निपातद- 
त्सवार्यस्थ घोतकत्वेनाज़ाता येन तम्रियमे योतक नापेश्तेरर्‌। ततो वाचकश्नद्मयोगे 
* भेयानेवकारमयोगः ! 

यहां शैका है कि इस प्रकारका नियम करनेपर यानी धोतक शद्गको दूसरे थोतक शब्गकी 
अपेक्षा नहीं है | इसमें तो व्यभिचारदोष देखा जाता है । “ एबमेव ” इस प्रकार ही हे। 
४ एबज्च ” और ऐसा होनेपर तथा “ न चेवम्‌ एवमपि ” चैब, च हि हत्यादि शक्दोके प्रयोगमें 
घोतक हो रद्दा एंवं शद्व भी अन्य निदृत्ति करनेके छिए दूसरे बोतक एवकार आदिककी अपेक्षा 
रखता हुआ विद्यमान है । अतः समी थोतक शद्व अपने अपने दोतन करने अर्थमें दूसरे बोतकोंकी 
अपेक्षा करनेवाले होंगे और तैसा होनेपर तो अनवस्था हो जायगी | इस कारण कहीं भी नियम 
करना आदि अथीकी प्रतीति नहीं हो सकंती दे । यों कहनेपर आचाय कहते हैं कि यह शंका तो 
सही करनों । क्योंकि एवं, च आदिक शद्व जब अपने अर्थमे वाचक द्वोकर प्रहत रहे हैं तो अन्य 

मे 
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निश्वति करनेके लिए उनको दूसरे एवं, हि, आदि थोतकोंकी अपेक्षा करना युक्तिसिद्र है । 
निप्रात बोतक ही द्ोय, ऐसा एकान्त नहीं है। कहीं उनको वाचक भी इृष्ट किया गया. है, 
यानी नियम, समुन्चय, अथवा, आदि, अथोंको स्वतन्त्रतासे एव, च और वा शद्द कह रहे हें । 
और निपात चोतक होते हैं। इस प्रकार शद्गसिद्धान्त करनेपर यहां च शद्बस वाचक भी होते हैं । 
ऐता व्यास्यान किया गया है। प्रकृति, प्रत्यय, विकरण या निपतन आदि द्वारा ख्र्य गांठके अर्थको 
छंक्ेत द्वारा प्रतिपादन करनेवाले घट, पट, अप्ति आदि शद्व वाचक माने गये हैं। जाति शब्द, 
ग़रुंग शह्व इत्यादि सर्व वाचक शहद हैं । जो कि स्वातन्त्रतासे अपने ऊपर छदे हुए अर्थका स्पष्ट परि- 
भाषण करते हैं. तथा स्वयं गांठका कुछ अर्थ न रखते हुए भी केवल अपनी विद्यमानता द्वोनेपर उन 
बाचक राद्धोते ही अधिक अर्थको निकालनेमें जो सह्यायक हो जाते हैं | वे बोतक राद्व हैं। जैसे 
प्रदीपने घंडका कोई शरीर नदीीं बना दिया है किन्तु अन्धकारमें रखे हुए, घट अर्थका वह धोतक 
दी जाता है । इस प्रकार सभी राद्व निपातोंके समान अपने अर्थकों द्योतकरूपसे ही समझाते हुए 
संदातन काठ्से घाराप्रवाहरूप चके आरदे हैं, यद्द तो नहीं समझ बैठना । जिससे कि स्वार्थके 
पवियम करनेमें वे बोतक द्वोते सन्‍्ते दूसरे ग्योतक शद्दोंकी अपेक्षा, न करें। अर्थात्‌ निपात मे 
ही बोतक हैं किन्तु सभी अस्तित्व, घट आदि शब्व तो स्वार्थके धोतक नहीं हें | वे तो बाचक हैं । 
तब्र तो अन्य व्यावृत्ति या समुच्चय आदि अर्थकों निकालनेके लिये एवचकार चकार आदिकी आव- 
इयकता पड जाती है । विस कारण सिद्ध हुआ कि वाचक अछ्ति आदि शढ्वोंके प्रयोग करनेपर 
उनसे 'मिन्न अनिष्ट अर्थकी निवृत्तिके लिये एवकारका प्रयोग करना बहुत अच्छा ही है । 
सर्बश्नद्धांनामन्यव्याइसिवाचकत्वावतत एवं तत्मतिपत्तेस्तदयमवधारणमयुक्त- 
पमित्यन्ये | तेषां. विधिरूपतयाथेम्रतियत्तिः शरद्घात्‌ प्रसिद्धा विरुध्यते कं चान्यव्याइत्ति 
स्वरूप विधिरूपतयाम्यव्यावृत्तिशद्धः प्रतिपादयरेश पुनः सर्वे श्रद्धा स्वार्थमिति बुध्यामहे । 
तस्याप्रि तदन्यव्याबृत्तिप्रतिपादने5नवस्थानं खवारय॑विधिप्रतिपादिता सिद्धेर्वेत्युक्तमायम । 
सम्पूण शद्द अपनी गांठसे ही अन्य व्याइत्तिके वाचक हैं । तिस ही कारण तो हीको 
'ऊ्माये बिना .भी चादे जिस शद्गके. द्वारा उस अन्य निषेधकी प्रतीति हो जाती है। अतः उस 
आनिष्ठ अर्थकी निद्धत्तिके लिये एबकार लगाना युक्त नहीं हैं, इस प्रकार कोई दूसरे वादी कह रहे 
हैं.। उनके यहां शद्के ढारा भाव अर्थकी विधानरूपसे प्रतिपत्ति होना जो आबाल जन प्रसिद्ध 
'हो रही है, वह विरुद्ध हो जायगी । अर्थात्‌ सभी शद्दोंको सुनकर निवृत्ति तो हो जायगी, किस्तु 
:अथेमें भ्रत्ृत्ति न हो सकेगी। मछा यद्द तो विचारों कि यों अन्य व्याबृत्ति यह शद्व अपने ऊपर 
दूसरी न्‍्यारी अन्य व्याइत्तिका बोध न बढाकर अनवस्था दोषकों हटठाता हुआ केवल अपने शरी- 
'रके अर्थ अन्यकी व्याइक्तिको ही कैसे कह्ेगा ! हां ! कहनेपर तो मानना पढ़ता है कि यही. तो विधि 
हपसे अर्थका प्रतिपादन्र दे अन्य -व्याइतति शद्व तो अपने. वाष्य भाष अर्थ अन्य व्यावृत्तिको कहे, 
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तेलार्थचिन्तामणि! श््श्ज 

किन्तु फिर सम्पूर्ण शद्द अपने अपने अर्थको मावपनेसे न कहें, ऐसे अयुक्त नियमोंके बनानेमें हम 
कोई सार नहीं समझते हैं | यदि उस अन्यव्यावृत्ति शद्वको भी उस अन्य व्याषृत्तिसे मिल्लंकौ निवृत्ति 
रूप अर्थका प्रतिपादक मानोगे तो अनवस्थादोष होगा । क्योंकि उस व्यावृत्ति मिक्नव्यावृत्ति शद्वसे 
भी चार निषेधवाली ओर चारसे छद्द आदि व्यावत्तियां समझी जायंगी । कहीं भी समधाराका अन्त 
न मिलेगा । दूसरी बात यह्द दे कि जो कुछ शद्के द्वारा तुम समझाना चाहते हो, उस खार्थकी 
विधिका प्रतिपादन' करना कैसे मी सिद्ध न होगा। इस बातको बहुलता करके हम पढिले कहं चुके 
हैं। इस प्रकार बौद्धोंके अन्यापोहका खण्डन हो जाता है । 

विधिरूप एवं शद्धार्थों नान्यनिव्वत्तिर्पों यतस्तत्मतिपत्तयेववधारणमित्यपरे, तेषामपि 
स्ववचनविरोधः । सुरा न पातथ्येत्यादिनअूसहितशद्धप्योगात्‌ प्रतिषेषभतिपत्तेः खयपिष्टे! । 

शद्वका अर्थ भाव पदार्थकी विधि होना दी है, अन्य निवृत्ति ख़रूप अर्थ नहीं है जिससे कि 
उस अन्य निवृत्तिके लिये एवकार डाढना आवश्यक होय, इस प्रकार कोई तीसरे विधायक शहद्द 
वादी कहष् रहे हैं | उनके यहां भी अपने वचनोंसे ही विरोध आता है। शद्ध विधायक ही हैं । 
निषेधक नहीं है, यह कथन दी विधि और निषेध दोनोंकों कह रद्दा ह। “ सुरा न पातव्यां न मांस 
भक्षयेत्‌ ” इत्यादिक नतञ्न॒ अव्ययसे सहित शढ्ठोंके प्रयोगसे मथ नहीं पीना चाहिये ! मांस नहीं खानां 
चाहिये ऐसे प्रतिषेघका ज्ञान होना खय उन्होंने इष्ट किया है| त्रतके दिन मध्य, मांसके खानेकां 
निषेघ करनेसे अन्नके खानेकी विधि तो नहीं की गयी है । अतः शद्वका विधिरूप ही अर्थ है यह 
एकान्त सिद्ध नहो सका | 

केषाओ्चित्पमतिषेष एवं द्वैराश्येन स्थितत्वाद्वोधवत्‌ इति तु येषां मतं तेषां घटमानये 
त्यादिविधायकशद्धप्रयोगे घटमेव नाघटम।नयेव मा नेषीरित्यन्यव्याशत्तेरपतिपत्तेस्तदेयथ्य 
प्रसगोनुक्तसमत्वात्‌ । सुरा न पातव्येत्यादिभतिषेषकश्नद्धपयोगे च सुरातोन्यस्यथोदकादे। 
पानविषेरप्रतीतेः सुराशद्ध्रयोगस्यानर्थकत्वापाचिः, सुरापानस्ये  ततः प्रतिषेधात्‌ पयः 
पानादेस्पतिषेधात्‌ अविधानाथ न दोष इति | किमिदानी झद्धस्य क्चित्मतिषेधन .तदल्य- 
त्रौदासीन्यध्च विषयः स्यात्‌ तथा क्चिद्विधानम्‌ | तदन्यत्र विधानं न, प्रतिषेधन 
: चेति नव व्याघातादिति चेत्‌, तत एवान्याप्रतिषेषे खार्थस्य विधान तदविधाने चान्यप्र 
तिषेधों माभूत्‌ । 

जिन वादियोंका यह मत है कि किन्हीं शद्बोंका तो अर्थ निषेध करना ही है और :कितर्म 
शद्बोंका अथे मार्बोकी विधि करना ही है । इस प्रकार सम्पूर्ण शब्द दो बडी राशियोंमें विमक्त होकर 
प्रतिष्ठित हैं। जैसे कि सम्पूण ज्ञान विधायक और निषेधक ऐसे दो मोटे भेदोंमें विभक्त. हैं, इंस 
प्रंकार जिनका यद्द मत है, उनके यहां-तो घटको छाओ इत्यांदिक विधान करनेवाले शढ्दोंके प्रयोग 


श्श्ष तार छोकवार्तिके 
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करनेपर घट हीको झाओ | घट मिन्नको नहीं छाओ | किसी भी प्रकारसे अघटको मत ( नहीं ) 
! ऐसी अन्यन्यावृत्तिओंकी प्रतीति होगी नहीं । तब तो घटकों छाओ! उस शब्गका बोढना भा 
व्यर्थ पडेगा। क्योंकि वह नहीं कदे हुए के सदृश दे | विधायक शद्वके बोलनेपर किसी भी इच्छानु- 
सार पदार्थकों छानेवाला शल्य कृतकृत्य हो जाना चाहिये । क्योंकि प्रमुके शद्ग द्वारा अन्यका निषेध तो 
कद्दा नहीं गया है। जलके मंगानेपर वस्नको देनेवाछा सेबक ख्वामीका क्रोधपात्र न बनना चाहिये। 
तथा निषेध वाचक शाद्घोंका अर्थ यदि सर्वथा निषेध पकडा जायगा तो मद्य नहीं पीना चाहिये 
इत्यादि निषेध करनेवाले शद्ोंके प्रयोग द्वोनेपर मथसे मित्र दूसरे जछ, दुग्ध, आदिके पीनेका 
विधान तो समझा नहीं जायगा । तब तो घुरा शबद्गका प्रयोग करना ही व्यर्थ पडेगा। क्योंकि दूध, 
जल, ठण्ढाई, छाछ, सभीके पीनेका निषेष किया जा रहा हे । शद्व तो सबके निषेध करनेवाले ही 
ठछरे । यदि तुम यों कद्दो कि उससे तो सुरापानका दी निषेध किया गया है | दूध, जडछजीरा, 
आदिके पीनेका तो निषेध नहीं किया गया दे ओर विधान भी नहीं किया गया है। अतः कोई दोष 
नहीं है। ऐसा कहनेपर तो हम जैन पूंछे कि इस समय क्या आपने शढद्गके द्वारा कहीं निषेध होना 
और उससे दूसरे अर्थमें उदासीन बने रद्दना ये शद्वके विषयभूत अथ माने हैं ! बताओ। तैसा होने- 
पर तो कहीं विधान द्वो गया । इस ढंगतसे तो आपके निषेषकपनेका एकान्त न रह्दा। यदि उस 
बाध्यार्थसे अतिरिक्त अन्य स्थलमें ब्रिधान माना जाय और निषेध करना न माना जाय, इस प्रकार तो 
हम नहीं कद्द सकते हैं, क्योंकि व्याघात होता है। ऐसा मानोगे तो तिस द्वी कारण अन्यका- निषेध 
न करनेपर खार्थका विधान और उस खार्थके विधान न होनेपर अन्यका निषेध करना भी मत हो। 
यहां भी तो आपको व्याघात हो जानेका भय मानना चाह्दिये | अच्छा उपाय तो यही दै कि शद्बके 
गौण या प्रधानरूपसे स्वाथंकी विधि ओर अन्यका निषेध ये दोनों अर्थ मान छिये जांय | कचित 
चाक्षुष प्रत्यक्षम आलछोकके समान ही अर्थके लिये एवकारकों थोतक समझा जाय | 
सर्वस्प शद्धस्य विषिप्रतिषेषद््॒यं विषयो5स्तु तथा चावधारणमनर्थक॑ तदभावे5पि 
स्वारयविषाने >न्यनिशृत्तिसिद्धेरित्यपर, तस्यापि सकृद्विधिप्रतिषेषो खार्येतरयो! श्रद्धः प्रति- 
पादयंस्तदलुभयव्यवच्छेदं यदि इबीत तदा युक्तपवधारणं तदर्य॑त्वाद्‌। नो चेत्‌ अनुक्तसमः। 
सम्पूर्ण शद्दोंके वाच्य विधि ओर निषेध दोनों ही विषय होओ | और तिस प्रकार होनेपर 
एवकारसे नियम करना व्यय पडेगा। क्योंकि उस एवकारके न होनेपर भी स्ार्थफे विधान करनेपर 
अन्यकी निदृत्ति होना खभावते सिद्ध दो जाता है, इस प्रकार अन्य कोई चौथा वादी कद्द रहा 
है। उसके यद्वां मी एक बारमें ही खार्थकी विधि ओर इतरके निषेधकों कद रहा शद्ध यदि उन 
दोनोंसे मिन्न अनुभयके व्यवच्छेदको करेगा, तब तो नियम करना युक्त पडा। क्योंकि उसके ढिये 
ही तो एवकार दे | यानी अनुमयके निषेधकों करनेपर ही उमयकी विधिको कद सकता है । यदि 
. शनुभयकौ न्याइत्ति करना इष्ट नहीं हैं तो वह कद्दा गया कोई भी शबद्व नहीं कद्दा गया सर्राला ही 





तरकार्थचिग्तामणिः हरेक 
है। उमयको कदनेवाछा शद्व यदि अनुभयकों निषेघ नहीं करता है तो ऐसे शद्वके कइनेसे छाम 
ही क्‍या निकला ! उमयके समान अनुभय भी उसका अर्थ द्वो गया। यानी शब्द विधि या निषेष 
दोनोंको नहीं कह रहा है । ऐसी दशामें बाबदूक और गूंगे ( मूक ) में कोई अन्तर नहीं है। 

: तदनुमयस्य व्याधातादेबासम्भवादूब्यवच्छेदकरणमनर्थकमिति चेत्‌ न, असम्भ- 
बिनो5पि केनविदाइंकितस्य व्यवच्छेय्रतोपपत्तेः खयमनिष्टतश्ववत्‌। यदेव मृढमतेराश्का- 
स्थान ठस्येव निरक्त्येत्वाद्‌ कंचित्‌ क्रिज्चिदनाक्न॑कमानस्य प्रतिपाद्रत्वासम्भवात्‌ ते प्रयु- 
अजानस्य यद फिज्चनभाषितत्वादुपेक्षाईत्वात्‌ । 

' उस्त उभयसे अतिरिक्त अनुभय अथेका प्राप्त द्वोना तो व्याघात हो जानेसे ही असम्मव है । 
अर्थात्‌ शद्द अनुमयको कद्कता द्वोता तो उभयको नहीं कद्द सकता था। जब उमयको कह्द रहा 
है तो अनुभयको नहीं कद सकता है। उमयसे सर्वथा द्वी मिन्न अनुभय है । इस कारण अनुभयका 
व्यवष्छेद करना न्यथ है । अब आचार्य कहते दें कि यद्ट तो न कद्दना । क्‍योंकि असम्भववारा भी 
अर्थ यदि किसीके द्वारा आशंका प्राप्त हो जाय तो उसका व्यवच्छेद किया जानापन युक्तिसिद्ध है । 
जैसे कि खर्यको अनिष्तत्त्व व्यकच्छेद् द्वो जाता है । किसी समय घरमें मनुष्यकी दड्डीका दोना 
नहीं सम्मव है, फ़िर भी दृडडीमि्ममें संशयवश दड्डीको जानकर किसी पदार्थसे स्पशे हो जाय 
तो स्नानरूप प्रायश्चित्त करना ही न्यायप्राप्त है। तमी चित्तकी शुद्धि हो सकती है । बच्चेको 
समझानेके लिये अश्वके सींगोंका निषेध करना पडता है। प्रायः समी दाशैनिकोंको अपने अमीष्ट 
तत्तोतसि अतिरिक्त अन्य तत्तवोंकी सम्मावना नहीं दे | फिर भी क॒द्दी अनिष्ट तत्वकी आपत्ति ( बढा ) 
न आ कूदे | इसलिये अनिश्का निषेध करना ही पडता हे। जो ही भोछी बुद्धिवाले श्रोताकी 
शंका करनेका स्थान है, वहीं निवृत्ति करने योग्य है। कहीं भी कुछ भी इंकाको नहीं करनेवाला 
भोंदू प्रतिपादन करने योग्य शिष्य नद्हीं बन सकता है। जो टूंठके समान बैठा हुआ शंका, चचों 
नहीं करता है, उसके प्रति प्रयोग करनेवाले वक्ताको जो कुछ भी मनमानी कहनेवाढा समझना 
चाहिये। कारण कि ऐसे भोंदू शिष्य समझाने योग्य नहीं हें, किन्तु उपेक्षा करने योग्य हैं। एक उप- 
योगी इृष्टान्त हे । कित्ती उद्धट नेयायिक विद्वानने अपने प्रिय पुन्रकों न्यायदौपिका पढाई। पढ़ चुक- 
नेपर गुरुने शिष्यकों पूंछा कि तुमको इसमें कुछ पूंछना है ! कोई शंका उत्पन्न हुयी दे क्या ! इसके 
उत्तर भोछा छडका कढ्षता है कि जब आप सरीखे प्रकाण्ड विद्वान्‌ पढावें और मैं बिनयसे पढूँ।. 
मरा पिता अपने पुृश्रस्ते कोई प्रन्यकी बातको छिपा सकता है ! तिसपर तो आपने मुझे बढे परि- 
श्रमसे पढाया दे । ऐसी दशामें भछा मुझे क्या शंका हो सकती दे ! तब गरुरुने विचारा कि इस 
ढडकेको कुछ भी प्रन्थ नहीं आया। अतः पुनः दुबारा न्यायदीपिका पढाई । पूरी होनेपर गुरुजीने 
पुनः पूंछा कि अब तुमको कुछ शंका या चचो करना है ! फिर गुरुजीने तीसरी बार न्यायदी* 
पिकाको पढ़ाया | तब तो विधार्थी कहने छगा कि अब तो मुझे पचासों बातोंका निर्णय करना दै |. 





8३८ तल फोशबातिकि 
अधिक तत्त्व निर्णयके ढिये मेरे मनमें नाना ऊद्घापोद् उत्पन्न द्वो रहे हें। तब गुरुजीने जाना कि 
अब इसको कुछ ग्रन्थ आया हे । वास्तवमें तके करनेवाली ओर नवीन नवीन उन्मेष उठानेवाली 
बुद्धि ही प्रशंसनीय है । 

तत एवं सर्वः भ्रद्टः स्वार्यस्थ विधायकः प्राधान्यात्‌ सामर्थ्यादन्‍्यस्थ निवर्तकः 
सहृत्खायविधानस्पान्यनिवर्तनस्य चाउयोगात्‌ । न हि भ्रद्धस्य द्वौ व्यापारी खार्यप्रतिपा- 
दनमन्यनिवर्तनं चेति, तदन्यनिद्वत्तेरेवासम्भवात्‌ त्स्याः खलक्षणादभिन्नायाः खसमान- 
सरप्षणेष्वनुगमनायोगादेकखलक्षणवत्‌ । ततो भिन्नायास्तदन्यव्याबृत्तिर्पत्वाघटनात्‌ 
खलक्षणान्तरबत्‌ खान्यव्याइत्तेरपि च तस्या व्यावृत्तो सजातीयेतरखलक्षणयोरेक्यप्रसं- 
गादवस्तुरूपायाः स्व॒(तत्तवा)त्वान्यत्वाभ्याम्रेवावाच्यायां (नी)निरूपत्वात इृदमस्माश्यावृत्तमिति 
प्रत्ययोपजननासमर्यत्वान्न शद्धार्यत्व॑ नापि तद्विशिष्टायस्य तस्याविश्वेषणत्वायोगात्तद्वि- 
शेषणत्वे वा विशेष्यस्थ नीरूपत्वमसंगादन्‍्यथा नौछोपहितस्योत्पलादेनींदत्वाषिरोधात्‌ 
तदन्यव्यावृत्तवस्तुदर्शनभाविना तु प्रतिषेधविकल्पेन प्रदर्शितायास्तस्याः प्रतीतेवषिंधिविक- 
सामर्थ्याह्वतिरभिधीयत इति केषाध्चिद्भिनिवेश्), सोपि पपीयान्‌ । 
स्वायंविषिसामध्यादन्यव्यावृत्तिगतिवत्‌ क्चिदन्यव्याइत्तिसामथ्योदपि स्वार्थविधिगति- 
प्रसिद्धे! शद्धानित्यत्वसाधने सच्तवादेव्य॑तिरिकगतिसामर्थ्यादन्वयगतेर भ्युपगभात्‌ तदभि- . 
घाने5न्यया कद क स पझद्वेन विधायमानत्य निषिध्यमानस्थ च धर्मस्य वस्तु- 
स्व॒भावतया साबितत्वात्‌। स्वेया धर्मनेरात्म्यस्य साधयितुमभ्क्तेअ, बोद्धेडपि शहस्यार्थे 
अवधारणस्यापिद्धेरर्ल विवादेन । 
परवादी कद्द रहे हें कि तिस ही कारण सम्पूर्ण शद्व प्रधानतासे अपने वाष्यार्थके विधायक 
हैं। ६ं ! गोणरूपसे अर्थापत्तिकी सामर्थ्यसे अन्यकी निवृत्ति भी कर देते ढें। एक दी वारमें 
स्वाथंका विधान और अन्यकी निवृत्ति इन दो कायोके द्वोनेका योग नहीं दे । एक शबद्गके स्वार्थ 
का प्रतिपादन ओर अन्यका निषेध करना इस प्रकार दो व्यापार तो नहीं द्वो सकते हैं। बस्तुतः 
विचारा जाय तो उस स्वार्थक अतिरिक्त अन्यकी निवृत्ति होना ही असम्मव है । क्‍योंकि वह अन्य 
निवात्ति यदि स्वछक्षणते अमिन्न मानी जायगी तब तो जैसे एक व्यक्तिरूप स्वकुक्षणका अपने सदृश 
स्वलक्षणोंमें अंचुगम नहीं होता है, तैसे दी अन्य निवृत्तिका सदश स्वलक्षणोंमें अन्वय नहीं 'चछ 
सकेंगा.।: जाति और द्रव्य तो अन्वित होकर रह सकते हैं । किन्तु विशेष व्यक्ति अन्य व्यक्तियोंमें 
माढ़ाके एक दाने समान अनुगम नहीं करती है । गौ शद्वको सुनकर गौते अन्य मद्दिष आदिककी 
निवृत्ति यदि सम्पूर्ण गौओंमें गमन न करेगी तो भला वह्द गौ शद्वका वाष्य केसे दो सकती है. ! 
उस ल्लक्षसे उसकी अंन्यनिवृत्तिको यदि मिन्न माना जायगा तो वह अन्य व्यावृत्तिस्वरूप घटित 
नहीं. होगी । जैंते एक गौरूप स्लकक्षणुत्रे महिषरूपी दूसरा त्वछ॒क्षण अन्य व्यादृत्तरूप . वहीं दे | 
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किन्तु वह तो अन्य ही है | तिसके समान भिन्न पडी हुयी अन्य व्यात्राति भी उससे अन्य हो 
जायगी । अन्यकी निव्ृत्तिरूप न दो सकेगी । यदि स्वरछक्षणकी अन्य व्यावृत्तिको भी उस न्यारी 
व्यावत्तिसे व्यावृत्त मानोगे । तब तो सजातीय और विजातीय स्वकक्षणोंकों एक हो जानेका प्रसंग 
होगा । गौ और मद्दिषके मध्यमें पडी हुई व्यावृत्तिकों यदि पृथक्‌ कर दिया जाय ..तो बैंड और 
मैंसा दोनों एक हो जावेंगे । व्यावृत्ति ही तो दोनोंमें समवेत हो रही दोनोंको यारा फर रही थी। 
अब आपने दूधमेंसे मकक्‍्खीके समान उसको दूर फेंक दिया तो वह्द प्रथर्मात्र नहीं करा सकती है। 
दूसरी बात यद्द है कि अन्य ब्यावृत्ति तुष्छ पदार्थ है । वस्तुभूत नहीं है । अतः उसका स्वर॒क्षणके 
स्वकीयपनसे या मिन्नपनसे कथन ही नहीं किया जा सकता है, ऐसी दशामें स्वभाव रहित 
निरुपाझ््य दो जानेके कारण यह इससे व्यावृत्त है | इस प्रकारके ज्ञानकों पेंदा कर- 
नेमें वह समर्थ नहीं है | अतः शाह्॒का बाच्याथ अन्य व्यावृत्ति नहीं है । .तथा 
उस . तुच्छ व्यावृत्तिते विशिष्ट (सहित ) हो रद्दा अर्थ भी शाह्का वाधष्य अथे नहीं 
है। क्‍योंकि वह निःस्वभाव अन्य ब्यावृत्ति तो अर्थका विशेषण नहीं हो सकती है । 
यदि निःस्वभाव व्याबत्तिको वस्तुभूत अर्थका विशेषण मान छिया जायगा तो उसका विशेष्य अर्थ 
मी निःस्व॒मात्र हो जायगा। अपने स्वमावसे विशेष्यको जो स्वके अनुरूप रंग देता हे उसको 
विशेषण कद्दते हैं । ओर विशेषणके अनुरूप जो रंगजाता है, वह विशेष्य है। स्वमावरहित 
व्यावृत्ति यदि विशेषण हो जायगी तो विशेष्यकों भी स्वभावरद्षित अवस्तु बना देगी। अन्यथा 
नील विशेषणते युक्त इन्दीवर या कम्बल आदिको नीलेपनका विरोध हो जायगा। हां | वस्तुमूत 
सखलक्षग तो उतये अन्य घजातीय और विजञातीय पदायोतते स््र्थ व्यावृत्त हो रहा है। ऐसे वस्तुभूत 
स्वलक्षणंके प्रत्यक्ष दशनके पीछे ह्ोनेवाले निमिधक विकल्पक ज्ञानसे दिखंछायी गयी उस अन्य 
व्यावृत्तिकी प्रतीति हो जाती दे । अतः विधि और उप्तके विशेष भेद प्रभेदोंके निकल्प ज्ञान द्वारा 
शद्वके दिखछा गये वाच्याथकी विधि होनेकी सामर्थ्यत्ते वह अन्यन्यादत्ति कद्द दी जाती दै। कण्ठोक्त 
रूपसे व्यावृत्तेकों कहनेवाछा या समझानेवाछा कोई शद्द नहीं हैं। इस प्रकार किन्हीं बौद्धोंका 
मताम्रह है । वह्द एकान्त आम्रह् मी पार्पोके बाहु्यसे भरा हुआ है | क्योंकि स्वाथेंकी विधिके साम- 
थ्थत्ते अर्थापात्ति द्वारा जैते आप अन्यब्यावृत्तिका ज्ञान कर छेते हैं, वेसे द्वी कहीं अन्यव्यावृत्तिकी साम- 
थ्यस्ते भी स्तरा्थकी विधिका ज्ञान द्वोना प्रस्तिद्ध हो रहा है । देखिये | स्वयं आप बोदोने शद्दका 
आनित्यपन साधते हुए सत्त कृतकत्व आदि ह्ेतुओंके व्यतिरेकका पढ़ेलि ज्ञान करके पीछे उसकी 
सामर्थ्यसे अन्ययका ज्ञान होना स्वीकार किया है । अर्थात्‌ नित्य या कालान्तर स्थायी वदार्थमें सत्तय 
नहीं रहता है । इस व्यतिरेकसे जद्दां जद्मां सत्त हे, वहां वहां अनित्यल है। इस अन्ययको इढ 
रूपसे जाना है । वैसा कथन करनेपर ही दूसरे प्रकारसे पुनरुक्तपना नहीं घटता है। अर्थात्‌ विपक्ष 
व्यावाशिरूपे व्यतिरेकसे सपक्ष वृत्तिरूप अन्वयका ह्वान माननेपर ही पुनरुक्त दोष नहीं आता है| 


हे ० तरवार्यछोकबारतिके 

खन्यथा पुनरुक्त होनेका प्रसंग हे । तात्पर्य यह हे फि विधान करने योग्य या निषेध करने योग्य 
ये सभी धर्म वस्तुके स्वभाव दोकर सिद्ध किये जा चुके हैं । शह्कके द्वारा दोनों प्रकारके 
धर्मोका कण्ठोक्तरूपसे निरूपण होता है। सभी प्रकार धर्म या स्वमावोंसे रहित निःस्वरूप 
बस्तुको आप सिद्ध नहीं कर सकते हैं । शद्वके द्वारा बुद्धिमें जानने योग्य अर्थमें या चुगत 
प्रतिपादित अथेमें मी अवधारण नहीं करना असिद्ध है । भावार्थ--शद्वके वाच्यार्थमें एवकार 
छुगाकर अवधारण करना सिद्ध कर दिया है। निस्सार विवाद करनेसे अब पूरा पडो, कुछ 
प्रयोजन न निकलेगा | 

केचिदाहु+--नैक वाक्य स्वार्यस्य विधायक सामर्थ्यादन्यनिव्त्ति ग्रमयति कि 
तहिं ? प्रतिषेषवाक्यं, तत्सामथ्यैगतों तु ततो5न्यप्रतिषेधगतिरिति तेडपि नावधारण 
निराक तुभीक्षास्तदभावे विधायकवाक्यादन्यप्रतिषेषवाक्यगते$योगात्‌ । 

कोई मीमासक वादी कहते हैं कि एक ही वाक्य अपने अर्थकी विधिको करता हुआ 
अधांपत्तिरूप सामथ्येत्रे अन्यकी निवृत्तिको नहीं समझा देता है, तो कया है? सो झुनो ! प्रतिषेध 
करनेवाला दूसरा वाक्य अन्य निवृत्तिका बोधक है। उस िधायक वाक्यकी सामर्थ्यते दूसरा 
प्रतिषेध वाक्य उठाकर जान लिया जाता द्ै। और उस प्रातिषेष वाक्यसे तो अन्यके निषेधकी 
इति हो जाती हे । इस प्रकार जो कोई कद्द रे हैं। थे मी अवधारणका निराकरण करनेके लिये 
सम नहीं हैं । क्योंकि उध अववारणके बिना विधायक वाक्यसे अन्य निषेघक वाक्यकी अर्थापत्ति 
होनेका अयोग है । भावाये--नियम करनेपर द्वी विधायक वाक्यसे अर्थापत्ति द्वारा प्रतिषेध वाक्यका . 
उत्थान कर सकोगे | अन्यथा नहीं | 

यदि चेक वाक्यमेक॑मेवार्थ कृयादनेकायस्थ तेन वचने भिथ्वेत तदिति मत तंढ़ा 
: पदमपि नानेकार्यमाचश्षीतानेकल्वप्रसंगात्‌ । तथा च य एवं लौकिकाः श्रद्धास्त एवं वैदिका 
इति ज्याहन्येत | पदमेकमनेकमर्थ ्रतिपादयति न पुनस्तत्कमात्मक वाक्यंमिति तबोवि- 
जुम्भितमार्न, पदेभ्यो हि यावतां पदार्यानां प्रतिपत्तिस्तावन्तस्तदवबोधास्तद्वेतुकाश वाक्‍्या- 
याववोधा इति चतुःसन्धानादिवाक्यासिदिन विरुध्यते | 

और यदि आपका यह्द मन्तन्‍्य होवे कि एक वाक्य एक ही अर्थको कहेगा। यदि अनेक 
अर्थका तिस वाक्यके द्वारा कथन करना माना जायगा तो वह वाक्य उतने प्रकारका मिन्न मित्र 
हो जायगा । यानी दो. वाक्य विधि और निषेध दो अथोंको कहते हैं । एक नहीं। इसपर 
आचाये कहते हैं कि तब तो एक पद भी अनेक अर्थवो न कह सकेगा । अनेक 
जथोंको कट्नेपर पदको अनेकपनका प्रसंग होगा और तिस प्रकार हो जानेपर जो ही 
छोक प्रसिद्ध शब्द हे, वे द्वी बेदमें गाये गये हैं, उस कथनमें व्याघातदीष 
होगा ।. मायार्थ--एक त्थछपर मौमांसकोंने अर्थमेद दोनेपर दाब्दभद मान छिया है। 
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और अन्यत्र छोकिक और वैदिक अग्नि आदिक शद्दोंको एक ही कद दिया है। यद्द व्याघात 
हुआ । एक पद तो अनेक अर्थोंकों प्रतिपादन कर देवे और फिर उन पदोंका क्रमस्वरूप वाक्य 
अनेक अथोको नहीं कद्दे ऐसा संकुचित नियम करना केवढ गाढ अहान अन्धकारकी चेष्टा करना 
है। “ पदानां परस्परापेक्षाणां निरपेक्षः समुदायों वाक्य ”” य& वाक्यका छक्षण है । पदोंसे जितने . 
पदार्थोकी नियमसे प्रतिपत्ति होगी, उतने उनके ज्ञान और उन पदज्ञानोंको हेतु मानकर उत्पन्न 
द्वोनेवाले वाक्‍्यार्थ ज्ञान उतने माने जावेंगे | इस प्रकार एक पदके या छोकके चार सात आदि 
अथीको करनेवाले चतुःसन्धान सप्ततनन्‍्धान आदि वाक्योंकी भी सिंद्धि द्वोनेका कोई विरोध नहीं हैं । 
£ ्रेयान्‌ श्रीवासुपूज्यों वृषभजिनपति:ः श्रीहुमाझ्नोडथ धर्मो, हस्येकः पुष्पदन्तो मुनिसुत्रतजिनोनंत- 
बाक्‌ श्रीसुपारव: । शान्ति: प्मप्रमोरो विमलविभुरसो वर्द्धमानोप्यजांको, मह्लिनेंमिन॑मिमों सुमतिरवतु- 
सच्छाजगनायधीरम्‌ | १ ॥ इस कविवर जगन्नाथक्रत छोकके चोवीस अर्थ हैं । अतः एक पद 
या एक वाक्यके अनेक अनेक अर्थ हो सकते हैं। कोई बाधा नहीं है । 
केवल पदमनथेकमेव ब्वेयादिपद्वश्यवच्छेधाभावात्‌ वाक्यस्थस्यैव तस्य व्यवच्छेय- 
सद्भावादिति येप्याहुस्तेपि श्द्धन्यायबहिष्कृता एवं, वाक्यस्थानामिव केवछानामपि पदा- 
र्यानामयवत्त्पप्रतीतेः। सप्ुदायार्थेन तेषामनर्यवत्ते वाक्यगतानामपि तदस्तु विज्वेषाभावात्‌ । 
पदान्तरापेक्षत्वात्तेषां विश्वेषस्तप्मिरपेक्षे भय! केवलेभ्य इति चेत्‌, न। तस्य सतो5पि तथा प्रवि- 
भागकरणासामर्थ्यात्‌। न हि स्वयमसमर्थनां वाक्‍्यार्यप्रतिपादने सर्वथा पदान्तरापेक्षाया- 
मपि सामथ्यैश्ुपपत्नमतिप्रसेगात्‌, तदा तत्समर्थत्वेन तेषामुत्पत्तेः। केवछावस्थातो विशेष इति 
चेत्तहिं वाक्यम्रेव वाक्यायेप्रकाशने समय तथा परिणतानां पदानां पदव्यपदेशाभावाद | 
जो कोई भी ऐस्ता कद रह्दे हैं कि अकेढे पदका प्रयोग करना ठो व्यर्थ द्वी दे । श्षेय, प्रमेय, 
आदि पदोंके समान अन्य परोंकी आकांक्षा विना वोडे गये घट, पट आदि पद भी व्यर्थ ही हे । 
भावार्थ--ज्ञेय पदका जैस कोई व्यावर्त्य नहीं है। क्योंकि वस्तुभूत पदार्थ कोई श्ेयसे वाहर नहीं है। 
वैसे ही अकेले घट पदका कोई व्यबच्छेद करने योग्य नहीं है। हां ! वाक्यमें स्थित द्वोरहे ह्वी उस 
पदका व्यवच्छेय विद्यमान है। तभी वह सार्थक हो सकता दे । इस प्रकार कहनेवाले बे भी शबद्वके 
नौतिमारगसे बद्विष्कारको दी प्राप्त होरहे हैं । क्‍योंकि वाक्‍्यमें स्थित हो रदे पर्दोके समान अकेले केवक 
पदोंको भी अर्थसक्षितपना प्रतीत हो रद्दा दै। यदि समुदायरूप अर्थकीं अपेक्षासे उन केवल पदोंको 
निरथ्थक कद्गोगे तो वाक्यमें प्राप्त हुए मी पदोंको वह निर्थकपना हो जाओ | क्योंकि अकेले पदोंसे 
: बाक्यस्थित पदोंमें कोई अन्तर नहीं है। वहां मी वे अपना स्यारा न्यारा अर्थ कद्द रहे हैं। यदि आप यों कहें 
कि वाक्‍्यमें पढे हुए वे पद तो अन्य पदोंकी अपेक्षा रखते हैं | जैसे कि '“घटमानय"' यद्वां घट पद 
छाओ की अपेक्षा रखता है और छाओ पद घदकौ अपेक्षा रखता है। किन्तु केवल अफ्रेले पद तो 
अभ्य पदोंकी अपेक्षा नहीं रखते | अतः वाक््यगत पदोंका केषछ पदोंसे अध्तर है | अब आचार्च 
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कहते हैं कि यह तो नहीं कहना । क्योंकि ऐसे उस विशेषके होते हुए भी तिस प्रकारसे स्पष्ट विभाग 
नहीं किया जा सकता है । किसको किसकी अपेक्षा है, ऐसा नियम तो आजतक कोई हुआ नहीं 
है। जो पद वाक्यके अर्थको निरूपण करनेमें खर्य तो सर्वेथा असमर्थ माने गये हैं, उनमें अन्य 
पदोंकी अपेक्षा होते हुए भी कोई नवीन सामर्थ्य नहीं बन सकती है। अन्यथा अतिप्रसंग हो 
जायगा । अर्थात्‌ फेवढ अप्नि या जल शद्वकी किप्ती भी अर्थके प्रतिपादन करनेमें यदि गांठकी 
शक्ति न मानी जायगी तो “ अग्निना प्षिज्वति, जलेन दह्वति ” यहां सींचने पदकी अपेक्षासे अग्नि 
पदका अर्थ जल हो जाओ और दूसरे दाह पदकी अपेक्षासे जल शद्वका अर्थ आग हो जाओ ! जो 
कि इष्ट नहीं है । यदि कोई यों कहें कि उस समय वाक्यकी अवस्थामें उस वाक्यार्थके प्रतिपादन 
करनेकी सामर्थ्य युक्तपनेसे उन पदोंकी नबीन उत्पत्ति हो जाती है | अतः केवल अवस्थाके पदसे 
उन मिले हुए पदोंकी विशेषता है। ऐसा कहनेपर तो वाक्य ही वाक्यके अर्थको प्रकाश करनेमें 
समर्थ है, यह सिद्ध हुआ । तिप्त प्रकार एक दूसरेकी आकांक्षा रखते हुए मिलकर परिणति करले- 
वाले अनेक पदोंक्रे समुदायकों वाक्यपनेका व्यवद्वार है। उनका पदरूपसे व्यवहार नहीं ढ्वोता है। 
इस्त कारण जितना अर्थ पदका निकछे, उतने अर्थत्े वह पद अर्थवान्‌ है । 


यदि पुनरवयवार्थेनानयंव्ल॑ केवछानां तदा परदाथोभाव एवं सर्वत्र स्यात। 
ततोउन्येषां पदानामभावात्‌ । वाक्‍्येस्योपोद्धत्य कल्पितानामर्थवक्त॑ न पुनरकल्पितानां 
केवलानामिति ब्रुवाणः कर्य स्वस्थः £ 

यदि फिर तुम अवयवरूप स्वकीय अर्थत्रे भी केवल पदाक्े अथैवान्‌ न मानोगे, तब तो 
सब स्थानोंपर पदके अथेका अभाव ही द्वो जावेगा । क्योंकि खण्डरूप अवयव अथोंको कह्नेवाढे 
उन पदोंछे अतिरिक्त दूसरी जातिके पदोका अभाव दे । अवयवकी शक्तियोंसे द्वी अवयवीकी शक्ति 
बनती दे । जलबिन्दुओंके समुदायंसे समुद्र बन जाता है। वाक्योंत्ते हठकर उत्तीमें कल्पना कर 
लिये गये न्यारे न्यारे पदोंकों तो अर्थवान्‌ माना जाय, किन्तु फिर नहीं कल्पना किये गये मुख्य 
अकेले केवढ पदोंकों अथेवान्‌ न माना जाय । इस प्रकार कहनेवाला वादी केसे स्वस्थ कहा जा 
सकता. है ! भावार्थ---केवलछ पदोके सार्थक ढोते हुए द्वी वाक्यप्राप्त. पंदोंको. सार्थथपना आसकता 
हैं. अन्यथा नहीं । यंह्दी नीरोग अवस्था ( होश ) की बातें हैं । मीमांसकोंको अपने वाचक पदके 
अनुसार यथार्थनामा होकर अधिफ विचारशाली होना चाहिये। 


. व्यवच्छेधाभावश्ासिद्धः केवलज्लेयपदस्याप्षैयव्यवच्छेदेन स्वार्थनिथ्रयनहेतुत्वात्‌। सर्व 
हि वस्तु ज्ञान ब्वेयं चेति द्ैराश्येन यदा व्याप्तमवतिष्ठते तदा ब्वेयादन्यतामादधांन ब्रानमझ्ठेयं 
प्रसिद्धमेव ततो ब्वेयपदस्य तव्यवच्छेयं॑ कर्य॑ प्रतिक्षिप्यते ? यदि अरुनर्ज्ानस्थापि स्वतो 
जायमानत्वान्नज्षियत्वमिति- मत) तदा . सर्वका-हानाभावात्‌ छुतोहेयज्यवस्था * स्वतो 
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जैयं ज्ञाममिति चेत न, ज्ञायकस्य रूपस्य क्साधनेन ब्रानशद्वेन वाच्यस्थ करण 
साधनेन वा साधकतमस्य भावसाधनेन च क्रियामात्रस्य कमेसाधनेन प्रतीयमाना- 
दपाद्ेदेन प्सिद्धेरज्षेयत्वोपपत्तेः 
पहिले आपने कहा था कि ज्ञेय आदि पदके संमान केवल पदका कोई व्यवच्छेध नहीं है । 
अतः केवल पद बोलना निरथंक है, सो यह व्यवच्छेध्रका अभाव कहना असिद्ध है | क्योंकि केवल 
' ज्ेय पदको अज्ञेयके व्यवच्छेद करके अपने अर्थके निश्चय करनेका हेतुपना प्राप्त है। अज्ञेयसे यहां 
ज्ञान पकडा जाता है । ज्ञानसे मिन्न ज्षेय होता है | जब कि सम्पूर्ण ही वस्तुएं ज्ञान और ज्ञेय इस 
प्रकार दो महान्‌ राशिपनेसे व्याप्त होकर जगतमें अवस्थित हो रही हैं, तब ज्ञेयके कथज्चित्‌ 
मिन्नताको धारण कर रहा ज्ञान अज्ञेयरूपसे प्रसिद्ध ही है । तिस कारण ज्ञेयपदका वह ज्ञान 
पदार्थ भला व्यवच्छेध होता हुआ कैसे निराकृत किया जा सकता है १ यदि फिर तुम्हारा यह मत 
हो कि ज्ञान भी तो स्वयं अपने आपसे जाना जाता है । अतः अज्ञेय नहीं है, किन्तु श्ेय ही है । 
ऐसी दशामें ज्ञेयका व्यवच्छेध ज्ञान नहीं हुआ, तब तो हम कहेंगे कि जब सभी पदार्थ ज्षेव हो गये 
तो सभी भ्रकार ज्ञान पदार्थके न होनेसे ज्ञेयकी व्यवस्था करना काहेसे कहोंगे | बताओ ! यदि 
तुम यों कहो कि अन्य पदाथोंकी तो दूसरे ज्ञानसे क्षेय व्यवस्था करछी जायगी | ओर वह ज्ञान 
स्वयं अपने आपसे ज्षेय हो जायेगा । ग्रन्थकार कहते हैं कि यह तो नहीं कहना । क्योंकि ऐसा 
माननेपर तो ज्ञेयसे ज्ञान मिन्न पिद्ध हो जाता है । ज्ञा धातुसे कर्ता, करण, भाव, ओर कर्ममें 
युट्‌ प्रत्यय कर ज्ञान शद्व बनाया जाता है । कर्तामें साधे गये ज्ञान शद्ठसे ज्ञायक आत्माका स्वरूप 
वाच्य द्वोता है । जानातीति ज्ञानं और करणमें निरुक्ति कर साधे गये ज्ञान शद्द करके ज्ञतिक्रियाका 
प्रकष्ट उपकारक स्वरूप वाच्यअर्थ होता है ज्ञायतेउनेनेति ज्ञान | तथा भावमें साधे गये ज्ञान शद्वसे 
केवल ज्ञपिरूप क्रियावाच्य होती है ज्ञायते ज्ञानमात्रे वा ज्ञान | एवं कर्ममें प्रयय कर साधन किये 
गये ज्ञान पदसे ज्ञेयअर्थ वाच्य होता हैं ज्ञायते यत्‌ तजूनानं । प्रकरणमें कमसे साथे गये ज्ञेयरूपसे 
कर्ता, करण और भावमें साधा गया ज्ञान भिन्न होकर प्रतिद् हो रहा है। अतः उस ज्ञानकों 
अज्ञेपपना बन गया | वह ज्ञान केवल ज्ञेयपदका व्यवच्छेध हो जाता है । कोई क्षाति नहीं है । 


कथमज्ञेयस्य ज्ञायकत्वादेश्ञीानरूपस्य सिद्धि! ? ज्ञायमानस्य कुतः ? स्वत एवेति चेतू, 
परत्र समानम्‌ । ययेव हि ज्ञान ज्ञेयत्वेन स्वयं प्रकाशते तथा ज्ञायकत्वादिनापि विशेषा- 
भावात्‌ | ज्ेयान्तरादनपेक्षस्य कय्य ब्लायकत्वादिरूपं तस्येति चेत्‌ ज्ञायकाथन* 
पेक्षस्य ज्ञेयत्वं कथम्‌ * स्वतो न ज्ञेयरूप नापि ज्ञायकादिरूप ज्ञान सर्वथा 
व्याघातात्‌ किन्तु ज्ञानस्वरूपमेवेति चेन्नं, तदभावे तस्पाप्यभावांडुपंगात्‌ ! तद्भावेडपि थे 
सिद्ध जेयपदरय व्यवच्छेध्यमिति सा्थकत्मेव। का 
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कर्तो, करण और भावसे साधे गये ज्ञायकत्व, ज्ञानलल और ज्पिपन इन अश्लेयोंको युट्‌ प्रयय 
वाले ज्ञानखरूपकी सिद्धि भला कैसे होगी ? मावाथे--जो अश्ञेय है, वह झ्ञानसरूप कैसे सिद्ध 
होगा ! ऐसा प्रश्न होनेपर तो ह_्म भी पूंछेंगे कि जानने योग्य श्लेयकों कर्ममें युट्‌ प्रत्यय करनेपर 
ज्ञानपना कैसे सिद्ध द्वोगा ? तुम्ही बताओ ! इसपर तुम यदि यों कद्दों कि जाने गये ज्ञानको तो 
स्रृतः ही ज्ञानरूपता सिद्ध दे । ऐसा कह्नेपर तो दूसरोंमें भी यानी ज्ञायक, करणज्ञान और ज्ञपिमें 
भी समानरूपसे अपने आप ज्ञानरूपता सिद्ध हो जाती है। जिस ही प्रकार कि ज्ञान ज्षेयपनेसे 
खर्य निश्ये प्रकाश रद्ा है, तिस ही ग्रकार वह ज्ञान ज्ञायक जतिजनक और ज्ञपिरूपसे भी 
खय॑ प्रकाशित हो रहा है । कोई अन्तर नहीं दे | यदि कोई यों कद्दे कि दूसरे जानने योग्य आदि 
अथोंकी नहीं अपेक्षा रखनेवाले ज्ञानके ज्ञायकत्व, ज्ञानल आदि खरूप भला उस बज्ञानके कैसे कद 
जायेगे ? ऐसा आक्षेप करनेपर तो हम भी कहेंगे कि, ज्ञायक, ज्ञत्ति, और ज्ञानकौ नहीं अपेक्षा 
रखनेवालेके ज्ेयपना भी कैसे माना जा सकता हे ? बताओ ! यदि कोई ज्ञानाद्दैतवादी यों कद्दे कि 
ज्ञान न तो खय॑ अपने आप ब्लेयखरूप है और ज्ञायक, ज्ञान, ज्ञत्िरूप भी नहीं है । क्योंकि सभी 
प्रकारोंसे व्याधात है । यानी ज्ञानके शुद्ध पूर्ण शरीरम ज्ञायकपन और ब्वेयपन . धर्मके लिए स्थान 
नहीं है । यदि ज्ञायकपना या ज्ञेयपना माना जायगा तो ज्ञानपना नहीं ठहर सकेगा । किन्तु वह 
ज्ञान स्वोगज्ञानरूपस ज्ञानस्वरूप ही है | आचार्य कहते हैं कि यह तो न कहना । क्योंकि 
उन ज्ञायक आदि स्वरूपोंके न माननेपर उस ज्ञान स्वरूपके भी अभाव द्वो जानेका प्रसंग हो जायगा। 
ज्ञान खर्य अपनेको अपनेसे जानता हुआ ही ज्ञान बना बैठा है । अन्यथा नहीं । दूसरी बात यह है 
कि यदि ज्ञानको ज्ञानस्तररूपपनेका ही सद्भाव माना जायगा तो भी बह ज्ञान ज्षेयपदका व्यवच्छेष सिद्ध 
हो जाता है। इस प्रकार व्यवच्छेधके सद्भाव होनेपर ज्ञेयपदकों सार्थकपना ही हैं । 

ज्वान॑ हि स्याद ज्ञेयं स्याद ज्ञानम्‌। अब्ञानं तु ब्ेयमेवेति स्थाद्वादिमते प्रसिद्ध सिद्ध- 
मेव कथब्चिचश्वच्छेयं | न च ब्ानं स्वतः परतो वा, येन रूपेण ज्वेय तेन ज्ञेयमेव येन तु 
ज्ञान तेन ड्ञानमेवेत्यवधारणे स्पाद्वादिविरोधः, सम्यगेकान्तस्य तथोपगमात्‌ । नाप्यनवस्था। 
परापरक्ञानव्वेयरूपपारिकल्पना भावात्‌ तावदेव कस्यचिदाकांक्षानिव्व्ते! | साकांक्षस्य तु ॒तत्न 
तत्‌ रूपान्तरकल्पनायामपि दोषाभावात्‌ सर्वा्ज्ञानोत्नती सकलापेक्षापयेवसानात्‌ । परा्ञ॑- 
कितस्य वा सर्वस्याव्नेयस्य व्यवच्छेयत्ववचनाञ्न ब्वेयपदास्यानर्यकत्वम्‌। सर्वपद आादिसं- 
रूपापद॑ वानेन सार्यकमरुक्तमसबंस्याग्रादेश् व्यवच्छेधस्थ सद्धावात्‌। न झसवैश्द्धाभिषेयानां 
सप्न॒दायिनां व्यवच्छेदे तदात्मन! सप्ुदायस्य सर्वशद्धवाच्यस्य प्रतिषेधादिशपवाद! सम्म- 
वति, सप्ुदायिभ्यः कथज्चिद्धदात्सगुुदायस्य। नाध्यशादीनां प्रतिषेषे दरयादिविधानबिरोधः 
परमसंख्यातो$रपसंख्यायाः कथश्चिदन्यत्वात्‌। देव विवादापक्न॑ केवर्रे पद सब्यवच्छे 
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पदत्वादूघटादिवत्‌ सव्यवच्छेद्रत्वाच्च सार्यक॑ तद्दिति प्रतियोगिव्यवच्छेदेन स्वार्यप्रतिपादने 
वाक्यप्रयोगवत्‌ पदप्रयोगे5पि युक्तमवधारणमन्ययाजुक्तसमत्वात्‌ । तत्ययोगस्पानयेक्यात्‌ । 
ज्ञान कथश्वित्‌ ज्षेय है और कथज्चित्‌ ज्ञान है | अर्थात्‌ किसी अपेक्षासे ज्ञान अवश्य जानने 

योग्य है और ज्ञान कथांचित्‌ जाननेवाला ज्ञान भी है। तथा घट, पट आदि अब्नान तो ज्षेय ही हैं। इस 
प्रकार स्याद्वादियोंके सिद्वान्तमें प्रसिद्ध दो रहा वह ज्ञान तो ज्ञेयका कर्यचित्‌ व्यवच्छेय सिद्ध हो ही 
जाता है । भावार्थ--सर्वथा अज्ञानरूप ज्ञेयका कथज्चित्‌ ज्ञान और ज्ञेयरूप होरहा ऐसा श्ान 
पदार्थ व्यवच्छेध्च बन गया । स्थाद्मादियोंके यहां इस प्रकारके नियम करनेपर भी कोई विरोध नहीं 
है कि ज्ञान ख अथवा परकी अपेक्षासे जाननेवाछा होकर जिस स्वमभावसे ज्ञेय है, उससे ज्ञेय ही दै, 
और जिस खरूपसे ज्ञान है, उससे तो ज्ञान ही है । क्‍योंकि ऐसे समीचीन एकान्तको तिस प्रकार 
इम स्थाद्वादी खीकार कर छेते हैं । तिप्त कारण अनवस्था भी नहीं होती है | यदि ज्ञानके अंशमें - 
ही ज्ञेयपन और ज्ञानपन माना जाता और उस ज्ञानमें पुनः ज्षैयपन, ब्ञानपन, माना जाता, ऐसा 
प्रवाह द्वोनोपर तो अनवस्थादोष हो सकता था। किन्तु जब ज्ञानके ज्ञानपन और ज्ञेयपन खभावकों 
सम्यग एकान्तमुद्रासे कथड्चित्‌ न्‍्यारा मान लिया है तो पाछे और उसके भी पीछे उत्तरोत्तर दूसरे 
दूसरे ज्ञान ज्षेय खरूपोंकी धारावह्विनी कल्पना न होनेके कारण तितनेसे ही किसी ज्ञाताकी आकांक्षा 
निवृत्त हो जाती है | हां ! जिसको आकांक्षा उत्पन्न हो गयी है, उस आकांक्षासाहित पुरुषको 
तो तिस ज्ञानमें उन दूसरे ज्ञान ज्ञेय खरूपोंकी कल्पना करनेमें भी कोई दोष नहीं है | दो चार 
कोटि चलकर अकांक्षा खय॑ ही शान्त हो जाती है। सम्पूर्णरूपसे अर्थका ज्ञान उत्पन्न हो जाने 
पर पुनः सम्पूर्ण अपेक्षाओंका अन्त हो जाता है अथवा केवलज्ञान हो जानेप< ज्ञान क्षेय खरूपोंके 
जाननेकी आकांक्षा ही नहीं रद्ती है । सम्पूर्ण ज्ञान ज्ञेयोंका युगपत्‌ प्रत्यक्ष द्वो जानेसे सभी जिज्ञा- 
साओंका वहां पूर्णरूपसे अवसान हो जाता है। दूसरी बात ग्रह है कि जिस वादीके सनन्‍्मुख सब 
पदार्थोको ज्ञेय साधा जा रद्दा है, उसको सम्पूर्ण पदार्थीके अज्लेयगनकी आशंका थी | अतः दूसरेसे 
शंका किये गये सम्पूर्ण अक्षेयोंकों व्यवच्छेधपनका कथन करनेसे ज्ञेयपद अनर्थक नहीं है, यानी 
व्यवच्छेध द्वो जानेसे सार्थक है | इसी प्रकार सर्त पद अथवा दो तीन आदि ये संख्यावाची पद भी 
सार्थक हैं। यद्द भी उक्त कथनसे निरूपण कर दिया गया है। क्योंकि सर्वपदका व्यवष्छेथ असर्व 
और दो संख्याका व्यवच्छेय करने योग्य दो रद्वित आदि पदार्थ विद्यमान हैं। असर्वपद द्वारा कहे 
जाने योग्य न्यारे न्यारे एक एक समुदा्ियोंके प्रथर्‌ कर देनेपर उन समुदायियोंसे अभिन्न तदात्मक 
सर्व राद्न द्वास कद्दे जानेवाले समुदायका निषेध हो जानेसे इष्ट पदार्थदा अपवाद नहीं सम्मव दे । 
क्योंकि समुदायियोंस्ते समुदायका कोई अपेक्षा करके भेद माना गया है। भावार्थ--सम्ुदायसे एक 
एक व्यक्तिको यदि प्रथक््‌ कर दिया जायगा तो समुदायका शरीर द्वी बिगड जायगा। यहद्द 
न समझ लेना | क्योंकि समुदायसे समुदायीकों करथंचित्‌ न्यारा माना गया है । जैसे 
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दस रुपयेका नोट द्ोते हुए भी एक रुपयेका निषेध कर दिया जाता है, अथवा एक रुपयेके दोनेपर 
भी पैसा नहीं है, कद्द दिया जाता है । एवं एक जिनदत्तके होनेपर भी जिनदत्त ओर इन्द्रदत्त 
दोनों नहीं है, जेसे यह कह दिया जाता है, उसी प्रकार उभयके होनेपर अकेलेका भी अभाव 
कह देते हैं | शरीरका हाथ, आमका पत्ता, ये व्यवह्वार भी तभी सिद्ध होते हैं । अतः एक एक 
असर्वका निषेघ करनेपर सर्वका विधान हो जाता है । तथा संसारके सभी पदार्थ दूसरेको मिछाकर 
दो बन सकते हैं तथा अन्य दोको मिलाकर सभी वस्तुएं तीन बन जाती हैं । इस प्रकारके बाच्यार्थ 
को कह्नेवाले द्वि, त्रि, चतुः, आदि पद भी अदि, अत्रि आदिका निषेध करते हुए दो आदिक की 
विधि करते हैं । कोई विरोध नहीं है | बडी संख्यासे छोटी संख्याका कथज्चित्‌ भेद माना 
गया है । अतः केवलान्वयी पदार्थोके भी स्याद्ाद परिपाटीके अनुसार व्यवच्छेध बन जाते हैं । 
व्यवच्छेद करनेवाला पद सार्थक हो जाता है | तिस कारण इस प्रकार सिद्धान्त पुष्ट हुआ कि 
विवाद पडा हुआ अन्य पदोंसे रहद्ित केवल पद (पक्ष) व्यवच्छेबसे सहित हे ( साध्य )। पदपना 
होनेसे ( हेतु )। जैसे कि घट, पठ आदि पद हैं ( इशन्त )। इस अनुमानसे व्यवच्छेधपना सिद्ध 
हो जानेपर दूसरे अनुमान द्वारा व्यवच्छेध सहितपन देतुसे केवलपदको सार्थकपना भी उन पढ, 
घट आदिकोंके समान साध लिया जाता है ) इस प्रकार अपनेसे भिन्न प्रतियोगियोंकी व्यावृत्ति 
करके स्वार्थके प्रतिपादन करनेमें जेसे वाक़्यका प्रयोग सार्थक है, उसीके समान पदके प्रयोगमें 
मी एवकार द्वारा अवधारण करना युक्त हे । अन्यथा नहीं कद्टे हुएफे समान हो जानेके कारण उस 
पदका प्रयोग करना व्यर्थ हो जायगा। भावार्थ--वाक़्यमें एवकार छगानेके समान पदमें भी अन्य 
व्याइत्तिके लिए एवकार लगाना सार्थक है । 

अन्ये त्वाहुः सब वस्त्विति शद्घों द्रव्यवचनों जीव इत्यादिशक्षवत्‌ । तदभिषेयस्य 
विशेष्यत्वेन द्रव्यत्वात्‌ू, अस्तीति. गुणवचनस्तदर्थस्य विश्षेषणत्वेन ग्रणत्वात्‌ । तथोः 
सामान्यात्मनोविश्वेषाग्वच्छेदेन विशेषणविशेष्यसम्भवत्वावद्योतनार्थ एवकार! | शृक्त एव 
पटः इत्यादिवत्‌, स्वार्थसामान्याभिधायकत्वादिशेषणविशेष्यश्षद्षयोस्तत्सम्बन्धसामान्य- 
चोतकत्वोपपत्तेः एवकारस्पेति। तेडपि यदि विशिष्टपदप्रयोगेनेवकारः प्रयोक्तव्य इत्याभि- 
मन्यन्ते स्मते तदा न स्याद्वादिनस्तेषां नियतपदार्थावद्योतकल्वेनाप्येबकारस्पेष्टत्वात्‌ । 
अथास्त्येव सर्वभित्यादिवाक्ये विशेष्यविशेषणसम्धन्धसाभ्रान्यावद्योतनाथ॑ एवकारोन्यत्र 
पदप्रयोगे नियतपदार्थावद्योतनार्थो3पीति निजगुस्तदा न दोषः। 

अन्यवादी तो ऐसा कद्दते हैं कि जीव, घट इत्यादि शर्दोंके समान सर्व, वस्तु, ये शद्द भी 
दृब्यकों कहनेवाले द्रब्यवाची शब्द हैं। क्योंकि इनके द्वारा कद्दा गया अर्थ विशेष्य होनेके कारण द्रव्य 
है तया अप्ति यह शद्व गुणको कट्ठता हुआ गुण राद्व दवै ।वे द्रन्य और गुण दोनों ही सामान्य 
स्वरूप है | यानी एक द्ब्य साधारणरूपसे अनेक ग्रुणोंका आधार बन रहा है भौर एंक गुण मी 
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जातिमुद्रासें अनेक द्र॒ब्योंमें पाया जाता है । उन सामान्य स्वरूपोंका विशेषरूपसे प्रथग्माव करके 
विशेषण विशेष्यभाव होरहेपनकों प्रगट करनेके लिये एवकार छगाना चाहिये | जैसे कि “ शुह् 
एवं पट:, द्रोण एव वरीहिः _'धौला ही कपडा है; चार अढेया ही चावल है, इलादि स्थछोंपर विशेषण 
विशेष्योंका कर्मधारय करनेकी योग्यतासे व्यभिचारकी सम्भावनामें एवकार लगाया जाता हे । विशे- 
षण शद्व और विशेष्य शद्व दोनों ही तो अपने अपने अर्थकों सामान्यरूपसे कह रद्दे हैं। उनके 
सामान्यरूपसे सम्बन्धकों धोतन करनेके लिये एबकारका छगाना आवश्यक है । तभी एवकारको 
बोतकपना सध सकेगा । आचार्य कहते हैं कि इस प्रकार जिनका कहना है, वे भी यदि विशिष्ट 
पदका उच्चारण करनेपर या सामान्यद्वारा विशेषका स्मरण कर लेनेपर एवकारका प्रयोग नहीं करना 
चाहिये । इस प्रकार अभिमानपूर्वक मान रहे हें, यानी सामान्यरूप पदोंके साथ एवं छगाना चाहिए। 
विशेषषाचक पदोंके साथ नहीं लगाना चाहिये । तब तो वे स्याद्ादी नहीं है, क्‍योंकि उन स्वादा- 
दियोंने नियमित विशिष्ट प॒दार्थके प्रगट करनेकी अपेक्षासे भी एवकारका प्रयोग करना इृष्ट किया 
है। भावाथे---मीमांसक सामान्यरूपसे विशेष्य विशेषण भाव सम्बन्ध प्रगट करनेके लिये तो एवकार 
छगाना माने और विशेष सम्बन्धसे ग्रस्त हो रद्दे विशिष्ट पदके प्रयोग करनेपर एवकार लगाना न 
मानें, यह तो कोरा अभिमान मात्र है | जब कि सर्वन्न अन्य व्यावृत्तियां की जा सकती हैं तो सभी 
वाक्योंमें एबचकार छगाना चाहिये और वे यदि ““ अस्येव सब, नील्घटमेवानय ”? सभी पदार्थ कथ- 
ज्चित्‌ हैं ही, नीले घडेको दी छाओ इत्यादि वाक्योंमें तो सामान्यरूपसे विशेषण विशेष्यके सम्बन्धको 
प्रगट करनेके लिये एवकार लगाना चाहिये। तथा दूसरे स्थछोंपर पदके प्रयोग करनेपर नियमित 
पदार्थोंके प्रगट करनेके लिये भी एवकार छगाना चाहिये । इस प्रकार कहेंगे तो कोई दोष नहीं है। 
यद्द स्थाद्मादसिद्वान्तके अनुकूल पडता है। 

केन पुनः शक्वेनोपात्तोथ एवकारेण थोत्यत इति चेत्‌, येन सह प्रयुज्यते असा 

बिति का । पदेन हि सह प्रयुक्तोडसी नियत तदर्थमवद्योतयति वाक्येन वाक्यार्थ 

द्धम । 

फिर किस शबद्ढके द्वारा कह्या जाकर ग्रहण किया गया अवधारणस्वरूप अर्थ एवकारसे 

योतित किया जाता है ! भावाथ--म्ृत्तिका आदिकसे निष्पन्न हुआ घट जैसे प्रदीपले धोतित हो 
जाता है| ऐसे ही किस वाचक राद्से कथन किया गया नियम करना रूप अर्थ एबकारसे व्यक्त 
कर दिया जाता है ! बताओ ! ऐसा पूंछनेपर तो हमारी ओरसे यह उत्तर समझ लेना चाहिये कि 
, जिस पद या वाक्यके साथ वह एवकार प्रयुक्त किया जाता है, उसी पद या वाक्यसे कहा जा 
चुका अर्थ एवं निपातसे अमिव्यक्त कर दिया जाता है । ज़ब पदके साथ निश्चयसे वद्द एव प्रयुक्त 
किया. जायगा तो नियत किये गये उस पदके अर्थको.प्रगठित कर देगा | और जब वाक्यके साथ 
एचकार लगा दिया जायगा तो वाक्यके नियमित जअ्थको प्रकाशित कर देवेगा। इस प्रकार अनिष्ट 
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अर्थकी निडृत्तिके लियि पद और वाक्यमें अवधारण करना चाहिये । यह सिद्धान्त युक्तियोंसे 
सिद्ध कर दिया गया है । 

ननु च सदेव सर्वमित्युक्ते सर्वस्य सर्वथा सर्वप्रसक्तिः सरवसामान्यस्य विशेषण- 
त्वादस्तुसामान्यस्य च विशेष्यत्वात्‌ तत्सम्बन्धस्य च सामान्यादेवकारेण चोतनात्‌ । वया 
च जीवो5प्यजीव सरवेनास्तीति व्याप्तं स्वृप्रतियोगिनो नास्तित्वस्येवास्तीति पंदेन व्यव- 
सछेदात जीव एवास्तीत्यवधारणे तु भवेदजीवनास्तिता । नेवर सेष्टा प्रतीतिबिरोधात्‌ | ततः 
कथमस्त्येब जीव इत्यादिवत्सदेव सर्वमिति वचन घटत इत्पारेकायामाह/-- ह 

यहां और एक अच्छी शंका है कि “* सदेव सबे ? तम्पूण वस्तु सत्‌ डी है, इस प्रकार 
एवं ठगाकर कह चुकनेपर तो सभी प्रकारोंसे सबको सत्पनेका प्रसंग होता है। क्योंकि सामान्यरूपसे 
सत्पना विशेषण दे और सामान्यरूपसे सम्पूर्ण वस्तुएं विशेष्य हैं तथा उन विशेषण और विशेष्योंके 
सम्बन्धका सामान्यरूपसे एवकार करके द्योतन हो गया है । अतः सब सर्वया सत्त प्रात हुआ 
और तैसा द्ोनेपर जीव भी अजीवकी सत्तासे सत्‌ ( विद्यमान ) दे, ऐसा प्राप्त हुआ अथवा जाँव 
भी अजीवकी सत्तासे व्याप्त ( घिर गया ) हो गया | “ एबं अस्ति ” इस प्रकार एवं पद करके तो 
अपने अस्तिलके प्रतियोगी होरहे नास्तिपनकी ही व्यावृत्ति होगी | जीवमें अजीवके सत्तवकी व्यादृत्ति 
तो नहीं हो सकती है और आप जैन यदि जीव ही है, इस प्रकार मध्यमें अवधारण छूगाओगे, 
तब तो अजीव पदार्थकी नास्ति हो जायगी और वह तो इष्ट नहीं है । क्‍योंकि प्रतीतियोंसे विरोध 
पडेगा । जीवसे मिन्न घट, पट, आदि अजीबोंकी पशुओंतक को प्रतीति हो रही है । तिस कारण 
जीव है दी, घट द्वी है, इत्यादि वचनोंके समान सत्‌ द्वी सम्पूर्ण हैं, ऐसा जैनोंका प्रयोग करना 
कैसे युक्तिसिद्र घटित होगा ? अर्थात्‌ एवकार छगाकर वचनग्रयोग करना नहीं घटता है | इस 
प्रकार आशंका होनेपर आचार्य महाराज स्पृष्टरूपसे उत्तर कहते हें;--उसको एकाग्रचित्त 
लगाकर सुनिये समझियेगा । 

सर्वथा तत्प्रयोगेषपि सत्तादिप्राप्तिविच्छिदे । 
स्यात्कारः संप्रयुज्येतानेकान्तयोतकत्वतः ॥ ५४ ॥ 

उस एवकारके प्रयोग करनेपर मी समी प्रकारोंसे सत्व आदिकी ग्राप्तिका विष्छेद करनेके 
ढिये वाक्यमें स्थात्कार शद्गका प्रयोग करना चाहिये। क्योंकि वह स्थात्‌ शद्व अनेकान्तका द्योतक है । 

स्यादस्त्येब जीव इत्यत्र स्यात्कारः संप्रयोगमईति तदग्योगे जीवस्य पुहलाचस्ति- 
त्वेनापि सर्वभफारेणास्तित्वमाप्तोषेच्छेदाघटनात तत्र तयाशरद्धेनाभाप्तित्वात्‌ । प्रकरणादे- 
जीवे पृद्टलास्तित्वव्यवच्छेदे तु तस्याक्नद्धायेत्व तत्नकरणादेरशद्धत्वात्‌ । न चाशद्भादर्य 
प्रतिपत्ति बनती झाद्वी युक्तातिमसंगात्‌ । 
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८ स्यादस्ति एबं जीवः /” कथश्चित्‌ जीव पदार्थ है ही । इस प्रकारके यहां वाक्यमें स्थात्‌ 
शद्यका भले प्रकार प्रयोग करना योग्य है | यदि “ किसी अपेक्षा ”” इस अर्थकों कहने वाले उस 
स्थात्‌ शद्दका प्रयोग नहीं किया जायगा तो जीवको पुद्कल, आकाश, आदिके अस्तित्वपने करके भी 
सभी प्रकारोंसे अस्तिपना प्राप्त होगा । तब तो जीवकी पुद्ठछ आदिसे व्यावृत्ति करना नहीं घटित 
होगा, किन्तु वहां तिस प्रकार शद्व करके सत्त्वादिककी ग्राति नहीं है। यानी पुद्रल आदिके अस्तित्व 
करके जीव्रको अस्तित्व प्राप्त नहीं हैै। यदि तुम प्रकरण, अवसर, योग्यता आदिसे जीबमें पुद्ठल 
आदिके अस्तित्व आदिकी व्यावृत्ति करोगे, तब तो वह्द शद्गका वाध्यार्थ नहीं हो सकेगा। क्योंकि 
उन प्रकरण आदिके द्वारा ऊपर ऊपरसे निकाले गये अर्थ तो शद्ढके वाच्य नहीं समझे जाते हैं 
ओर वाचक शढ्ठोंके त्रिना द्वी हो रही अर्थकी प्रत्तिपत्ति भला शद्से हुयी, यह युक्त नहीं कही जा 
सकती है। क्योंकि अतिप्रसंग हो जायगा | अर्थात्‌ “ गंगायां घोषः ” गंगाका वाच्य अर्थ गंगा 
तीर भी हो जायगा, जो कि इृष्ट नहीं है | लक्ष्यार्थ ओर ब्यंग्यार्थ तो वाष्यार्थ नहीं होते हैं | इस 
प्रकार “ राजेन्द्र भवतः कीत्तिश्चवतुरों हन्ति वारिधीन्‌ ' यहां प्रकरणसे हन्तिका वाच्याथ गच्छति 
भी निर्दोष हो जाओ। किन्तु ऐसा है नहीं । उक्त वाक्यको तो दोषोंमें परिगाणित किया है इस 
कारण अनेकान्तका थदयोतक स्यात्‌ इाद्द लगाना चाहिये। 

नन्वस्तित्वसामान्येन जीवस्य व्याप्तत्वात्‌ पुहलाद्स्तित्वविशेषेरव्याप्तेन तत्मसक्तिः | 
कृतफस्यानित्यत्वसामाम्येन व्याप्तस्थानित्यत्वाविशेषाप्रसक्तिवत्‌। ततो35नर्थकस्तन्निश्त्तये 
स्पात्ययोग इति चेन्न, अवधारणवैयश्यंप्रसंगात्‌। स्वृ॒गतेनास्तित्वविशेषेण जीवस्यास्तित्वा- 
वधारणात्‌ प्रतीयते क्ृतकस्य स्वगतानित्यत्वविशेषेणानित्यत्ववदिति चेन्न, स्वगतेनेति विशे- 
षणात्‌ परगतेन नेवेति संग्रत्ययादबधारणानर्थक्यस्प तदवस्थत्वत्वात्‌ । न चानवधारणकं 
वाक्य युक्त, जीवस्पास्तित्ववज्नासित्वस्पाप्यनुषंगात्‌ कृतकस्य नित्यत्वानुषंगवत्‌ । 

किसीकी शंका है कि जब सामान्य अस्तिपने करके जीव व्याप्त हो रहा है और पुद्टल 
आदिके विशेष अस्तित्वों करके जीव व्याप्त नहीं है तो पुद्टल आदिके अस्तित्वसे जीवके अस्तित्वका 
बह प्रसंग ही प्राप्त नहीं होता हे । जेसे सामान्य अनित्यपने करके कृतक व्याप्त हो रहा है। उसको 
विशेषरूपसे अनिपनका प्रसंग नहीं हे। तिप्त कारण उस अनिष्ट पदाथीकी ओरसे आये हुए 
सत्त आदिकी निद्धत्तिके लिये तो स्याद॒शढद्गका प्रयोग करना व्यर्थ ही है । जिसके आम नहीं 
खाने हैं उसके पेड गिननेमें क्या लाभ हे ! अब आचार्य कहते हैं कि यह तो न कहना। क्योंकि 
तब तो अवधारण करनेको ब्यर्थ ह्वो जानेका प्रध्न॑ंग होगा। अर्थात्‌ अन्यकी ओरसे जब अप्तित्वके 
प्राप्त होनेकी सम्भावना ही नहीं है तो नियम करनेवाला एवकार व्यर्थ ही पडता है | यदि कोई यों 
कहे कि अपने अपनेमें प्राप्त हुए अत्तित्व विशेषण करके जीवके अस्तिल्रका एवं पदसे भवधारण 
किया गया है । लोकमें भी ऐसा प्रतीत हो रहा है। जैसे कि किये गये घट, पट, आदि कृतक 
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पदार्थोका अपनेमें प्राप्त हो रढे अनितद्यपनरूप विशेषण करके नियमसे अनित्यपना है। अन्यकार 
कद्ते हैं कि सो भी न कहना। क्योंकि जब अपनेमें प्राप्त हुए अस्तित्व इस प्रकारके विशेषणसे परमें 
प्राप्त हुए अस्तित्वसे नद्वीं ह हे, ऐसा भले प्रकार ज्ञान हो ही जायगा, तो फ़िर अवधारणका ब्यर्थ- 
पना वैसाका वैसा द्वी तदवस्थ रह्दा। किन्तु जिसमें अवधारण नहीं है ऐसे वाक्यका बोलना युक्त नहीं 
हे । अन्यथा जीवके अस्तिपनका जैसे विधान होगा, वैसे ही उसी समय जीवके नास्तिपनकी भी 
सिद्धिका प्रसंग द्वोगा | जैसे कि घट, पट, आदिकों कृतकपनेका नियम न करनेपर नित्यपनका 
प्रसंग हो जाता है | ह 

तत्रास्तित्वस्थानवधृतत्वाद | कृतकेनानित्यत्वानवधारणे नित्यत्वव॒त्‌, सर्वेण हि भ्रका- 
रेण जीवादेरस्तित्वाभ्युपगमे तन्नास्तित्वनिरासे वावधार्णं फलछवत्स्यात्‌। यथा कृतकस्य 
सर्वेणानित्यत्वेन शद्धघटादिगतेनानित्य त्वा भ्युपगमे तप्मित्यत्वनिरासे च नान्यथा, तथावधार- 
णसाफल्योपगमे च जीवादिरिस्तित्वसामान्येनाश्ति, न पुनरस्तित्वविश्वेषेण पुद्वलादिगतेनेति 
प्रतिपत्तये युक्तः स्पात्कारप्रयोगस्तस्य तादइगर्थचोतकत्वात्‌ । 

तहां कृतकके साथ अनित्यपनका अवधारण नहीं करनेपर नित्यपनेके प्रसंग समान अवधारण 
नहीं किये गये अस्तित्व द्वोनेके कारण जीवका अन्य पदार्थोकी अपेक्षासे भी अस्तित्व प्राप्त होगा । 
यदि सभी प्रकारोंसे जीव आदिकोंका अस्तित्व स्वीकार करोगे ओर अजीवकी अपेक्षासे उसके नास्ति- 
पनका निराकरण करोगे, तब तो नियम करना सफल द्वो सकेगा। जिस प्रकार कि कृतकका शह्, 
घट, पठ आदियें आ्राप्त हुए सम्पूर्ण अनित्यपने करके अनित्यपन माननेपर और उस नित्यत्वके निवा- 
रण करनेपर एवं लगाना सार्थक होता है । अन्यथा नहीं । तिस प्रकार अवधारणकी सफलताको 
स्वीकार करनेपर जीव आदिक अत्तित्र सामान्य करके हैं, किन्तु फिर पुद्छ आदिकमे रहनेवाले 
विशेष अस्तिल्र करके तो नहीं हैं | इसकी प्रतीतिके लिये केवल स्यात्‌ इस शाद्गका प्रयोग करना 
युक्त है। क्योंकि उस स्थातकों तिस प्रकार ऊपर कहे गये अर्थका द्योतकपना है । भावार्थ--अब- 
घारणके विना वाक्य कहना नहीं कट्टा गया सरीखा है। और अवधारणकी सफलता स्थात्‌ इस 
निपातके लगानिेपर ही हो सकती हे । 

नज्षु व योअस्ति स॒स्वायत्तद्व्यव्यक्षेत्ररालभावैरेव नेतरेस्तेष|मप्रस्तुतत्वादिति 
केचित, सत्यम्‌ | स तु ताइशो5्येः न्नद्धात्मतीयमानः कीहशात्मतीयते इति झाद्भव्यवहार 
चिन्तायां स्थात्कारों बोतकों निपात। प्रयुज्यते लिडल्तम्रतिरूपकः । 

पुनः शंका है कि जो भी कोई पदार्थ है, वह अपने आधीन रदनेवाके अपने द्रब्य, क्षेत्र, 
काल ओर भावों करके ही है। दूसरेके द्रव्य, क्षेत्र, काछ, भावोंकरके वह नहीं है। क्योंकि 
उन दूसरे द्रव्य आदिका प्रकरणम कोई प्रस्ताव ही प्राप्त नहीं है । फिर तिस अर्थके घोतन करनेके 
ये वाक्यमें स्थात्‌ पदुका बोझ क्‍यों बढाया जाता हे ! ऐसा कोई कह्द रहे हैं, सो ठीक नहीं दे | 
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किन्तु तैसा अर्थ जो शद्से प्रतीत हो रहा है । वह किस प्रकारके शह्से प्रतीत होगा ! इस प्रकार 
शद्बजन्य ब्यवहारका विचार करनेपर तो स्यात्‌ ऐसे अर्थधोतक निपातका प्रयोग करना चाहिये । 
अर्थात्‌ स्थात्‌ शद्वके होनेपर ही परकीय द्रव्य, क्षेत्र, काठ और भावों करके अस्तिल प्राप्त द्वोनिका 
प्रस्ताव नहीं आपाता है | यदि स्यात्‌ न होता तो सभी प्रकारोंसे परकीय अस्‍्तित्वके आपादनको 
कौन बचा सकता था ? पदाथौके पेटमें अन्योन्याभाव अल्न्ताभाव तदात्मक हो रहे हैं। तभी तो 
सर्बात्मकता सर्वाधारतारूप साझ्डर्य नहीं हो पाता है | अन्यथा अपना अपना पता पाना ही असम्मव 
हो जाता । देवदत्तका शरीर अपने अंग उपांगोंमें तमी स्थिर रह सकता है, जब कि परकीय अंग 
उपांगोंके सम्मिश्रण करनेका उसमें परिणाम नहीं होता है। अदादि गणकी “ अस्‌ भुवि “' धातुसे 
लिड छकारमें प्रथम पुरुषका एक बचन स्यात्‌ बनता है। यह स्थात्‌ निपात उसके सादश्यको 
रखनेवाला लिडन्त प्रतिरूपक अब्यय है। जैसे कि रात्रौ, ह्वेती ये सतमी विमक्तिके पदकों अनुकरण 
वाले सुबन्त प्रातिरूपक अव्यय हैं। विद्दायसा, अन्तरेण, उच्चे:, नाचेः ये तृतीयान्त प्रातिरूपक अन्यय 
हैं । प्रकृति और प्रत्ययके योगकर साधे गये तिडन्त, सुबन्त पदोंसे अनादिसिद्ध अब्युत्पन्न अन्यय- 
पद नये हैं । 
केन पुनः शद्धेनोक्तोनेकान्तः ? स्यात्कारेण द्योत्यत इति चेत्‌, सदैव सर्वमित्यादि- 
वाक्येनाभेदबृत््या5भेदोपचारेण वेति त्वमः | सकलादेश्ञो हि यौगपयेनारेषधमोत्मक वस्तु- 
कालादिभिरभेदबृत्त्या प्रतिपादयत्यभेदोषचारेण वा तस्य प्रमाणाधीनत्वात्‌ । विकलादेशस्तु 
क्रमेण भेदोपचारेण भेदप्राधान्येन वा तस्य नयायतत्वात्‌ । 
आप जैन फिर यह बतलाओ (करे किस शद्व करके कहा गया अनेकान्त स्यात्‌ इतने शदसे 
दयोतित कर दिया जाता है ! ऐस्ती जिड्ञासा ह्वोनेपर तो हम स्पष्ट उत्तर कद्दते हैं कि सम्पूर्ण पदार्थ 
सत्‌ दी हैं इत्यादि वार्क्यों करके अभेद सम्बन्धसे अथवा अभेदके ब्यवद्दारसे अनेकान्त कहा जाता 
है। यानी अभेददइृत्ति होनेके कारण एक धर्मके प्रातिपादक शद्वसे अनेक धर्म कद्द दिये जाते हेैं। 
सम्पूर्ण वस्तुको कथन करनेवाढा सकलादेश वाक्य तो काल, आत्मरूप, आदि करके अभेदब्ात्ति या 
अभेदके उपचारसे खकीय सम्पूर्ण धमोके साथ तादात्म्यको रखनेवाली वसस्‍्तुका युगपत्‌ ( एकदमसे ) 
प्रातिपादन कर देता है। क्योंकि वहन सकछादेश वाक्य प्रमाणके अधीन होरद्दा बोडा जाता है। 
भावार्थ--प्रमाण बस्तुके सम्पूर्ण अंशोंकों जानता है। उन अंशोंका वस्तुके साथ कार आदिकी 
अपेक्षासे तादात्म्य सम्बन्ध हो रहा है। सम्पूर्ण अंशोंका परस्परमें निश्चय और व्यवहारसे द्रव्यरूप 
करके अभेद वर्त रहा है। ओर वस्तुके एक अंशको कद्दनेत्राछडा '्किलादेश तो भेदके उपचारसे 
या भेदकी प्रवानतासे क्रमक्रम करके अशेष धर्मस्वरूपवस्तुको कद्ता है । क्योंके उस्त विकलादेश 
बाक्यकी प्रबृत्ति नर्थोके अधीन है। नयज्ञान ऋमसे एक एक अंशको कहता छुआ दी भिन्नमिन 
: बस्तुके अंशोंको दार्धिकालमें कद्द सकता दे । युगपत्‌ नहीं । 


8५२ तत्त्वार्थ छोकभार्तिके 

कः पुनः क्रमः कि वा योगपद्चम्‌ ? यदास्तित्वादिधर्माणां कालादिभिरभेंदविषक्षा 
तदैकस्य शह्धस्यानेकार्थप्रत्यायने शक्‍्त्यभावात्‌ क्रमः | यदा तु तेषामेव धर्माणां कालादि- 
भिरमेदेन वृत्तमात्मरूपमुच्यते तदेकेनापि श्वेनेकमंप्रत्यायनप्लुखेन तदात्मकतामापश्वस्या- 
नेकाशेषरूपस्य प्रतिपादनसम्भवाध्योगपद्म्‌ । 

फिर प्रश्न है कि जेनोंका मार्ना हुआ क्रम क्‍या है? और युगपतपना क्या पदार्थ है ! 
इसके उत्तरमें आचार्य कहते हैं कि जिस समय अस्तित्व, नास्तित्व, आदि घमोकी काल, आत्मरूप, 
भादि करके भेदकी विवक्षा हो रही है, तब एक शहकी भिन्न मिन्न अनेक अथौके समझानेमें 
शक्ति नहीं है। अतः क्रम माना जाता है। किन्तु जब उन्हीं धर्मोका का आदि करके अभेद 
होनेसे आत्मस्वरूप दृढ़ कर लिया गया कट्ठा जाता है। तब तो एक शह्व करके भी एक धर्मका 
समझाना मुख्य कर उस एक धर्मके साथ तादात्म्यको प्राप्त हो रहे शेषराहित सम्पूर्ण धर्मस्वरूप 
बह्तुका निरूपण करना सम्भव है। अतः युगपतपना कहा जाता है । अर्थात्‌ भेदविवक्षा करनेपर 
बल्तुमें एक एक धर्मका एक एक दाद्न द्वारा क्रसे कथन होता द्दे और अमेद विवक्षा करनेपर एक 
शद्व द्वारा अनन्तपर्मात्मक वस्तुका एक ही समयमें युगपत्‌ निरूपण द्वो जाता दे । 
के पुनः काछादय। ? कालः, आत्मरूप, अर्थ, सम्बन्धः, उप्रकारो, ग्रुणिदेश्व3, 
संवर्ग;, शह्व, इति। तत्र स्याज्जीवादि वस्तु अस्त्येव इत्यत्न यत्काहुमस्तित्व॑ तत्कालाः 
शेपानन्तधर्मा वस्तुन्येकजेति, तेषां काछेनामेदवृत्तिः | यदेव चास्तित्वस्थ तदुणत्वमात्मरूपं 
तदेवान्यानन्तगुणानामपीत्यात्मरूपेणा भेदशत्ति! । य एवं चाधारोडर्थों द्रव्याख्यो5स्तित्वस्य 
स॒एवान्यपर्यायाणामित्यर्थेनाभेदवृत्ति: । य एव्राविह्ञग्मावः कयंचित्तादात्म्यलक्षण: 
सम्बन्धों 5स्तित्वस्य स एवाशेषविशेषाणामिति सम्बन्धेनाभेदब्ृत्ति:। य एवं चोपकारों5- 
स्तित्वेन खात्ुरक्तकरणं स एवं शैषेरपि गरुणेरित्युपकारेणाभेदशत्ति! | य एवं च गुणिदे- 
शो5स्तित्वस्य स एवान्यगुणानामिति गरुणिदेशनाभेदव्कत्ति! । य एवं चेकवस्त्वात्मना- 
स्तित्वस्थ संसगं! स एवं शेपधर्माणामिति संप्रोग।मे रव्ृत्तिद। य एवं वास्तीतिशद्वो5- 
स्तित्वधमात्मकस्य वस्तुनो वाचकः स. एवं शेषानन्तधर्मात्मकस्यापीति शह्ठेनामेदबृत्तिः । 
पर्यायार्थे गुणभावे द्रव्यायिकत्वप्राधान्यादुपपद्मते । 

भेद या अभेदके अवष्छेदक वे काठ आदिक फिर कौन हैं ! इसका उत्तर यों है कि काल, 
आत्मरूप, अर्थ, सम्बन्ध, उपकार, गुणिदेश, संधर्ग, और शब्द इप्त प्रकार आठ हैं | तिन आठोंमें 
जीब आदिक वस्तु कथंचित्‌ दे ही। इस प्रकार इस पहले भंगमें जो ही अस्तित्वका काठ है, वसतुमें 
शेष बचे हुए अनन्तवरमोका भी वही काल है । इस प्रकार उन अस्तित्व, नास्तित्व, आदि धर्मौकी 
कालकी अपेक्षात्ते अमेदबत्ति हो रह्दी है, तथा सम्पूर्ण अस्तित्त आदि ग्रुण उस एक दी बस्तुके हैं । 
जैसे एक माताके चार पुत्रोमें सद्दोदरपना सम्बन्ध है । जो दी उस वस्तुके गुण द्वोजाना ( घ॒र्मपना ) 
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अस्तित्वका अपना स्वरूप है, वद्ढी उस वस्तुके गुण होजानापना अन्य -अनन्तगुणोंका भी आत्मीय- 
रूप है । वस्तुनिष्ठवर्मितानिरूपितधर्मतावत्त॑| ग्रुर्णावस्तुके आत्मीयरूप अस्तित्व आदि सभी गुण 
एकसे हैं । इस प्रकार आत्मीय स्वरूपकरके अनन्तथमोंकी परस्परमें अभेदब्ञत्ति है २। तथा जो ही 
आधार हीरहा द्रव्य नामक अर्थ अस्तित्व धर्मका है, वही द्वन्य अन्य पयौयोंका भी आश्रय है । 
इस प्रकार एक आघाररूप अर्थपनेसे सम्पूर्ण धर्मोके आधेयपनेकी वृत्ति हो रही है ३। एवं जो ही 
पृथक्‌ प्रथक्‌ नहीं किया जासकनारूप कर्थचित्‌ तादात्म्यस्वरूप सम्बन्ध अस्तिलका द्ै। वही 
अविष्वग्माव सम्बन्ध बचे हुए सम्पूर्ण विशेष अंशोंका भी है | इस ढंगसे सम्बन्ध द्वारा सम्पूर्ण 
धर्मोका वस्तुके साथ अभेद वर्त्त रद्या है 9 | ओर जो ही अपने अस्तित्वसे वस्तुको अपने अनुरूप रंग- 
युक्तकर. देनारूप उपकार अस्तित्व धर्मकरके होता है, त्रे दी अपने अपने अनुरूप वस्तुको रंग देना 
स्वरूप उपकार बचे हुए अन्य गुणों करके भी किया जाता है । इस प्रकार उपकार करके सम्पूर्ण 
घमोका परस्परमें अभेद वर्शरह्दा है ५। तथा जो द्वी गुणी द्रब्यका देश अस्तित्व गुणने घेर लिया 
है, वह्दी गुणीका देश अन्य गुणोंका भी निवास स्थान है। इस प्रकार गुणिदेशकरके एक 
वस्‍्तुके अनेक धर्मोकी अभेदद्धत्ति है। जैसे कि दश ओऔषधियोंकों घोटकर बनायी गयी , 
गोलीके छोटेसे खण्डमें भी दशों औषधियां हैं ६। और जो ही एक वस्तु स्वरूप 
करके अस्तित्व धर्मका संसर्ग है, वही शेष घमोका भी संसर्ग दे,। इस रातिसे 
संत्ग करके अभेदबृत्ति हो रही है। पढहिला तादात्य सम्बन्ध धम्मोकी परस्परमें योजना 
करने वाछा था और यह संसर्ग एक वस्तुमं अशेषधर्मोकों ठहरानेवाठा हैं । इसी प्रकार 
अधथे पदते लम्बा चोडा अशण्डवस्तु पूरा लिया गया है और गुणिदेशसे अखण्ड वस्तुके 
कल्पित देशांश ग्रहण किये गये हैं ७ । तथा जो ही अस्ति यह शाद्व अस्तित्व धरमस्वरूप बस्तुका 
वाचक है वही शाद्व बचे हुये अनन्त धमोके साथ तादात्म्य रखनेवाली बस्तुका भी वाचक हे। 
इस प्रकार शद्गके द्वारा सम्पूण धमोकी एक वस्तु अमेदरूप प्रवृत्ति हो रही है ८। यह अमेद 
व्यवस्था पयोयस्वरूप अरथंको गौण करनेपर और गुणोंके पिण्डरूप द्रव्य पदार्थकों प्रधान करनेपर 
प्रमाण द्वारा बन जाती है । द्रव्यदश्सि तभी गुण, स्वभाव, अंश, पर्यायों और कल्पित धमोमें अभेद 
फैला हुआ दौखता है । कोई पर्यायार्थिक नयको गोणकर और द्वब्यार्थिक नयको प्रधान करते हुये 
अमेद साध ढछेते हैं । 

दरव्याथिंक गुणभावेन पर्यायायिकप्राधान्ये तु न ग्रुणानां काढादिभिरभेद्जतिः 
अष्टधा सम्भवति | प्रतिक्षणमन्यतोपपत्तेमिश्नकालत्वात्‌ । सकृदेकत्र नानागरुणानामसम्भ- 
बात्‌। सम्भव वा तदाभ्यस्य तावद्वा भेदप्संगात्‌ । तेषामात्मरूपस्य च भिन्नत्वात्‌ तदमेंदे 
तद्धेदविरोधात्‌ । स्वाश्रयस्पार्थस्यापि नानात्वात्‌ अन्यथा नानाग्रुणाश्रयत्वविरोधात्‌ । 
सम्बन्धस्प च सम्बन्धिभेदेन मेददअ्नात्‌ नानासम्बन्धिभिरेकत्रैकसम्बन्पाघटनात्‌-. 


४५४ सस्थार्थ छोषबारिके 
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तैः क्रियमाणस्योपकारस्य च प्रतिनियतरूपध्यानेकत्वात्‌ ग्रुणिदेशस्य च प्रतियु्ण 
भेदात्‌ तदभेंदे भिन्लाथगुणानामपि गुणिदेशाभेदप्रसंगात्‌। संसगेस्थ च प्रतिसंस्गमेदाव्‌ 
तदमेदे संसर्मिमेदाविेरोधात्‌ | शरद्वस्य च प्रतिविषयं नानात्वात्‌ सर्वगुणानामेकप्न्वाच्य- 
तायां सर्वार्योनामेक श्द्धवाच्यतापचेः शद्धान्तरवेफल्यात्‌ । तस्वतो5स्तित्वादीनामेकत्र 
वस्तुन्येवम भेदवृत्तेरसम्भवे कालादिभिमिश्नात्मनामभेदोपचारः । क्रियते तदेवाभ्यामभेद- 
वृश्यभेदोपचाराभ्यामेकेन 'श्रद्वेनेकस्य जीवादिवस्तुनो5नन्तधर्मात्मकस्योपाचतस्य स्यात्कारो 
दयोतकः समवतिष्ठते । ह 

किन्तु द्रव्याथिकके गौण करनेपर और पर्यायार्थिककी प्रधानता हो जानेपर तो गुणोंकी 
काल आदि करके आठ प्रकारकी अमेदद्ृत्ति नहीं सम्मवती है। क्योंकि प्रत्येक क्षणमें गुण भिन्न मित्र 
रूपसे परिणत हो जाते हैं। अतः जो अस्तित्वका काल है, वह्ट नास्तित्॒का काल नहीं है। मित्र 
मिन्नः ध्मोका काल भिन्न भिन्न है । एक समय एक वस्तुमें अनेक गुण € स्वभाव ) नहीं पाये जा 
सकते दें । यदि बलात्कारसे अनेक गरुणोंका सम्भव मानोगे तो उन गुणोंके आश्रय वस्तुका उतने 
प्रकारसे भेद द्वो जानेका प्रसंग द्वोगा, यानी जितने गुण हैं, प्रत्येक गुणका एक एक वस्तु आश्रय 
होकर उतनी संखुयावाली वस्तुएं हो जावेंगी | अतः काछकी अपेक्षा अमेदबृत्ति न हुयी १ । तथा 
पर्यायदश्टिसि उन ग्रुणोंका आत्मरूप भी भिन्न भिन्न है। यदि अनेक गुणोंका आत्मस्वरूप अभिन्न 
होता तो उन गुणोंके भेद होनेका विरोध है । एक आत्मस्वरूपवाले तो एक द्वी द्ञोंगे । एक वस्तुमें 
एक गुण दी उसका तदात्मकरूप हो सकता है, एकके आत्मरूप अनेक नहीं द्वोते हें । अतः आत्म- 
स्वरूपसे भी अभेदबृत्ति सिद्ध नहीं हुयी २ । तथा नाना ध्मोका अपना अपना आश्रय अर्थ भी 
नाना है, अन्यथा यानी आधारभूत अर्थ अनेक न द्वोते तो उस बिचारे एकको नाना गुणोंके आश्रय- 
पनका विरोध द्वो जाता । एकका आधार एक दी द्वोता है । अतः अर्थके भिन्न भिन्न हो जानेके 
कारण उन धम्मोमें अर्थसे अमेददृत्ति नहीं है ३ । एवं सम्बन्धियोंके भेदसे सम्बन्धका भी भेद देखा जाता 
है। अनेक सम्बन्धियों करके एक वस्तुमें एक सम्बन्ध होना नहीं घटता हेे। देवदत्तका अपने पुत्रसे 
जो सम्बन्ध दे, वही पिता, भाई, पितृन्य, आदिके साथ नहीं है| अतः भिन्न पयोयोंगें सम्बन्धसे 
अभेदबृत्ति होना नहीं बनता है ४। उन धर्मो करके किया गया उपकार भी वकसतुमें न्यारा न्यारा 
नियत होकर अनेक स्वरूप दे । अतः एक उपकारकी अपेक्षासे द्वोनेवाली अभेददृत्ति अनेक गुणोंमें 
नहीं घटित द्वोपाती है ५ प्रत्येक गुणकी अपेक्षासे गुणीका देश भी मिन्न भिन्न है। यदि गुणके 
भेदसे गुणवाले देशका भेद न माना जायगा तो सर्वथा भिन्न दूसरे अर्थथे ग्रणोंका भी गुणीदेश 
अभिन्न ह्वो जायगा । अर्थात्‌ देवदत्तके न्यारे न्यारे गुणोंका यदि ग्रुणीदेश न्यारा न्यारा नहीं माना 
जायगा तो देवदत्त, जिनदत्त, इन्द्रदत्तके न्यारे न्‍्यारे गुणोंका भी गुणीदेश मिन्न मत मानों | जिन- 
दक्ष॒ुका जान, छुख आदि इन्द्रदत्तमें प्रविष्ट दो जायगा, किन्तु यद्द इष्ट नहीं। अतः गुणीदेशसे भी 
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धमोकी अमेदघ्ृत्ति न ६ सकी ६। संसग तो प्रत्येक संसगवालेके मेदसे मिन्न ही माना जाता है। 
यदि सम्बन्धीके भेद होते हुए उससंसरगगका अमेद माना जायगा तो संसर्गियोंके भेद होनेका विरोध है। 
भावार्थ-- सम्बन्धी धर्म यदि न्यारे न्यारे हैं तो उनका संसर्ग एक कैसे मी नहीं हो सकता है। एक गार्डीमें 
दो बैछ एक ही स्थानपर एक ही जोडसे नहीं लग सकते। पगडी, कुर्ता, धोती आदिसे स्पृष्ट हो रहे 
देवदत्तके अवयवब न्यारे न्यारे संसर्गवाले हैं। अतः संसर्गसे भी अमेदबृत्ति नो सकी। दान्तोंका मिश्री, 
सुपारी, पान, हुआ, जीभके साथ भिन्न मित्र प्रकारका संसर्ग है ७। प्रत्येक विषयकी अपेक्षासे 
वाचक शह्ठ नाना द्वोते हैं । यदि सम्पूण गुणोंको एक शहद्ठ द्वारा ही वाच्य माना जायगा, तब तो 
सम्पूण अथोंको भी एक शढ्ठ द्वारा निरूपण किये जानेका प्रसंग होगा। ऐसी दशामें भिन्न भिन्न 
पदार्थोके लिये न्यारे न्यारे शद्वोंका बोलना व्यथे पडेगा | अतः शद्ठके द्वारा अमेदद्तत्ति नहीं मानी 
जा सकती है | जब कि वास्तविकरूपसे अस्तित्व, नास्तितत आदि धमौकी एक वस्तुमें इस प्रकार 
अमेदबृत्तिका होना असम्भव है तो अब काल, आत्मरूप, आदि करके मिन्न भिन्न स्वरूप हो रहे 
धर्मोका अमेद रूपसे उपचार किया जाता है । अर्थात्‌ पर्यायार्थिक नयसे नाना पयायोंमें भेद हे । 
क्योंकि एक पर्याय दूसरे पर्यायस्वरूप नहीं है । फिर भी एक वस्तु या द्वन्यकी अनन्तपर्यायोंमें 
अमेदका व्यवद्वार कर लिया जाता है । देवदत्तकी पर्यायोंका जिनदत्तकी पर्यायोंके साथ तो उपचा- 
रसे भी अभेद नहीं है, क्योंकि वे सर्वया मिन्न हैं । सत्त, द्रव्यत्व, प्रमेयन्‍्ल, जीवतल्व आदिकी अपे- 
क्षासे देवदत्त जिनदत्तोंमें द्वो रहा अमेद भी सादश्यकी भित्तिपर पोच छटक रद्दा है। एकत्वकी सांक- 
ल्से पुष्ट बंधा हुआ नहीं है विचारनेपर देवदत्त और जिनदत्तके द्रव्यत्व, जीवत्व, आदि सदृद्ा 
परिणाम भी न्यारे न्यारे जचेंगे । तित कारण इन अभेदबृत्ति और अभेद उपचारसे एक शद्व करके 
ग्रहण किये गये अनन्तधमोत्मक एक जीव आदि बसस्‍्तुका कथन किंया गया है। उन अनेक 
धर्मौका द्योतक स्थातकार निपात भले प्रकार व्यवस्थित हो रद्दा है। भावाथे---विकलादेश द्वारा 
ऋमसे अनेक धर्मोका निरूपण किया जाय अथवा सकलादेश द्वारा युगपत्‌ सम्पूण धर्ोका निरूपण 
किया जाय | किन्तु अनेकान्तका द्योतक होनेसे स्थात्‌ निपातका प्रयोग करना आवश्यक है । तभी 
सर्व प्रकारसे सत्व आदिकी प्रात्तिका विच्छेद हो सकेगा | अन्य कोई उपाय नहीं हे । 

स्याच्छद्वादप्यनेकान्तसामान्यस्यावबोधने । 
शबद्गांतरप्रयोगो5ज्र विशेषप्रतिपत्तये ॥ ५५ ॥ 
यद्यपि अकेले स्यात्‌ शद्वसे भी सामान्यरूपसे अनेक धमौका द्योतन होकर ज्ञान हो जाता 
है, फिर भी यहां विशेषरूपसे घमोकी प्रतीति होनेके छिये दूसरे अस्ति, नास्ति, आदि शह्दोंका 
प्रयोग करना आवश्यक है। भावार्थ--त्रह्मणकौडिन्यन्यायसे विशेष धर्मके वाचक शद्गका प्रयोग 


करना अनिवार्य दै। किसी शबइसे अनेकान्त कहा जाय, तभी तो स्थात्‌ निपात उसका 
योत्तन कर सफेगा | | 





9५६ तरवार्थ छोकगार्तिके 


स्पादिति निपातोअयमनेकान्तविधिषिचारादिषु बहुष्वर्थेषु वर्तते, ततैकार्थविवक्षा च 
स्यादनेकान्तार्थस्य वाचफो ग॒श्नते इत्येके। तेषां शद्धान्तरप्योगो 5नर्थकः स्याच्छक्वेनेवानेका 
न्तात्मनो वस्तुनः प्रतिपादितत्वादित्यपरे, तेडपि यद्यनेकान्तविशेषस्य वाचके स्याच्छद्धे 
प्रयुक्ते शरद्धान्तरपयोगपनर्थकमाचक्षते तदा न निवार्यन्ते, शद्वान्तरत्वस्य स्थाच्छद्वेन छुत- 
त्वाद्‌। अनेकान्तसामान्यस्य तु वाचके तस्मित्‌ प्रयुक्ते जीवादिश्नद्धान्तरप्रयोगो नानयकस्तस्य 
तद्िश्लेषप्रतिपत्ययैत्वाद कस्यचित्सामान्येनोपादानेडपि विशेषार्यिना विश्वेषो5लुप्रयोक्तज्यो 
बृक्तशद्धादृवृक्षत्व तामान्योपादाने5पि धवादितद्विशेषार्थितया धवादिश्वद्धविशेषवदिति वचनात्‌ | 

स्थात्‌ यह तिछंत प्रतिरूपक निपात अनेकान्त यानी अनेक धर्म और विधि अर्थात्‌ प्रेरणा 
करना या कार्योमें प्रवृत्ति कराना तथा विचार करना और त्रि्या आदि बहुतसे अथोमें वर्त रहा है । 
तिन अनेक अर्थौमें एक अर्थकी विवक्षा द्वोगी । अतः स्थात्‌ शद्द अनेक अर्थका वाचक ग्रहण 
किया गया है । इस प्रकार कोई एक वादी कह रहे हैं । उनके यहां अन्य शढ्ठोंका प्रयोग करना 
व्यर्थ पडेगा। क्योंकि अकेले स्यात्‌ शद्व करके ही अनेक धर्मस्वरूप पूर्ण वस्तुका प्रतिपादन हो चुका 
है। इस प्रकार कोई द्भूसरे वादी एकेके आक्षेपका समाधान कर रहे हैं। अब आचार्य कहते हैं कि वे 
दूसरे भी विशेषरूपसे अनेकान्तको कहनेवाले स्यात्‌ श॒द्धके प्रयोग करनेपर यदि दूसरे शबद्वके 
बोलनेको व्यर्थ कष्ट रहे हैं, तब तो हम उनको नहीं रोकते हैं । क्योंकि दूसरे शद्गके द्वारा होने 
योग्य प्रयोजनको स्थात्‌ रद्वने ही साथ दिया है । ऐसी दरामें दूसरे शाह्कका प्रयोग करना अवश्य 
ही व्यर्थ है । किन्तु सामान्यरूपसे अनेकान्तके वाचक उस स्थात्‌ शद्के प्रयोग करनेपर तो दूसरे _ 
जीब, अस्ति, आदि दशढ्वोंका प्रयोग करना व्यर्थ नहीं है । क्‍योंकि वह्ठ विशेषरूपसे प्रतिपत्ति करनेके 
लिये है । किसी भी पदार्थका सामान्यरूपसे कथन किये जानेपर भी विशेष अर्थकी प्राप्तिको 
चाहनेवाले पुरुष करके विशेषका पीछे अवस्य प्रयोग करना चाहिये। देखो ! सामान्यवाची दृक्ष 
शद्वसे इक्षपन सामान्‍्यका ग्रहण होनेपर भी उस बृक्षके विशेष धव, खेर, पपिक आदिकी अभिला- 
पुकतासे जेते धत्र आदि विशेष शढ्वोंका प्रयोग करना आवश्यक कह्टा गया है, इसी प्रकार प्रकर- 
णमें स्यातके साथ उद्योतक विशेष पदोंका उच्चारण करना अवश्यंभावी है । 

भवतु नाथ दोतको वाचकश्व स्याच्छद्धो3नेकान्तस्य तु प्रतिपदं प्रतिवाक्‍्यं चा5श्रूय- 
माणः समये लोके च कुतस्तथा प्रतीयत इत्याह।--- 

स्यात्‌ यह शबद्व अनेकान्तका बोतक हो जाओ | अथवा भले ही वाचक हो जाओ ! हमें 
इसमें कोई आपत्ति नहीं है । किन्तु शात्रमें ओर लोकमें प्रत्येक पद और ग्रत्येक वाक्यके साथ जुडा 
इआ तो नहीं सुना जा रहा है| हजारों पद या वाक्य तो एवं या स्थात्‌ शद्व छगाये बिना बोले 
सुने, जा रहे हैं। फिर तेसा होनेपर वह स्थात्‌ शद्व कैसे तिस प्रकारका प्रतीत द्वोगा ? ऐसी 
जिड्ासा होनेपर आचार्य महाराज स्पष्ट उत्तर कह्दते हैं । 





तस्‍्वायथविन्तामाणिः ४५७ - 
सोप्रयुक्तोषपि वा तज्हेः सर्वत्रार्थीत्रतीयते। 
तथेवकारो योगादिव्यवच्छेदभयोजनः ॥ ५६ ॥ 

वह स्थात्‌ शद्द प्रत्येक वाक्य या पदमें नहीं बोला गया भी होता हुआ सभी स्थरोंपर 
स्थाद्रादको जाननेवाले पुरुषों करके प्रकरण आदिकी सामर्थ्यसे प्रतीत कर लिया जाता है । जैसे कि 
अयोग अन्ययोग और अलन्तायोगका व्यवच्छेद करना दै प्रयोजन जिसका, ऐसा एवकार बिना कहे 
हुए भी प्रकरणवश संमझ लिया जाता है । 


यथा लैत्रो धनुर्षरः पार्यो धनु्रः नीछं सरोज मभवतीत्यत्रायोगस्पान्ययोगस्यात्य- 
न्तायोगस्थ च व्यवच्छेदायाप्रयुक्तोप्येवकारः प्रकरणविश्लेपसामर्थ्याव्‌ तदिद्धिरवगम्यते, 
तस्यान्यत्र विशेषणेन, विश्लेष्येण, क्रियया, च सह प्रयुक्तस्य तत्फलत्वेन प्रतिपश्॒त्वात्‌ । 
तया सर्वत्र स्यात्कारो5पि सर्वस्पानेकान्तात्मकत्वव्यवस्थापनसामर्थ्यादिकान्तवब्यवच्छेदाय 
किं न प्रतीयंते। न हि कश्रित्पदार्थों वाक्‍्यायों वा सर्वयेकान्तात्मकोअस्ति । प्रतीतिविरोधाव। 
कथश्चिदेकान्तात्मकस्तु सुनयापेक्षो3नेकान्तात्मक एवं ततो युक्त) प्रमाणवाक्ये नयवाक्‍्ये थ 
सप्तबिकस्पे स्पात्कारस्तदर्य शद्धान्तरं वा भ्रूयमाण गम्यमानं वावधारणवत्‌ । 
जैसे “ चैत्रो धनुर्धरः ” विद्यार्थी चैत्र धनुषकों धारण कर रहा है । इस वाक्यमें चैत्र 
धनुषको द्वी धारण करता है, या घनुषघधारी ही है । इस प्रकार धनुषके अयोगका व्यवष्छेद करने- 
बाछा एवकार विशेष प्रकरणकी सामर्थ्यसे जान छिया जाता हैं। अर्थात्‌ चैत्नो बनुर्घर एव, चित्राका 
- पुत्र चैत्र धनुषको ही धारण कर रद्दा है। खड्ग बन्दूक आदिको नहीं। यह अयोग व्यवष्छेद तो 
विधेय या विशेषणके साथ छगे हुए एवकारसे हुआ। तथा “ पार्थो धनुर्धरः “” अर्जुन धनुषका धारी 
है । इस वाक्यमें एव नहीं लगाया गया है | फिर भी अर्जुन ही धनुषका धारी है। इस प्रकार अन्य 
व्यक्तियोंमं धनुषधारीपनके योगका ब्यवष्छेद करनेवाला एवकार प्रकरणके अनुसार छग जाता है। 
अर्थात्‌ पार्थ एव धनुर्धरः, अनेक योद्धाओंके मध्यमें अर्जुन वीर दी घनुषकों धारण किये हुए है, अन्य 
मठ नहीं। इस प्रकार विशेष्य या उद्देश्यके साथ छगे हुए एवकफारसे अन्ययोगकौी व्यादृत्ति हुयी । 
और तीसरा “ नील सरोज भवाति ”' नीला कमल होता है । इस वाक्यमें नील कमल होता ही है । 
इस प्रकार कमलमें नीलेपनेके अत्यन्त अयोगको व्यवष्छेद करनेवाछा एवकार प्रकरणसे जान लिया 
जाता है। भावार्थ--नीलं सरोज मवस्येव इस वाक्यमें क्रियाके साथ एबं छगाकर नी कमलके 
सर्वथा न होनेकी व्याइशि कौ गयी हे । अतः नहीं बोले गये भी तौनों एवकार प्रकरणके अनुसार 
जैसे विद्वान पुरुषों करके उन तीनोंके व्यवच्छेदके लिये अर्थापक्तिकी सामथ्यसे जान लिये जाते हैं। 
क्योंकि अन्यस्थलोंपर विशेषण और विशेष्य तथा क्रियाके साथ प्रयुक्त किये गये उस एबकारका उन 
अयोग व्यवष्छेद, अन्ययोगन्यबच्छेद, और अत्यन्तायोगव्यवच्छेदरूप फलपने करके सम्ब्य 
डछे ९ 
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3५८ तत्वाये छोकवार्तिके 
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( व्यात्ति ) जाना जा चुका है । तिसी प्रकार सभी स्थरोंपर नहीं बोछा गया भी स्यातकार सभी 
पदार्थौके अनेकान्तात्मकपनेकी व्यवस्था करा चुकनेकी सामर्थ्यसे एकान्तके व्यवच्छेद करनेके लिये 
क्यों नहीं प्रतीत हो जायगा १ अथात्‌ एवके समान स्यात्कार भी बोलो चाद्दे न बोलो ! प्रतीत हो दी 
जाता है। संसतारमें कोई भी पदका अर्थ अथवा वाक्यका अर्थ ऐसा नहीं है, जो सभी प्रकारोंसे 
एकान्तस्वरूप ही होवे | क्योंकि सर्वथा एकान्त माननेपर छोकमें आबाल बृद्ध प्रसिद्ध हो रही प्रमाण- . 
तिद्व प्रतीतियोंते विरोध आवेगा । हां ! सुनयोंकी अपेक्षासे अपित किया गया कथज्चिद्‌ एकान्त 
स्वरूप पदार्थ या वाक्‍्यार्थ तो अनेकान्तस्वरूप ही हे । क्‍योंकि सुनय अन्य धमौकी अपेक्षा रखती हैं, 
ति्त कारण अस्ति, नास्ति आदिं स्लात भेदवाले प्रमाणबोधक वाक्य और नयवाक्यमें स्थात्‌ यह शाद्व 
लगाना युक्त है। अथत्रा उस स्थात्‌ शबह्दके लिये दूसरा कोई कथज्चित्‌ आदि राह्द चाहे वह 
कण्ठोक्त कहां गया या खुना जा चुका हो अथत्रा अर्थापत्तिप्ते अनुमान द्वारा समझ लिया गया हो । 
अश्रधारण करनेवाले एथकारके समान वह प्रत्येक पद और वाक्यमें जोड देना चाहिये । 

.* कि पुनः पपाणवाक्य कि वा नयवाक्यम्‌ ! सकलादेशः प्रमाणवाक्य॑ विकलादेशो 
नंयवाक्यपित्युक्तम्‌ । क! .पुन! सकलादेशः को वा विकरादेशः ? अनेकान्तात्मकस्य 
बस्ठुनः प्रतिपादन सकलादेशः, एकप्रमोत्मकवस्तुकथन विकलादेश इत्येके, तेषां सप्तविध- 
प्रधाणनयवाक्यविरोध! | सल्वासक्तवावक्तव्यवचनानामेकैक पमोत्मजीवादिवस्तुप्रातिपादनप्र 
बणानां सबदा विकलादेशत्वेन नयवाक्यतानुषंगात्‌ ऋभार्पितोभयतदवक्तव्यासदवक्तव्यों 
भयावक्तव्यवचनानां वानेकधर्मात्मकवस्तृप्रकाशिनां सदा सकलादेशत्वेन प्रमाणवाक्यता 
पत्ते!। न च त्रीण्येव नयवाक्यानि चत्वारयेव प्रमाणवाक्यानीति युक्त सिद्धान्तविरोधात्‌ ! 

"फिर आप सयपाद्ादी यह बताओ | कि प्रमाणत्राक्य क्या है ! और आपके यह्वां नयवाक्य 
क्या है. इसके उत्तरमें आंचार्य कहते हैं कि वस्तुके सम्पूण अशोंकों कथन करनेवाला सकलादेश 
तो प्रधागवाक््य हैं और वस्तुके विकछ द्वोरहे थोडे अंशकों कहनेवाला विकलादेश नयवाक्य है। 
इस बतको पढ़िले भी हम- कट्ठ चुके हैं। अब फिर प्रश्न है कि वह सकलादेश क्या है ! और 
विकलादेश क्‍या है ? बताओ | इसके उत्तरमें कोई विद्वान्‌ ऐसा कहते हैं कि अनेक धर्मोके साथ 
तदसतमक हो रद्दी वस्तुका निरूपण करंना सकछादेश हैं और एक घमस्थरूंप॑ वस्‍्तुका निरूपण करना 
विकलादेश है ।-श्थ पर-जाचार्य: कहते हैं कि उनके यहां सात प्रकारके प्रेमाणवाक्य औरं सात 
प्रकारके नववाक्य बोछनेका विशेष :हो जायंगा । सात भंगोमेंसे सत्र, असर, और अवेक्तब्य: इन 
अक्रैले अकेंडे तीम वर्चनोफों पिकलोदेंशी हों जानेके कारण नंयवाक्यपनेका प्रसंग होगा । क्योंकि ये 
सीन वचन एक एक धर्मत्वरूप जीबत्र. आदि वस्तुके प्रतिपांदन करनेमें सदा तंत्पर हो रहे हैं। 
स्पाढ्गद सिंद्रान्तरें' अनुसार " प्रमाण सप्तमंर्गामें'इन तीनको भी प्रमाणवाक्यपना सिद्ध है। अतः 
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सकलादेशके लक्षणमें अब्यातिदोष हुआ। तथा सात मंँगोंमेंसे ऋमसें विवक्षित किया गया उमय, 
अस्त्यवक्तव्य, नास््यवक्तव्य और अस्त्यनास्यवक्तन्य ये चार वाक्य सदा ही अनेक धर्मस्वरूप॑ वस्तुके 
प्रकाशक हैं । अतः सकहका आदेश करनेवाले होनेके कारण प्रमाणवाक्य बन बेठेंगे | नयवाक्‍्य 
नहीं हो सकेंगे । जैनसिद्वान्तके अनुत्तार उक्त पिछले चार वाक्योंको भी नयवाक्य माना गया है । 
अतः विकलादिशके छक्षणकी अव्याति हुयी। रक्षणकी सम्पूर्ण छक्ष्ममें गति न हुयी और अलछक्ष्यमें 
- चले जानेसे अतिव्याति होना भी सम्भव है। अप्ति, नात्ति और अवक्तब्य ये तीन ही नयवाक्य 
हैं तथा उमय, अंस्यवक्तव्य, नास्यवक्तत्य और अस्वनास्त्यवक्तन्य ये चार ह्वी प्रमाणवाक्य - हैं । यदद 
नियम करना तो युक्तिपूर्ण नहीं दै। क्योंकि ऐसा नियम करनेपर सिद्धान्तसे विरोध होता है। सिद्धा- 
न्तमें सातोंको नयवाक्य और सातोंकों प्रमाणवाक्य भी सिद्ध किया है | अतः सकलादेश बिकलॉ- 
देंशका पूर्वोक्त छक्षण ठीक नहीं है । * 

धर्मिमानवचन सकलादेश! घमेमात्रकथरन तु विकलादेश इत्यप्यसारं, संसायन्यत- 
मेनापि धर्मेणाविशेषितस्य धर्मिणों बचनोसम्भवांत्‌ | धर्ममात्रस्य कृचिद्धमिण्यवतेमानस्य 
वक्तुमशक्ते! | स्थाज्जीव एवं स्थादरत्येबेति धर्मिमात्रस्थ च धंर्ममात्रस्य वचन संभवत्येबेति 
चेत्‌ न, जीवशद्गेन जीवत्वधर्मात्मकर्य जीववस्तुनः कयनादस्ति शद्देन चास्तित्वस्य 
कचिदिश्षेष्ये विशेषणतया प्रतीयमानस्पाभिधानात्‌ । द्रव्यश्द्धस्थ भावशद्धस्य चेव॑ विभा- 
गाभाव इति चेन्न, तद्विभागर्प नामादिव्वजे प्ररूपित्वात्‌। येडपि पाचकरो5्य पाचकृत्वम- 
स्पेति द्वव्यभा|वमिधायिनोः शद्भयोविभागमाहुस्तेषामपि न पावकत्वधमोदविशेष्यः पाच- 
कश्नद्धामियेयोईर्थः सम्भवति, नापि पाचक्रानाअितः पाचकत्वधर्म इत्यल॑ विवादेन । 

केत्रछ धर्मीको कथन करनेवाला वाक्य सकलयदेश है और केवछ धर्मको कथन करना -तो 
विकलादेश दे, इस प्रकार लक्षण करना भी साररद्दवित हे | क्‍योंकि अस्तित्व, नास्तित्व, आदि अनेक 
धमौमेंसे एक भी किस्ती धर्मसे नहीं विशिष्ट किये गये कोरे धर्मीका कथन करना असम्भव है अर्थात्‌ 
सम्पूर्ण धर्मोसे रहित झुद्ध धर्मीका निरूपण दो नहीं सकता दे । किसी न किसी धर्मसे युक्त दी 
धर्मीका कथन किया जा सकता है। धर्मत्राछेको ही धर्मी कहते हें। अतः सकलादेशके इस लक्षणमें 
अस्म्मत्र दोष आया । इसी प्रकार किसी भी धर्मीमें नहीं बर्तते हुए केवछ शुद्ध घमका भी निरूपण 
नहीं किया जा सकता है। धर्मामें रहनेवाठा दी धर्म कहा जा सकता है | अतः विकडादेशका 
छक्षण भी असंमवदोषसे ग्रस्त है। यहां कोई कटाक्ष करते हैं. कि कर्थञ्चित्‌ जीव ही है। इस 
प्रकार केतक जीवद्रव्यरूप धर्मीको कहनेवाठा वचन विद्यमान है और कथमश्चित्‌ है ही, ऐसे 
केत्रछ अत्तित्व धर्मको कदनेवाला वाक्य मी सम्मवता है | फिर आप जैन केवल धर्मीके.प्रतिपादक 
बक्य और केवल धर्मप्रतिपादक वाक़्यका निषेत्र कैसे करते द्वो ? आचार्य कहते हैं कि यह तो 
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नहीं कददना । क्योंकि धर्मी वाचक जीव शद्व करके प्राणघधारणरूप जावित्व धर्मसे तदात्मक होरडी 
जीव वस्तु कथन की गयी है। केवठ धर्मीका ही कथन नहीं । ओर धमंवाचक अत्ति शब्य 
करके किसी िशेष्यमें बिशेषण होकर प्रतीत किये जारदे द्वी अस्तित्वका निरूपण किया मया है । 
कोरे अस्तित्वथमंका नहीं । पुनः यदि कोई यों कह्टे ।कि इस ढंगसे तो द्रव्यवाचक शद्व ओर 
भाववाचक शढ्वोंका विभाग न हो सकेगा । क्योंकि आप जैनोंके वर्तमान कथनके अनुसार सभी 
द्रव्योंके साथ साथ भाव मी कदे जाते हैं और भाव मी द्वन्यमें: तदात्मक दोते हुए ही बोडे जाते , 
हैं। आचार्य कदृते हैं सो यह तो न कहना। क्योंकि द्रव्यशद्व ओर भावशद्वके विभागकों “ नाम- 
स्थापनाद्रव्पभावतस्तन्यास: “ इस सूत्रके भाष्यमें निरूपण कर चुके हैं। मावकी उपाधिसे युक्त 
दब्पकी प्रधानतासे बोले गये शद्द द्रव्यशद्द हैं और द्रव्यमें विशेषण हो रहे भावकी प्रधानतासे के 
गये भावशद्व हैं। इसका विशेष ऊद्दापोद्द नाम आदि सूत्नमें देख छेना। जो भी कोई विद्वान्‌ द्रब्यवाचक 
शद्ब और भाववाचक शछठ्दोंके विमागकों इस प्रकार कहते हैं क्ति यह पाचक है। यहां पाचक 
( रसोइया ) शद्व विशेष जीव द्रव्यका वाचक है । क्‍योंकि नैयायिकोंके यहां प्रथमान्त शद्धकों मुख्य 
रूपते विशेष्ष बनाकर शादत्रोध होता है। पाचक द्रव्य प्रथमान्त होकर मुख्य विशेष्य है 
तथा इस मनुष्यको ( का ) पाचकपना है | यहां मनुष्य तो गौण हो जाता है और प्रथमान्त 
होनेके कारण पाचकपना धर्म प्रधान हो जाता है। अतः पाचक राद्व द्रव्यवाचक है और पाचकतव 
झद्द माववाचक है, इस प्रकार जो नेयापेक कह रहे हैं, उनके यहां भी पाचकत्व धर्मसे नहीं 
विशिष्ट होता हुआ केवछ पाचक अर्थ तो पाचकशद्गका वाच्य ह्वो द्वी नहीं सकता है और पाचकरूप 
आवारमें नहीं आश्रित होता हुआ कोरा पाचकत्व धर्म भी कोई पदार्थ नहीं है । अछीक है । 
अर्थात्‌ पाचक द्रव्यमें पाचकत्वमाव घुसा हुआ कटद्ढा जा रहा है । ओर पाचकद्रन्य तो पाचकत्वके 
साथ तद्त्मक दोरदहा बोला जा रहा है। द्रव्य और भावके सर्वथा भेदका खण्डन किया जा चुका 
है। इस प्रकरणमें विवाद करनेसे अब कुछ साध्य नहीं हैं। न्याययुक्त बातको स्वॉकार कर छेना चाहिये। 

सदादिवाक्यं सप्तविधमपि परत्येक॑ विकरादेश्ञ! सम्मुदित सकझादेश इत्यन्ये, ते5पि 
न युकत्यागमकुशकास्तथा युक्‍त्यागमयोरभावात्‌। सकलाप्रतिपादकत्वात्‌ प्रत्येक सदा- 
दिवाक्यं विकलादेश इति न समीचीना युक्तिस्तत्सप्र॒दायस्यापि विकरादेशत्वप्रसंगात्‌ 
न हि सदादिवाक्यसप्तक सप्रुदितं सकलाथ्थम्रातिपादक सकलश्रुवस्यैव तथाभावप्रसिद्धे! । 
एतेन सकलार्यप्रतिपादकत्वात्‌ सप्तमंगीवाक्य सकलादेश् इति युक्तिरसमीचीनोक्ता, हेतोर- 
सिद्धत्वात्‌। सदादिवाक्यसप्तकमेद सकलशुर्त नान्यच्त्मतिरेक्तस्पाभावात्‌। अतो न हेतोर- 
सिद्धिरिति चेन्न, एकानेकादिसप्तमंगात्मनों वाक्यस्याश्रुतत्वप्रसंगात्‌, सकलश्रुवायस्य सदा- 
दिसप्तविकर्पात्मकवाक्येनैव प्रकाशनात्‌ तस्य प्रकाशितप्रकाश्ननतयानर्थकत्वात्‌ । तेन 
सखादिषमंसत्कस्यैद प्रतिपादनादेकत्वादिषरमससकस्क चेकानेकादिसप्राविश्वेषात्मकवाक्येन 
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झथनात्‌ न तस्यानर्थक्यादशुतत्वम्संग इति चेन्न, तस्य सकलादेशत्वाभावापत्तेरनन्तपर्मा 


वस्तुनो 

अस्तित्व, नास्तित् बन 7 कक 
तब तो बिकलादेश है । और सातों भी इकड़े समुदित कहे जांय तो सकझादेश है । इस प्रकार 
दूपेरे अन्य वादी कद्द रहे दें। वे वादी मी युक्ति और शाजमार्गमें प्रवीण नहीं हैं । क्‍योंकि तिस 
: प्रकार करके आपके कद्दे गये अनुसार युक्ति ओर आगम दोनोंका अभाव है । देखिये ! सम्पूर्ण 
बस्तुका प्रतिपादक न होनेके कारण प्रत्येक बोला गया अस्तित्व, नास्तित्य, आदि धर्मको कहनेवाका 
वाक्य विकलादेश है । इस प्रकारकी युक्ति अच्छी नहीं दै। क्योंकि यों तो उन सातों वाक्योंके समु- 
दायकों भी विकछादेशपनका प्रस्तेग होगा । अस्तित्व आदि सातों वाक्य भी समुदित होकर सम्पूर्ण 
वस्तुभूत अर्थके प्रतिपादक नहीं हैं । सम्पूर्ण द्वादशांग शात्र ही वस्तुके सम्पूर्ण अंशोको तिस्र प्रकार 
प्रतिपादन करनेवाला प्रसिद्ध द्वो रहा है। अतः विकलादेशके लक्षणकी अतिन्यातति हुई। इस कथ- 
नसे सातों मंगोंका समुदायरूप वाक्य ( पक्ष ) सकलादेश है ( साध्य )। संपूर्ण अर्थका प्रतिपादन 
करानेवाला होनेसे ( द्वेतु ) यद्द युक्ति भी अच्छी नहीं दे, ऐसा कद्ट दिया गया समझ लेना चाहिये। 
क्योंकि देतुको अपिद्वपना है । अर्थात्‌ केवछ सप्तमंगी वाक्यमें ही संपूर्ण अर्थका प्रतिपादकपना 
नहीं है, यदि यह्वां कोई यों कदे कि अस्तित्व, नास्तित्व, आदि सात वाक्योंका संमुदाय दी तो 
संपूर्ण श्रतज्ञान . है । उससे अन्य कोई न्यारा शाज नहीं है । क्‍योंकि अस्तित्व, आदि सातसे 
मिन्न कोई वर्स्वंश शेष नहीं बचता है । इस कारण देतु असिद नहीं दे। आचार्य कहते 
हैं कि यह तो नहीं कहना | क्योंकि तब तो एक अनेक, नित्य अनित्य, वक्तन्य अवक्तब्य, 
आदि धमोके सप्तमंगखरूप वाक्योंको अश्रुतपनेका प्रसंग होगा । क्योंकि सम्पूर्ण शाखके 
अर्थका अस्तित्व, आदि सात प्रकार खरूप वाक्य करके ही प्रकाशन कर दिया जा चुका 
है । तब्र उस एक अनेक, आदि सप्तमंग स्वरूप वाक्यको प्रकाशित किये जा चुके पदार्थका प्रका- 
शक होनेके कारण ब्यर्थपना प्राप्त होता है। यानी अस्तित्व आदि सात वाक्योंने जिस अर्थकों पह्िके 
प्रकाशित कर दिया है, उसीका दुबारा प्रकाश एक अनेक आदि सप्तमंगी वाक्‍्यने किया हे । यदि 
कोई यों के कि तिस अस्तित्व आदि सप्तभंगीके प्रतिपादक वाक्यने तो अस्तित्व आदि सात धमौका 
ही निरूपण किया है और एकत्व अनेकत्व, आदि सात धमोका तो एक, अनेक, उमय, जादि 
विशेषरूप सात वाक्यों करके निरूपण किया गया है। अतः न्यर्थ होनेके कारण उस एकत्व आदि 
सात मंगी वाक्‍्यको श्रुत रद्षितपनेका प्रसंग नहीं दे । सिद्वान्ती कद्दते हें. कि यद् तो न कहना | 
क्योंकि तब्र तो उस तत्‌ आदि सत्मंग वाक््यकों सकलादेशपनके अभावकौ आपत्ति हो जायगी । 
कारण कि अनन्तपर्मस्तरूप वस्तुका निरूपण उससे नहीं हो पाया। केवल अत्तित्व नास्तितवका 
हो कथन किया गया। शेष अनन्त घमोका कथन तो एक, नित्य, तद, आदिकी सप्तमंगीतें हों सकेमा | 








- ., यदि पुनरस्तित्वादिषर्मसप्तकप्नुखेनाशेषानन्तसप्मंगीविषयानन्तघर्ससप्कखभावस्य 
वस्‍्ठुनः काल्यदिमिरमेद्हस्याभेदोपचारेण प्रकाशनात्सदादिसप्विकस्पात्मकवाक्यस्य सके 
व्देशत्वसिद्धिस्तदा स्यादस्त्येष जीवादिवस्त्वित्यस्य सकलादेशत्वमस्तु । विवक्षितास्तित्व- 
मुखेन क्ेपानन्तपर्ात्मनो. वस्तुनस्तयाइस्या कयनात्‌ ! स्पान्नास्ट्येबेत्यस्थ च नास्तित्वश्ु- 
खेन, स्पादवक्तव्यमेवेत्यस्पावक्तव्यत्वज्वखेन, स्पादुभयमेवेत्यस्य च ऋषापिंतो भयात्मकत्व- 
एखेन, स्यादस्त्यवक्तव्यप्रेवेत्यस्थ चास्त्यवक्तव्यप्रुखेन,. स्याभास्त्यवक्तव्यमेवेत्यस्थ च 
नास्त्यवक्तग्यलसुखेन स्यादुभयावक्तज्यमेवेत्यस्य चोभयावक्तव्यत्वगरुखेनेति प्रत्येक सप्ता- 
नामपि वाक्‍्यानां झुतो विकछादेशत्वम 

यदि फिर किसीका यह विचार ह्वो कि अत्तित्व आदि सातों धर्मकी प्रमुखतासे शेष बचे 
हुए अबन्त सप्तभंगियोंके विषयभूत अनन्त संख्यावाले सातों धर्मखरूप वस्तुका काछ, आत्मरूप, 
आदि द्वारा अमेदबृत्ति या भेद उपचार करके ग्ररूुपण होता है | इस कारण अत्तित्व, नास्तित्व, 
आदि सप्तमेद ख़रूप वाक्यको सकलांदेशपना सिद्ध हो जाता दै। ऐसा विचार द्वोनेपर हम कहेंगे 
कि तत्र तो “ क्यात्‌ अस्ति एव जीबादि वस्तु ” किसी अपेक्षासे जीबादि वस्तु है ही । इस प्रकार 
इस एक भंगकों सकलादेशपन हो जाओ ! क्योंकि विवक्षा किये गये एक अस्तित्व धर्मकी प्रधानता 
करके शेष बचे हुए अनन्तधर्मस्रूप वस्तुका तिप्ष प्रकार अभेदज्त्ति या अभेद उपचारसे कथन 
कर ही दिया गया है और “ स्यातन्नास्ति एवं ” इस अकेले वाक्यकों भी .सकझछादेशीपन दो 
जांओ। यहां : नात्तित्रके मुखकर पूण्णोग वस्तुका कथन कर दिया है | तीसरा भंग कथश्चित्‌ 
अवक्तब्य ही दे। यद्ां अवक्तन्यकों मुख्यकर सवांग वस्तुका प्ररूपण किया है । चौथे “ स्थात्‌ 
उभय ” ही है। इस वाक्यकों ऋमसे विवक्षित किये गये उमयस्वरूपपन धर्मकी मुख्यतासे 
सकलादेशपन हो जाओ। एवं स्थात्‌ ( कथ्थंचित्‌ ) अत्ति द्वोकर अवक्तन्य ही है । इस पांचवें 
अकेले मंगको द्वी अस्ति अबक्तव्यपन मुख करके सम्पूर्ण वस्तुका . प्रतिपादकपन दोनेका कारण 
सकलादेशत्व हो जाओ। और छठे “ कथश्चित्‌ नास्ति होकर अवक्तब्य ही है। ” ऐसे इस 
वाक्यको तास्त्यवंक्तन्यपन धर्मकी प्रमुखतासे पूरे वस्तुका निरूपकपना है | अतः ' यह अकेला छठा 
वाक्य सकढादेश बन बैठो | तथा कथड्चित्‌ अस्ति नास्तिका उमय होकर अवक्तव्य ही है । इस 
सातवें संगको उभयावक्तन्यपन धर्मकी प्रमुखतासे सबोग वस्तुका कथक्कड होनेके कारण सकलादेश' 
वाक्यपन प्राप्त हो. जायगा । इस प्रकार प्रत्येक प्रत्येक सातों भी वाक्योंकों क्यों विकलादेशपन दै ! 
अकेछे अकेडे भी थ्रे वाक्य अभेदरूपसे जब पूर्ण वत्तुको प्रतिपादन कर रहे हैं, तब तो आपके 
दिचारानुस्तार.सकलादेश कद्दे जाने चाहिये । 

....अ्यमेनैव वाक्येन सकरूस्य वस्तुनः कथनात्‌ द्वितीयादीनामफलत्वमिति चेत्‌, तदा- 
प्येकसप्तमंग्या सकलस्प व॒सस्‍्तुनः प्रतिपादनात्‌ परासां सप्तमंगीनामफछत्व कि न भवेत्‌ * 


तरवार्यजिन्तामणिः: श्दइ 
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प्रधान॑मावेन स्तविषयपर्मसप्तकखभावस्यैवार्थस्येकया सप्तभंग्या प्रकषनात्‌, खगोचरघर्म 
सप्तकान्तराणामपरामिः सप्तमंगीमि! कथनान्ष तासामफलत्वमिति चेत्‌, तहिं प्रयमेन 
वाक्येन खविषयेकपर्मात्मकस्य वस्तुनः प्रधानभावेन कथनात्‌ द्वितीयादिभि! खगोचरै- 
कर्ष्मात्मकस्य प्रकाशनाव कुतस्तेषामफछता. ! 

5 पहिले ही / स्यात्‌ अस्ति एव ” इस वाक्य करके जब सम्पूर्ण वस्तुका कथन किया जा 
चुका है तो दूसरे आदि छद्द वाक्य निष्फल हैं | इस प्रकार यदि कह्ठोगे तो मी एक सप्तमंगी 
करके द्वी सम्पूणे वस्तुका निरूपण हो जाता है । ऐसी दशा अन्य सप्तमंगियोंका कथन करना 
निष्फछ क्‍यों न होगा * इसपर कोई यदि यों कट्टे कि अपने अपने विषयमूत सार्तों धर्मखरूप 
अर्थका प्रधानरूपसे एक सप्तमंगी करके स्पष्ट कथन किया जाता है. और अपने विषय दूसरे दूसरे 
सात धमोका न्यारी न्यारी अन्य सप्तमंगियों करके कथन किया जाता है। अतः .उन अनेक सप्तमं- 
गियोंका व्यर्थपन नहीं दे । वे अपने अपने नियत घमोको मुख्यरूपसे कथन करनेकी अपेक्षासे 
सफल हैं । ऐसा कद्दनेपर तो हम भी कष्ट देंगे कि ठीक हैं, पह्दलि वाक्य करके अपने विषय एक 
धर्मखरूप वस्तुका प्रधानरूपले निरूपण किया गया है और दूसरे तीसरे आदि वाक्योंने मुख्यतासे 
अपने अपने विषय एक एक धर्मखरूप वस्तुका कथन किया है । अतः तिन छह ॒वाक्योंको भी 
निष्फता कैसे हुयी ? वे भी तो अपने एक एक विषयको प्रधानरूपसे कद रहे हैं । न्याय 
एकसा होना चाहिये। 

कर्थ पुनरथ्थस्यैफपर्मात्मकत्व प्रधान तथा शद्धेनोपात्तत्वात्‌ श्षेपानन्तथमात्मफत्क- 
मप्येव प्रधानमस्त्विति चेन्न, तस्वैकतों वाक्यादक्ूयमाणत्वात्‌ | कर्थ ततस्तस्य प्रतिपत्तिः 
अभेदबृश्याभेदोपचारेण वा मम्यमानत्वाद | 

आचार्य मद्दाराजके प्राति किसीका प्रश्न हे कि फिर यह तो बताओ कि अनन्तपर्मस्वरूप 
अर्थका एक धर्मात्मकपना द्वी प्रधानस्वरूप कैसे ढे ! उस धर्मके सह्दोदरपन सम्बन्धसे अन्य अनेक 
धर्म भी तो प्रधान हो सकते हैं । इसके उत्तरमें आचार्य कह्दते हैं कि हम कया करें ! तिस प्रकार 
एक राद्व करके एकधर्मस्वरूप वस्तुका ही प्रधानरूपसे अ्रह्ण होता है। इसपर प्रश्नकर्तता यदि 
यों कह्दे कि इस प्रकार तो बचे हुए अनन्त घमोसे तदात्मकपना मी वस्तुका प्रधानरूपसे कहा 
जाओ । आचार्य कद्दते हें कि सो कहना तो ठौक नहीं है। क्योंकि उस अनन्तपर्मस्वरूप बस्तुका 
पूर्णअंगरूपसे एक वाक्यके द्वारा कहँकेरं सुनाया जाना नहीं हों संकंतो है। भांवार्थ---रंब्ये 
कहनेपर केवल द्रव्यत्व गुणका निरूपण होता है । वस्तु कडनेसे बस्तुत्वका; सत्‌ कहनेसेःअकेे 
अस्तित्व॑ गुणका और प्रमेय कहनेसे केवछ प्रमेयत्व गुणका ही श्रोता द्वारा: ज्ञान किया जाता है। 
फिर प्रश्नकर्ता पूंछता है कि तिस एक दी धर्मके प्रातिपादक शद्से भछा उस सबोग वस्तुकी प्रतीति 
कैसे होगी ! इसका उत्तर आचार्य कहते हैं कि अभेददृत्ति या अमेंद उपचार करके पूर्ण वस्तु जान 





| ह ४ सत्यार्थक्रोकयारतिके 
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छी जाती दै। भावार्थ--इद्के द्वारा तो वस्तुका एक अंग द्वी सुना जायगा, किन्तु अनुक्त मतिहञान 
या अ्तहान द्वारा पूर्ण वस्तु समझ ली जाती है । बस्तुको पूर्णरूपसे कहनेकी शद्में सामर्थ्य नहीं 
है। किन्तु एक शद्धसे अपने क्षयोपशमके अनुसार अनेक धर्मोको श्रोता समझ लेता है । तमी तो 
एक वक्ताके उपदेशको छुनकर श्रोताओंके ज्ञानमें तारतम्य देखा गया है। एक गुरुके पढाये हुए 
अनेक छात्रोंकी व्युत्पत्तिमें न्यूनता अधिकता देखी जाती दे । एक छोटासा बाऊक या बघिरमनुष्य 
भी अर्परिमित अर्थकों जान रहा है। विचारा शद्व इतने अर्थको कहांसे कद्द सकता है। किन्तु 
अमेदबत्तिके अनुसार हुए मतिज्ञान और अभेद उपचार कर हुये श्रुतज्ञान तो आश्चर्यजनक ब्युत्प- 
तिको बढा देते हैं | वाच्य वाचकोंके इस निमित्त नेमित्तिक सम्बन्ध होनेसे हम अपनेको बडा 
भाग्यशाी समझते हैं । 

तह क्षयमाणस्येव गम्यमानस्यथापि वाक्यार्यस्वात्‌ प्रधानत्वमन्यया श्षयमाणस्याप्य- 
प्रधानत्वमिति सेशन) अपग्निमोणवक हइत्यादिवाक्यैक्यायेनानेकान्तात्‌। माणवके5ग्नित्वाध्या- 
रोपो हि तद्माक्यायों भवति न च प्रधानमारोपितस्याप्रेरमधानत्वात । 

तब तो शह्ठ द्वारा छुने गये अर्थके समान व्युत्पत्तिके द्वारा जान लिये गये अनुक्त अर्थको 
भी वाक्याथपना प्राप्त दे । अतः वह गम्यमान भी प्रधानरूपसे वाक्यका अर्थ हो जाओ। अन्यथा 
छुने गये अर्थको भी प्रधानपना न ह्वोय | आचार्य कहते हैं कि यह तो न कट्दना। क्योंकि 
७ अप्निर्माणबकः ”' छोठा बालक अग्नि है । “' गोर्वाह्वकः ” बोझा ढोनेवाला मनुष्य बेल है, 
इत्यादि वाक्योंके एक एक अर्थ करके व्यमिचार हो जायगा । चंचछ बालकमें तेजस्विता होनेके 
कारण अप्रिपनका अध्यारोप करना ही उस वाक्यका अर्थ होता है, किन्तु वह प्रधान अर्थ तो नहीं 
है । क्योंकि आरोपित अम्िकों प्रधानपन प्राप्त नहीं है । अतः शद्के द्वारा सुना गया अर्थ प्रधान 
होता है ओर शेष जान लिया गया अर्थ गोण ह्वोता है। बालक अभप्नि है। यहां अग्नि शद्वका 
मुख्य अर्थ न लेकर चंचछता तेजस्विपन, उष्ण प्रकृति, आदि आरोपित अर्थ पकढे गये हैँ। 

तत्र तदारोपो$पि प्रधानभूत एवं तथा श्रद्धेन विवश्षितत्वादिति चेत्‌, कस्तहिं गौणः 
श्रद्घायोंस्तु न कश्रिदिति चेश्न, गौणहुरूययोप्वुखुये संम्भत्ययवचनात। धतमायुरसं दे 
प्राणाः हृति कारणे कार्योपचारे, मड्चाः कोशन्ति हति तात्स्थाततच्छद्धोपचारः साधचर्या- 
थष्टिः पुरुष इति, सामीष्यादुक्षा ग्राम इति च गोण झद्धाये व्यवहरत्‌ स्वयमगौणः शद्धार्यः 
सर्वोषपीति कथयातिप्ठेत ? न चेदुन्पत्त: | 

तिस प्रकार शबद्के द्वारा विवक्षाकों प्राप्त हो जानेके कारण उस बालकमें उस अप्लिपनेका 
आरोप करना भी प्रधानमूत अर्थ है। इस प्रकार कहनेपर तो हम पूछेंगे कि शबइका गौण अर्थ 
मछा क्‍या होगा ! बताओ ! यदि तुम यों कहो कि शेद्वका गौण अर्थ कुछ भी नहीं दे । जो कुछ 
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शद्से अर्थ निकछता है वह प्रधान अर्थ ही है | आचार्य कहते हैं कि यद्द तो न कट्टना । क्योंकि 
शद्बशाजियोंने गोण ओर मुख्य अर्थके विषयमें विवाद होनेपर मुर्य अर्थमें भरे प्रकार हान होना 
परिमाषा द्वारा कद है । इससे छिद्ध दे कि गौण और मुख्य दोनों छ्वी अर्थ शद्॒के द्वारा कहे जाते 
हैं । निश्चय कर घृत द्वी आयु दे । अन्न ही प्राण हैं। इन वाक्योंमें कारणमें कार्यका उपचार 
किया गया है। अर्थात्‌ घ्रतका सेवन करना आयुष्यका कारण है । जो मनुष्य घृतको खाते हैं वे 
अधिक वर्षोतक जीवित रहते हैं । आयुका कारण घृत है । आयु उसका कार्य है। यह आयुके 
कारण घृतमें आयुष्ट्वरूप कार्यका आरोप है तथा प्राणोंके कारण अन्नमें प्राणणनेका आरोप है । 
अन्न खानेपर ही मनुष्यके प्राण स्थिर रढते हैं | एवं मचान (मैद्दरा) चिल्लाते हैं । खेतको रखानेवाले 
मैहरोपर बैठकर पुकार रहे हैं, गारदे हैं, यहां ततमें रहनेवाले पुरुषोंकी ततमें कल्पना की गयी है। 
'तत्रस्थ ्वोनेके कारण तत्पना यह्ट आधारका आधिेयमें आरोप दे । लछठियाबाले पुरुषको छाठिया कहना 
या गाड़ीवाले पुरुषकों गाडी कहना यद सहचरपना होनेके कारण साथ रदइनेवाली एक वस्तुका दूसरी 
साथ रहनेवाली वस्तुमें या तद्ानूमें ततका उपचार किया गया है) किसी पथिकने एक परिचित 
मनुष्यको पूंछा कि अमुक प्राम कितनी दूर है। वह परिचित हाथका संकेत कर कद्ठता दे कि 
ये दीखते हुए दृक्ष द्वी ग्राम है । यहां प्रामके अतिसमीप होोनेके कारण बृक्षोंमें प्राममनेका उपचार 
है | इसी प्रकार बम्बईकी रेलगाडी आनेपर बम्बई आगयी और कछकत्तेकी ओर गाडी जानेपर 
कलकत्ता जा रद्दा है । यद्वां प्रतिमुख अभिमुखपनेसे तेसा शब्गन्यवद्दार कर लिया जाता है | बम्बईमें 
सिकरनेवाली हुण्डी बम्बई बेचोंगे आदि कदना भी कारणवश उपचरितोपचार है । इस प्रकार 
शद्दके गौण अर्थका ख्र्य व्यवह्वार करनेवाला वादीशद्गका . अर्थ सभी प्रधान होता है। इस 
प्रकारकी केसे व्यवस्था कर सकता दे ? अर्थात्‌ नद्हीं। ओर फिर भी बलात्कारसे शद्वका मुख्य ही 
अथे माने, गौण अथे न मानें, ऐप्ता वादी पागल क्‍यों न होगा। भावार्थ--बन्याक्षितजन ही ऐसे 
. कुत्सित आम्रहोंकों करता है । अतः सिद्ध हुआ कि शद्गका प्रधान भी अर्थ होता है और गौण भी 
अर्थ अभीष्ट किया गया दै। प्रत्युत उपचार किये गये या गौण किये गये स्थानपर जो मुख्य 
अर्थका प्रयोग करेगा तो वक्ताकी त्रुटि समझी जायगी । घृतसे आयुष्य बढती है । इसकी अपेक्षा 
घृत ही आयु है । यह वाक्य महस्‍त्त्वका हे | प्रामके अति निकट बृक्ष हैं, इस वाक्यसे ये वृक्ष ही तो 
प्राम है, यद्द वाक्य प्रशस्त है । 

गौण एय य शद्भाये इत्यप्स्यक्त, मुख्याभावे तदनुपपतेः, कल्पनारोपितमपि हि 
सकद शद्धार्थभावसागैरगोव्याइचो 5 कादर्थो बुद्धिनिर्भासी गोझनहूस्य प्ुखूयों5यंस्ततो<न्यों 
इस्यप्यक्युपसब्शब्यम्‌ । तथा च गौणमुख्ययोर्ाक्यार्ययों! से! झत्धस्यवहाल 

रपादिनिरिष्टत्यास कस्पक्सहपहनों युक्तोअत्फात नचनानक्हितेम्ग: ! 
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. दूसरे बादियोंका यह एकान्त दे कि शद्वका अर्थ गौण ही है । मुख्य अर्थ कुछ भी नहीं . 
है । रद्द वस्तुभूत अर्थकों नहीं छूता है। आचार्य कद्दते हैं कि इस प्रकार बौद्घोंका कहना भी 
अयुक्त है। क्योंकि मुख्य न होनेपर बह गौणपना बन नहीं सकता है। मुख्य सिंहके होनेपर तो 
वीर पुरुषमें सिहपना गौणरूपसे कल्पित कर लिया जाता है। संपूर्ण शद्वोंके कल्पनासे आरोपित 
किये गये भी अर्थकों वाष्यार्थ कथन कर रहे बौद्दों करके यह तो अवश्य मान लेना चाह्षिये कि 
गौसे मिन्न महिष आदि अगौ करके प्रथर्मूत हो रद्दा गो खलक्षणरूपी अर्थ जो कि परमार्थ 
रूपते बुद्धि प्रतिमासित हो रद्दा है | वह तो गोशद्॒का मुख्य अर्थ है और उससे भिन्न बोझा 
ढोनेवाला मनुष्य या मूर्ख छात्र आदिक गौण अर्थ हैं। और तिप्त प्रकार मानलेनेपर शब्के द्वारा 
लोकव्यवह्वार और शाल्लव्यबद्वार होनेको कहनेवाले सभी वादियों करके वाक्‍्यके गौण तथा मुख्य 
दोनों अर्थ इष्ट द्वो जाते हैं | इस कारण किसीको भी गौण या मुख्य अर्थोॉका अपहृव करना समु- 
चित नहीं है । हां ! गूंगे, बहिरि, या छोटा बालक, उन्मत्त, आदि जो वचनको कद्दने सुननेके 
अधिकारी नहीं हैं, उनकी बात निराली है। शह्के द्वारा व्यवहार करनेमें जो अधिकार प्राप्त नहीं 
हैं, ऐसे तच्छ जीवोंके अतिरिक्त समी प्रामाणिक वादियोंको शद्वके मुख्य गौण दोनों अर्थ 
अभीष्ट करने पडते हैं । 

नननु यत्र शद्घादस्खढत्मत्ययः स मुख्यः शद्धार्यः भ्रूयमाण इव गम्यमाने5पि । यत्र 
तु स्खलत्त्ययः स गोणो5र्तु, ततो न श्रूयमाणत्वं मुुख्यत्वेन व्याप्त गौणत्वेन वा गस्‍्य 
मानत्व येन शद्धोपात्त एव धर्मो मुरूयः स्यादपरस्तु गौण इतिं चेन्न, अस्खरत्मत्यय 
स्पापि झुख्यस्वेन व्याध्यभावात्‌ प्रकरणादिसिद्धस्यास्खलत्मत्ययस्थापि गोणत्वसिद्धे 
प्रतिपत्रा वुश्ृ॒त्सितं वस्तु यदा झुरूयोर्थस्तदा ते प्रति प्रयुज्यमानेन शद्वेनोपाचो धर्म! प्रधा- 
नभावमनुभवतीति शेषानन्तपर्मेषु ग़ुणभावसिद्धेः । 
यहां शंका है कि पूर्षमें आप जैनोंने कहा था कि जो धर्म शब्के द्वारा कह्ठा जाकर छुना 

जाय, वह मुख्य है ओर अमेद रूपसे जान ढिये गये शेषधर्म गौण अर्थ हैं | इसपर हमको यह 
कह्दना है कि जिस अर्थमें शह्से चछायमान रद्दित ज्ञान होय यानी शद्वको सुनकर जिस अर्थका 
संशय आदि रहित प्रामाणिक ज्ञान होय वह अर्थ शद्का मुख्य बाघ्यार्थ है | शद्के द्वारा छुने गये 
अर्थके समान शद्गके द्वारा अमेदबृत्तिसि जान लिये गये अनुक्त गम््यमान अर्थमें भी यदि समीचीन 
ज्ञान हो रहा है तो वह भी मुख्य अर्थ ही माना जाय | हां ! शद्वको सुनकर जिस ,अर्थमें चछाय- 
मान ज्ञान हो। अर्थात्‌ कमी किसी अर्थका कमी किसी अन्य अर्यका ज्ञान द्वोय तो वह अर्थ 
शह्॒का गौण अर्थ मान लिया जाओ । तिस कारण आप जैनोंके कथनानुसार शद्धसे सुना गयापन 
मुख्यपनेके साथ व्याति नहीं रखता है। और तैसे ही अमेद सम्बन्धेसे, जान लियापन या प्रकरण 
आदि 4२ अर्थापत्तिसे आश्षिप्यमाणपंन भी गौण अंर्थफ्नेके सार्थ अविनाभाष॑ नहीं रखता है, जिसंसे 
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कि शबद्के द्वारा साक्षात्‌ वाच्य होकर प्रहण किया गया ही धर्म मुख्य अर्थ. कद्दा ज़ायं और शेष 
दूसरे अर्थ गौण द्वो जावें। अब आचार्य कहते दें कि इस प्रकार तो नहीं कद्दना ||क्योंकि अविचलित 
ज्ञानपनेकी, भी आपके कथनालुसार मुख्यअर्थपनेके साथ व्याति. नहीं बनती हे | देखिये ! प्रकरण, 
योग्यता, अवसर, आदिसे प्रसिद्ध कर लिये गये अविचलित ज्ञानके विषयको भी गौणपना पिद्ध द्वो 
रद्दा है । “ गंगायां घोषः ” यहां गौण अर्थ गंगातीरमें समीचीन प्रतिपत्ति होना सिद्ध है। सम- 
झनेवाले शिष्य करके जिज्ञासाको प्राप्त दो रद्दी वस्तु जिस समय मुख्य अर्थ मानी गयी है, उस 
समय वक्ताके द्वारा उस्त शिष्यके प्राति बोले गये शद्ध करके कद्टा गया धममम ही प्रधानपनका अनुभव 
करता दे । इस कारण उस धर्मसे शोष बचे हुए अनन्तधर्मोमें गोणअर्थपना सिद्ध दे । यही हमने 
पूर्वमें कद्दा था। शाद्वबोधकी प्रक्रिया छक्षण, उपचार, तात्पर्य, संकेतग्रहण, आदिका रुक्ष्य रखना 
: आवश्यक है । 
....नन्वस्तु प्रयमद्वितीयवाक्या भ्यामेकैकपंसुख्येन शेषानन्तधमौत्मकस्य वस्तुनः प्रति- 
पत्तिः कथज्चिदमिहितप्रकाराश्रयणात्तृतीयादिवाक्यैस्तु कथ॑ सत्तस्यैव वानंश्रशह्भस्य तेभ्यो 5 
प्रतिपत्तेरिति चेश्न, दृरतीयाद्वाक्‍्याद्‌ द्वाभ्यामात्मकाभ्यां स्वासर्वाभ्यां सहापिंताभ्यां 
निष्पस्ैकस्यावक्तव्यत्वस्यानंशशहस्य प्रतीतेः | चतुर्याताभ्यामेव ऋमार्पिताभ्याम्रुभयात्मक- 
त्वस्य अंश्स्य प्रत्ययात्‌। पस्चमात्व्रिभिरात्मभिग्रश्नस्यास्त्यवक्तव्यत्वस्य निम्नानात्‌, पष्ठाथ 
त्रिभिरात्ममिग्रेश्षस्य नास्त्यवक्तव्यत्वस्थावगमात्‌ । सप्तमाच्चतु्मिरात्ममिरूयंश्नस्यास्तिना- 
स्त्यवक्तव्यत्वस्पावबोधाद । ह 

यहां कोई शंका करते हैं कि हम आप जेनियोंके कट्टे गये प्रकारका कथश्चित्‌ आश्रय कर 
लेते हैं, यानी शद्॒ते सुनागया अर्थ शहका प्रधान वाक््यार्थ है और जानलिये गये अनन्त धर्म गौण 
अर्थ हैं । ऐसा होनेपर भी पढ़िले अस्तित्व और दूसरे नास्तित्व इन दो वाक्योंसे तो एक ,एक 
धमकी मुख्यता करके बचे हुए अनन्त धम॑स्वरूप वस्तुकी प्रतीति किसी ढंगसे भले ही हो जाओ ! 
किन्तु तीसरे चोथे आदि वाक्यों करके कैसे वस्तुकी प्रतिपत्ति हो सकेगी ! क्योंकि निरंश शह्के 
वाच्य केवल सत्तका दी अथवा अकेले असत्त्वका द्वी तिन वाक्यों करके ज्ञान नहीं होता है। 
अब आन्नार्य कद्ठते हैं कि यह तो न कद्ना। क्योंकि तीसरे अवक्तव्य वाक्य करके साथ विवक्षित 
किये गये दो सत्तत, असत्त्व, स्तरूप धमोसे बनाये गये एक अवक्तव्यपनकी अंशरहित शद्गके द्वारा 
प्रतीति होती दे । भावार्थ--पहिले और दूसरे मंगके समान तीसरा अवक्तन्य धर्म भी अकेला 
द्ोकर निरंश है । अतः तीसरे अंशर्रद्देत अवक्तव्य शद्गका वाच्य हो जाता है। चौथे वाक्यसे 
ऋमसे विवक्षित किये गये उन सत्त, असत्त्व ही दो धर्मों करके उभयात्मक हो रही अस्ति.नात्ति 
रूप दो अंशवाढी वस्तुका ज्ञान द्वोता है। तथा पांचमें सप्तमंगी वाक्यस तीन धमर्मत्वरूपों करके दो 
अंशवाढे एक अस्ति अवक्तव्यपनका निरणीत ज्ञान द्वो रद्दा है । तथा छठे वाक्यसे तीन, स्वरुपों 
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करके दो अंशवाढे नात्ति अवक्तव्यपनका भान हो रहा है। (रे साततें वाक्‍्यसे चार स्वरूपों करके 
तीन अंधवाडे अस्तिनात्ति अवकत्यपनका समीचीन बोध हो रहा है । अतः सांश श्दों करके 
सांश धर्मोका निरूपण हो जाना शद्वकी सामर्थ्यस्े बाहिर नहीं- है। अर्थात्‌ निरंश शब्दसे निरंश 
धर्मका और सांश शद्वसे सांश धर्मका हान हो जाता है। तिन सात घमौमें तीन धरम तो निरंश हैं 
शेष पिछले चार मंंग अंश सह्दित हैं । 

न ये धर्मस्य सां्नत्वे5नेकस्व॒भावत्वे वा धर्मित्वप्रसंगः द्वित्वादिसख्यायास्तथाभावे5पि 
पर्मत्वदर्शनाव । निरंशेकस्व॒भावा द्वित्वादिसंख्येति चेन्न, ट्रे द्रव्ये हृति सांन्ानेकस्वभावता 
प्रतीतिविरोधात्‌ । संख्येययोद्रब्ययोरनेकत्वातत्र तथा प्रतीतिरिति चेत्‌, कयमन्यत्रानेकत्वे 
तत्र तथाभावत्रत्ययो3तिप्रसगात्‌ । समवायादिति चेत्‌, स को न्योंअन्यत्र कथण्चित्तादा- 
त्म्यादिति । संख्येयवकथण्चित्तदाभिन्नायाः संख्यायाः सांश्नत्वादनेकस्व॒भावल्वसिद्धे! । 
एवं स्व॒भावस्यनिकत्वे तद्तो द्रव्यस्थ कयथ्चित्तदभिश्नस्थैकत्वादेकांशत्वमवक्तव्यत्वस्य 
सिद्धमंत्र॒स्य चानेकल्वेप्येकप्मस्वमस्त्यवक्तव्यत्वादेरविरुद्धं, तथा श्रुतशज्ञानेडवभासमानत्वात्‌ 
तद्वाधकाभावाच्य । 

यदि कोई यह प्रत्तेग देते कि चौथे आदि घर्मोको यदि अंशर्साहिेत अथवा अनेकात्मक 
माना जायगा तो वे पर्मी हो जाय॑ंगे । धर्म न बने रद्द सकेंगे धर्म या अंशोंसे सहित तो पधर्मी 
होता दे। आचार्य कहते हैं कि सो यह प्रसंग स्याद्दादियोंके ऊपर नहीं आता दै। 
देखो [ द्वित्व, त्रित, यानी दो, तीन आदि संख्याको तिस प्रकार अंशसाहित और अनेक 
स्वरमावत्राकी होते हुए भी धर्मपन देखा जाता है । द्वित्व संझ्यामं दो अश और क़ित्व 
संख्यामें तीन अश अवश्य माने जाँथगे । अन्यथा वह एक एक द्वोकर दो तीनमें 
कैसे रह सकेगी ? यहांपर कोई वैशेषिक यों कद्दे कि दित्व, त्रितत, आदिक संख्या तो अंशोंसे 
रहित होती हुयी एक ही स्वमाववाली है । ऐिद्वान्ती कहते हैं कि यह तो न कहना। क्योंकि 
दो द्रव्य हैं | इस प्रकार द्वित्व संख्यामें अश सहक्ितिपने और अनेक स्व॒भावसहितपनेकी प्रतीति हो 
रही है | तुम्दारे मन्तव्यका इत प्रतीतिसे विरोध हो जायगा | इसपर वैशेषिक यदि यों कहें कि 
संख्या करने योग्य दो द्रव्योंको अनेकपना होनेके कारण उस संख्यामें भी तित्त प्रकार अनेकपनेकी 
उपचारसे प्रतीति हो जाती है। आधारके धर्म आधियमें आ जाते हैं | ऐसा कह्दनेपर तो द्म कहेंगे 
कि दूसरे द्रव्योंमें अनेकपन द्योनेपर भी वैशेषिक मत अनुसार उससे सर्वथा भिन्न उस संख्यामें मछा 
इस प्रकार अनेकपनका ज्ञान कैसे हो जायगा ! यदि बलछात्कारसे यह नियम माना जायगा तो 
अतिप्रसंग दोगा। अर्थात्‌ घट, पट, आदिकोंके अनेकपनेसे आकाशमें या सुदर्शनमेरुमें भी अनेक- 
पमजआजाना चाहिये। यदि समवाय सम्बन्धले तेसी प्रतीति होनेका नियम माना जायगा .तो 
बताओ ! वह समवाय कथज्चिततादार्म्य सम्बन्धके अतिरिक्त दूसरा क्‍या हो सकता दै !.जब संख्या 
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और संख्यावारे संल्येयका तादात्म्य सम्बन्ध बन गया तो संख्येयके समान कर्थयंश्रित्‌ उससे अभिन्न 
संख्याको अंश सह्तिपना होनेके कारण अनेक स्वमावसक्षितपनां सिद्ध हो जाता है | इस प्रकार 
स्व॒मावको अनेकपना होते हुए भी उस स्वमाववाढे और कर्थंचित्‌ उस स्वभावसे अभिन्न द्रब्यको 
एकपनां होनेके कारण अवक्तव्यत्व धर्मको एक अंशपना सिद्ध हो जाता है और अंशके अनेकपना 
होते हुए भी अल्यवक्तन्य, नाल्यवक्तव्यपन, आदि .धर्मोको एक धर्मपना सिद्ध हो जाता है। कोई 
विरोध नहीं है। भावार्थ--द्रव्य और अंश या स्वभाबोंका अमेद द्वोनेके कारण एक द्रब्यका एक- 
पना अंशोंमें चछा जाता है और अंशोंका अनेकपना एक द्वव्यमें आ जाता है| अतः यदि द्वन्य 
सांश अनेक स्वभाववान्‌ है तो उसके अंश भी सांश और अनेक स्वमाववाले हो जाते हैं। वस्तु 
स्वभावमें हम क्‍या हस्तक्षेप कर सकते हैं ! तिस प्रकार द्वादशाज्ल श्रुतज्ञानमें प्रतिमास रहा है ओर 
उसका कोई बाधक भी नहीं है । 

त एंते5स्तित्वादयो धर्मों जीवादिवस्तुनि १ सर्वेसामान्येन २ तदभावेन च, 
३ विश्विश्सापान्पेन ४ तदभावेन, ५ विशिष्टसामान्येन ६ तदभावसाप्रान्येन च, ७ विशि- 
ट्रसामान्येन ८ तदिशेषणेन च, ९ सामान्यसामान्येन १० विश्विष्टसामान्येन व ११ द्रब्य- 
सामान्येन १२ गुणसामान्येन व १३ धर्मसमुदायेन १४ तश्तिरेकेण च १५ धर्मसामान्य- 
सम्बन्धेन १६ तदभावेन च १७ धर्मविश्षेषसभ्बन्धेन १८ तदभावेन थे निरूप्यन्ते । 

ये प्रसिद्ध हो रहे अत्तिव आदिक सातों धर्म तो जीव आदि वस्तुमें सबके सामान्यरूपसे 
ओर उस सर्च सामान्यके अभाव करके कह्दे जाते हैं (१) तथा विशिष्ट पदार्थके सामान्य करके और 
उसके अभाव करके कथन किये जाते हैं (२) एवं विशिष्टके सामान्य और उसके अभावके सामान्य 
करके कढ्दे जाते हैं (३) तथा विशिष्टके सामान्य और उसके विशेषण करके दो मंग बनाये जाते 
हैं (४) एवं सामान्‍्यके सामान्य और विशिष्टके सामान्य करके भंग गढ़े जाते ईं (५) इसी प्रकार 
द्रन्यके सामान्य ओर गुणके सामान्य करके (६) धर्मके समुदाय और उससे मिश्नपने करके (७) तथा 
धर्म सामान्यके सम्बन्ध करके और उसके अभाव करके ८ एवं धर्मको विशेषसम्बन्ध ओर उसके 
अभाव करके ९ दो दो मंगोंकों बनाकर अनेक प्रकारसे सात मंग कह्दे जा रहे हैं । 

तम्रार्यप्करणसं भवर्रिंगो चित्यदेशकालाभिप्रायगम्यः शठ्धस्पार्य: इत्यर्थाथनाअयणे5 
भिप्रायमात्रवश्षवर्तिना ! सर्वसामान्येन च वस्तुत्वेन जीवादिरस्त्येव २ तदभावेन चावस्तु- 
ट्वेन नास्त्येबेति निरूप्यते। तया श्रुत्युपाचेन ३ विश्विष्टसाथान्येन जीवादित्वेनास्ति तत्म- 
वियोगिना ४ वदभावेनाजीवादित्वेन नास्तीति च भंगद्वयम्‌ । तेनेव ५ विशिष्टसामान्यै- 
नास्ति ६ तदभावसामान्येन वस्त्वन्तरात्मना सर्वेण सामान्येन नास्तीति व भंगदयं, तेनेव 
७ विशिष्टसामान्पेनास्ति ८ तद्विशेषणप्रुरुयत्वेन नास्तीति भंगढहयं, ९ सामान्याविश्वेषितेन 
दरष्यत्वेनास्ति १० विशविष्सामान्येन मतियोगिनैवाजीबादित्वेन नास्तीति थे भंगद्टयं, 
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११ द्रव्यसामान्येनाविश्नेषितेनेवास्ति १२ ग्रणमामान्येन गुणत्वेन स एवं नास्तीति 
“” अंगदयं, पर्मसप्॒दायेन जिकालगोचरानन्तश्नक्तिज्ञानादिसमितिरुपेणास्ति १४ तद्रतिरेकेणों- 
पसभ्यमानेन रूपेण नास्तीति च भंगद्यं, १५ धर्मसामान्यसम्बन्धेन यस्य कस्यचिद्धपे- 
स्याश्रयत्वेनास्ति १६ तदभावेन कस्पचिदपि धर्मस्यानाअयत्वेन नास्‍्तीति च मंगद्टय, 
१७ धर्मविश्वेषसम्बन्धेन नित्यत्वचेतनत्वाद्यन्यतमपमसम्बन्धित्वेनास्ति १८ तदभावेन तद- 
सम्बन्धित्वेन नास्तीति च भंगद्धयमित्यनेकधा विधिप्रतिषेघकेल्पनया सर्वश्र मूकमं- 
गद्य निरूपणीयम्‌ । 
उन ऊपरके नो युगलोंमें प्रत्येकका स्पष्ट ( खुलासा ) इस प्रकार दे कि प्रयोजन, प्रकरण, 
सम्मवपना, देतु, उचितपना, देश, काछ, और अभिप्रायोंसे जान लिया गया शह्ढका वाच्यार्थ द्वोता 
है । इस प्रकार अर्थ, प्रकरण, आदिका नहीं आश्रय करनेपर केवर अभिप्रायके अधीन वर्चने 
. वाले और सबमें साधारणरूपसे पाया जाय ऐसे वस्तुपने करके जीत्र आदिक पदार्थ हैं ही । तथा 
उतर सर्व साधारणपनके अमावरूप तुच्छ अवस्तुपने करके जीव आदिक नहीं दी हैं । इस प्रकार 
पढ़े दो मंग कह जाते हैं ( १ ) तथा तिस प्रकार शद्कके द्वारा कथन कर कानसे ग्रद्षण किये 
गये विशिष्ट सामान्य जीव आदिपने करके जीव्र आदिक हैं और उसके प्रतियोगी विशिष्ट सामान्यके 
अभाव अजीव आदिपने करके नहीं हैं । भावार्थ--वस्तुत्व, सत्ता, आदि व्यापक सामान्य हैं. और 
उनके विशेष द्वोकर व्याप्य सामान्य जीवत्व, पुद्ठलत्व, आदि हैं | अनेक मनुष्य, तिर्यअ्च, आदि 
जीवोंमें साधारणरूपसे जीत्रत्व रहता है । अतः जीवत्व विशेषस्तरूप होता हुआ भी सामान्य है । 
उस जीवत्वरूप विशिष्ट सामान्यसे जीव दे और महग्रातिमक्त न्यायसे उसके प्रतियोगी यानी प्रतिकूल 
अजीवत्व करके जीव नहीं है । इस प्रकार दो मूलमंग दूसरे कद्दे गये ( २ ) तथा तिसही विशिष्ट 
सामान्य करके जीव्र है और उप्तके अभात्र सामान्य करके जो कि दूसरी वस्तुओंसे तदात्मक द्वो रद्दा 
है, ऐसे अन्य सबमें रहने वाले सामान्य करके जीव नहीं हैं। भावाथ--सत्ताके व्याप्य और ब्राह्मण, 
: भनुष्य, आदि विशेषोंके व्यापक ऐसे जीवत्व सामान्यसे जीव है, फिन्तु जीवको छोडकर अन्य सब 
वस्तुओंमें रहनेवाले सामान्य धर्मकी अपेक्षात्रे जीव नहीं है । विशेष प्रतिष्ठित विद्वान्‌ राजा या 
'तपल्ी मनुष्यके होते हुए भी सामान्य ( साधारण ) जीव या पदार्थका निषेध कर दिया जाता है । 
इस प्रकार भी तीसरे दो मंग बन गये ( ३ ) तित्त ही ढंगसे उस विशिष्ट सामान्य करके जीव है 
और उसके विशेषणोंमें मुख्यरूपसे रहनेवाले सामान्य करके नहीं हैं। अर्थात्‌ जीवलपनेसे जीव दे 
किन्तु वह सामान्य जीब अकेले मनुष्य या अकेले ब्राक्षणकी ही मुख्यताको लेकर नास्ति ( नहीं ) 
है । इस रौतिसे चौथे दो मंग बन गये ( 9 ) तथा विशेषोंसे रह्वित द्रव्यत्व सामान्य करके जीव है 
और विशेषोंसे सद्दित प्रतियोगीस्वरूप अजीब आदिपन करके नहीं दे। भावाथे--जिस समय 
व्यापक द्वव्यत््व करके जीव अस्ति विवक्षित हो रद्दा है, उसे समय व्याप्य सामान्य अजीकत्त, या 
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आलवत्व आदि करके नहीं है । ऐसा विवक्षित है । सामान्यकी .विवक्षा होनेपर विशेष प्रतिकूल 
भासते हैं इस प्रकार पांचमे भी दो भंग बन गये ( ५ )। तथा अपने व्याप्य विशेष अंशोंसे रद्षित 
द्ब्यसामान्य करके जीव है और वही जीव गुणके सामान्य गुणत्व करके नहीं दे । भावार्थ--जीव 
वस्तुमें भेदविवक्षा करनेपर, द्रव्य, गुण, और पर्यायें, न्यारी न्यारी हैं। जिस समय केवह द्रव्य 
सामान्‍्यसे द्वी जीव विवक्षित द्ोकर विधमान है | उस समय गुणसामान्यस नहीं दै। इस प्रकार 
छठे दो भंग बन गये ( ६ )। तीनों कालम रहनेवाले अनन्तज्ञान, आदि शक्तियोंके समूद्ठ स्वरूप 
घर्मसमुदाय करके जीव है ओर उन अनन्त गुणोंसे कर्थांचित्‌ भिन्न होकर देखे जा रहे एक दो 
धघर्मस्वरूप करके या उनकी वर्तमानकालमें दृश्यमान थोढीसी पर्यायों करके ही जीव नहीं हैं | 
भावार्थ--जीवंमें चोदह् गुणोंकों वैशेषिक मानते हैं । कोई जीवमें एक ज्ञानगुणकों द्वी मानते हैं । 
उनके सन्मुख यह क॒ट्टा जा सकता द कि प्रर्यक्षित, अनुमानित और आगमगम्य अनन्त गुणोंके 
समुदाय करके जीवका सत्त है । केवल कुछ प्रत्यक्ष द्वारा देख जा रहे थोडेसे गुणोंसे ही जीबका 
अस्तित्व नहीं है | यानी उस रूपसे जीव नास्ति है | इस प्रकार भी दो मंगों ( सातवें ) की 
कल्पना हुयी ( ७ )। धमोके सामान्य संबंध द्वारा जिस किसी भी धर्के आश्रयपने करके जीव है । 
और धर्म सामान्यके अभाव करके यानी किसी. भी अन्य धर्मके आश्रय रद्वितपने करके जीव नहीं 
है। अर्थात्‌ विशेषताओंसे रद्धित सामान्यरूपसे संपूर्ण धर्मोकी जीवम योजना करनेवाला 
कथ॑चित्‌ तादात्य संबंध है । अनन्त घमोौमेंसे चाहे किसी भी धर्मका तादात्म्य संबंधसे 
जीव आश्रय हो रहद्दा है, किन्तु उस सामान्य तादात्म्य सम्बन्धको बिना चादे किसी मी धर्मका 
आश्रय जीव नहीं है | इस कारणसे भी आठवे दो भंगोंकी उत्पत्ति हुयी (८)। किसी घर्मविशेषके 
सम्बन्ध द्वारा नित्यत्व, चेतनत्व, अमूत्तेत्व, कर्दत्व, आदि धमोमेंसे किसी एक धर्मके सम्बन्धीपने 
करके जीव है और विशेष धर्मके सम्बन्धके अभावसे नित्यत्व आदिकका संबंधी न होनेके कारण 
जीव नहीं है। अर्थात्‌ नित्यलके नियोजक विशेष तादात्म्य सम्बन्ध करके नित्यत्व धर्मका ही संबंधी 
जीव है । उस विशेष तादात्म्य सम्बन्वके न दोनेपर चेतनत्वका संबंधी जीव नहीं है । ये भी दो 
मंगों ( नवमें ) की प्रक्रिया है ( ९ )। इस ढंगके अनुसार अनेक प्रकारोंसे विधियां और निषेधोंकी 
कल्पना करके संपूर्ण पदा्थोमें सात मंगोंके मूलभूत दो मंगोंका कथन कर लेना चाहिये । अंपने 
वाचंक जीव शब्द करके जीव है। अन्यके वाचक शब्दों करके जीव नहीं है । जीवको विषय 
करनेवाले ज्ञानसे जीव है । अन्यको विषय करनेवाले ज्ञानसे नहीं । ऋजुसूत्र नयकी अपेक्षा वर्तमान 
पयोयसे जीव है। भूत भविष्यत्‌ पर्यायोंसे नहीं। प्राणघारणरूप क्रियापरिणतिसे जीब है । 
अन्य परिणतियोंसे नहीं हे । काल, आत्मरूप, आदिके द्वारा अमेद सम्बन्धवाले धमोकी अपेक्षासे 
जीव है । सर्वया मिन्न धमोकी _अपेक्षासे जीव नहीं है । इस प्रकार दो मूल अंगोंकी पद्धति 
नाना प्रकाकौदे |... 


४५२ ह तस्वार्यछौकवारीके 
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अथास्ति जीव हत्यस्तिश्नद्धवाच्यादर्याद्धिभस्वभावों जीवशद्धवाच्यो5येः स्पादभिन्न- 
स्वभावों वा ? यद्यभिश्स्वभावस्तदा तयो! समानाधिकरण्यविश्लेषताभावों घटकुटश्दववत्‌ 
तदन्यतराप्योगश्र, तद़देव विपर्ययप्रसंगो वा। सर्वद्रव्यपर्यायविषयास्ति श्द्धवाच्यादमि- 
अस्प च जीवस्य सर्वद्रव्यपर्यायात्मकत्वम्संगः सर्बद्र्यपर्यायाणां वा जीवत्वमिति संकर- 
व्यतिकरो स्याताम्‌। यदि पुनरास्तिवाच्यादर्धाद्निभि एवं जीवश्नद्धबाच्यो5र्य! करप्यते 
तदा जीवस्पासदुपत्वमसंगो5स्तिश्वद्धवाच्यादयांद्धिम्वत्वात॒खरश्रंगवत्‌ विपर्ययप्रपंगात्‌ । 
जीववत्सकलायें न्‍्यो अभि भ्स्यास्तित्वस्पा भाप प्रसक्तिरना भ्रयत्वात्‌4। तस्य जीवादिषु सम- 
वायाददोषो5पप्रिति चेन्न, समवायस्य सस्‍्वाह्धिश्नस्यासइपत्वात्‌ स तड़तोः संबंवत्वविरों- 
धात्‌ । न च समवाये सरवस्य समवायान्तरप्षुपपञ्नं अनवस्थानुषंगात्‌ स्वयं तथानिश्टेथ । 
तत्र तस्य विशेषणीभावाददोषो हृति, सोषि विशेषणीभावः संबंधों यदि स्वाद्लेख- 
स्तदा न सदृप इति खरविषाणवत्कयं संबंधः! परस्माद्िश्षेषणी भावात्सत्वस्य प्रममविश्लेषणी 
भावे यथसदूपत्वाभावस्तदा सेवानवस्था तत्रापि सरवस्य भिनम्नस्पान्यविश्लेषणी भावकल्प 
नादिति न किंवित्सक्ञाम | सत्वाद्धिन्नत्य सर्वस्य स्वभावस्यासद्ृपत्वमसिद्धेरिति, सर्व- 
यैकांतवादिनाध्षपालंगो न स्थाद्रादिनामास्तिश्नद्धवाच्याद्याज्जीवशद्धवाच्यस्यायेस्य कर्य- 
चिझ्रिम्रत्वयोपगमात्‌ । तयेव वार्चित्यप्रतीतिसद्धावाच्च । 

अब स्याद्वादियोंके ऊपर एकान्तवादियोंका यह उछादना है कि “ अस्ति जीवः ” इस 
प्रकार प्रद्विछे वाक्‍्यमें अस्तिका अर्थ सत्तावाडा हे, इस अर्थंसे जीव शाद्वय द्वारा क॒द्दा गया अर्थ 
क्या मिन्न स्वरूप है? या अमिन्न स्वरूप है। बताओ | यदि द्वितीय पक्षके अनुसार अभिन्न स्वरूप 
माना जायगा तब तो उन जीत और अस्तिमें विशेषताके साथ होनेवाले समान अधिकरणपनेका 
अभाव हो जायगा। जैसे कि घट और कलश रद्ठमें सवैथा अमेद होनेके कारण पमानाधिकरणता 
नहीं हे । भावार्थ--कर्थंचित्‌ मिन्न पदार्थों समानाधिकरणता होती है । जैसे कि नील और 
उत्पर्रम है । कम्बछ, जामुन, मेघ, मी नील द्वोते हैं तथा छाल, पीले, शुकू, भी कमल होते हैं । 
अतः नील और उत्पऊ का सर्वथा अभेद नहीं दे। व्यमिचार संभवनेपर दो आदि पदाथौमें सामाना- 
घिकरण्य होता है | जीव जाँब या अस्ति अस्तिर्मे भी सर्वथा अमेद होनेके कारण समा- 
नापिकरणपन नहीं बनता है । जिन दो तीन आदि पदाथोका अधिकरण समान है, उनको 
समानाधिकरण कह्दते हें ओर उन समानाधिकरणोंके भावको समानाधिकरण्य कहते हैं। दूसरी 
बात यहद्द है कि जीव और अस्ति दोनों आदि अभिन्न हैं तो दो परदोमेंसे एक हौका प्रयोग न करना 
चाहिये । जैसे पर्यायवांची घट या कलश शढ्वोंमेंसे एकका प्रयोग नहीं किया जाता हैं। तीसरी बात 
यह है कि उस हीके समान विपर्यय हो जानेका प्रत्न॑ग होगा अर्थात्‌ जीव जोर अत्तिके अमेद हो जानेपर 
४ अस्ति जीप: “ऐसा कहनेपर “' जीव: अस्ति ”” यह भी उद्देश्य ओर विषेयका पराफ्सन हो जाय 
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जाय अथवा जौव कहनेके लिये सामान्य सत्तावाचक अस्ति शद्ध कष्ट दिया जाय ओर सत्ताको 
कहनेके लिये जीव शद्व बोल दिया जाय, तथा सम्पूर्ण द्रव्य और पर्यायोंको विषय करनेवाले अत्ति 
शद्कके वाच्य सत्तासे जीवको यदि अभिन्न स्वीकार किया जायगा तो जीवको संपूर्ण द्रव्य और 
पयीयेके साथ तदात्मक हो जानेपनेका प्रसंग होगा | यह संकर दोष दै। एवं संपूर्ण द्रव्य ओर 
पर्यायोकी जीवपना हो जायगा । यद्द व्यतिकर है। इस प्रकार संपूर्ण द्रृब्य ओर पयोयोके युगपत्‌ 
तदात्मक प्राप्ति ओर परस्परमें विषयका परिवर्तनरूप संकर व्यतिकर दोनों दोष हो जावेंगे । तथा 
यदि फिर जैनोंके द्वारा प्रथम पक्षके अनुसार अष्तिके वाष्य अर्थतत जीवशद्कका वाच्य अर्थ मित्र 
ही कल्पित किया जायगा तो अत्ति शद्गके वाध्य अर्थ सदूपसे मित्र होनेके कारण जौवकों गर्दभ- 
श्रेंगके समान असतस्वरूप हो जानेका प्रसंग होगा | जो अस्तिसे मिन्न है, वह असत्‌ है । 
तथा बिपयय द्वो जानेका प्रसंग होगा | यानी सत्तावाड़ें कितने ही चेतनपदार्थ जीवरूप न हो 
सकेंगे । सत्‌ असत्‌ हो जायेंगे ओर असत्‌ सत्‌ बन बेठेंगे | तीसरी बात यह हे कि जीवके समान 
संपूर्ण पदायोसे अस्तित्वको यादि भिन्न मान छिया जायगा तो अस्ति॒रके भी अभाव हो जानेका 
प्रसंग है । क्‍योंकि अस्तित्वमुण आश्रयके बिना ठह्वर नहीं सकता है और सर्वथा मिन्न पड़े हुएका 
कोई आश्रय बनना नहीं चाइता है । यदि कोई वैशेषिक यो कहे कि उस मिन्न पढ़े हुए भी 
अस्तित्वका जीव आदिकोंमें समवाय सम्बन्ध दो जानेसे यक्ष कोई दोष नहीं द्वोता हे। अर्थात्‌ 
जीव सक्तावान्‌ हो जायगा और मिन्न मी अस्तित्व अपने आधारोंमें ठहर जायगा । आचार्य कहते 
हैं कि यह तो न कह्दना । क्योंकि तुम वैशेषिकोंके यहां सत्ता जातिसे सर्वथा भिन्न होनेके कारण 
समवाय सम्बन्ध भी तो असतस्वरूप है। सत और अपतका सम्बन्ध नहीं होता है, तथा सत्‌ 
और असदके बीच रइनेवाडेको समवाय सम्बन्धपनेका विरोध है | अस्ति ओर उससे सद्दित जीव 
इन दोनोंके मध्यम रहनेवाढे असत्‌ समवायकों सम्बन्धपनेका भी विरोध है । समवायमें सत्ताको 
रखनेके छिये दूसरा समवाय मानना तो युक्त नहीं हे । क्योंकि अनवस्थादोषका प्रसंग होगा । 
अर्थात्‌ सत्ता जाति तो समवास सम्बन्धसे ही रहेगी और समवायको सूप बनानेके छिये पुनः 
सताका सम्बन्ध मानना पढेगा और सत्ता भी पुनः समवाय सम्बन्धसे रहेगी । समवायमें पत्ता रहो 
और सत्ता प्रतियोगिता सम्बन्धसे समवाय रद्दा । तथा वैशेषिकोंने समवायमें दूसरे समवाय सम्बन्ध 
करके सत्ता रहनेको दृष्ट भी नहीं किया है। “ सत्तावन्तजयस्वायाः, द्रव्यादयः पञ्च सम- 
बायिनः ”| यदि कोई वैशेषिक यों कद्दे कि उस समवायमें उस सत्ताका विशेषणता सम्बन्ध है। अतः 
कोई अनषत्थादोष नहीं है । ऐसा कहनेपर तो दम पूछेंगे कि वद्द विशेषणता सम्बन्ध- भी यदि 
सत्तासे मिन्न है, तब तो सत्सरूप नहीं दे । इस कारण रासम-श्रृंगके समान वद कैसे सम्बन्ध हो 
सकेगा ! सम्बन्ध दोमें रहनेवाछा भाव पदार्थ हो सकता दे । यदि दूसरे विशेषणीभाष सम्बन्धसे 
पहिछे विशेषणीभाव सम्बन्ध सत्ताका रहना मानकर असदूपताका अभाव कहोगे, तब तो फिर 
090 
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वंही अनवस्था होगी। क्योंकि दूसरे विशेषणीमावकों सत्‌ बनानेके हिये तीसरे विशेषणीमावसे 
सत्ता रखनी पडेगी और उसमें भी चोये विशेषणीमावसे, इस प्रकार सर्वया मिन्न पडे हुए सत्ताके 
न्यारे न्‍्यारे विशेषणामावोंकी कल्पना करते करते कभी आकांक्षा शान्त न होगी। इस प्रकार कोई 

थे सत्‌ नष्टीं बन सकता हे । सत्तासे भिन्न समी खमावोंको असदृपपना प्रसिद्ध दै। इस 
प्रकार ठम्बा चौडा सर्वथा एकान्तवादियोंका उछाहना उन्हींके ऊपर गिरता दै । स्याद्याशियोंके ऊपर 
कोई दोष नहीं है। दम स्याद्ादी तो अत्तिशह्कके बाध्य सत्तारूप अर्थ जीव शह्वके वाष्य 
प्राणी अर्थका कथर्चित्‌ भेद स्वीकार करते हैं । और तिसद्टी प्रकार नहीं तर्क करनेमें आवे, 
ऐप्ती भेदामेदात्मक प्रतीति विध्यमान है । भावार्थ--सर्वथा भेद या अमेद मावनेवालोंके यहां अवश्य 
ही उक्त दोष आते हैं। किन्तु स्याद्वादी अत््य॑ वस्तुब्यवस्थाके अनसार अस्ति और जीवका कथ- 
ज्चितू भेदाभेद स्वीकार करते हैं। “ स्वभावो3तर्कगोचरः ” 

पर्यायाथदिश्ञाद्धि भवनजीवनयोः पर्याययोरस्तिजीवश्नद्धाभ्यां वाच्ययो! प्रतीति- 
विशिष्टतया प्रतीतेभेंदः द्रव्यायादेशातु तयोरव्यतिरेकादेकतरस्य ग्रहणेनान्यतरस्य अहणाद- 
मेंद। प्रतिभासत इति न विरोधों संशयों वा तथा निश्चयात्‌ | तत एवं न संकरो व्यति- 
करो वा, येन रूपेण जीवस्यास्तित्वं तेनेव नास्तित्वानिष्टे! येन च नास्तिवं तेनेवास्ति- 
त्वाजुपगमात्‌ तदुभयस्थाप्युभयात्मकत्वानास्थानाच्च । 

कारण कि पर्यायार्थिक नयकी अपेक्षासे तो अस्ति शद्के वाच्य भवन ( सत्ता ) और जीव 
शद्द कर क॒द्दा जाय जीवनरूप पर्यायोंका विलक्षण प्रतीति होनेके कारण दोनों पर्यायोंकी प्रतीतिका 
भेद द्वे। किन्तु द्रव्यार्थिक नयकी अपेक्षासे उन दोनों पर्यायोंका अमेद ट्लोनेके कारण दोनोंमेंसे किसी 
एकका ग्रहण करनेसे बचे हुए दूसरे एकका ग्रद्ण हो जाता दै। अतः अमेद दीख रहा हे । इस 
प्रकार कोई विरोध नहीं दे । विरोध तो अनुपलम्म होनेसे साथ लिया जाता है यहां तो दोनोंका 
एक साथ उपटम्म हो रहा है अथवा संशय भी नहीं है । क्योंकि तिस प्रकार मेद अभेदका निंश्वय 
हो रहा है । तिस द्वी कारण अनेकान्तमें संकर अथवा व्यतिकर दोष भी नहीं हैं, क्योंकि जिस 
खरूपसे जीवको अस्तिपन सिद्ध दे, उस ही स््रभावसे नास्तिपन इष्ट नहीं हे और जिस स्वभावसे 
नास्तिपन है, उस ही स्वमावस्ते अस्तिपन नहीं स्त्रीकार किया गया दै । अतः संकर न द्वो सका, 
तथा उन भेद, अमेद, दोनोंको पुनः उभयात्मकपना व्यवस्थित नहीं है । अतः परस्परमें विषय 
बदलना न होनेके कारण व्यतिकर नहीं हुआ | अनवस्था भी नहीं द्वोती दै। वैष्यधिफरण्य 
( भिन्न मिन्न अधिकरणपना ) अग्रतिपत्ति ( ज्ञान न द्वोना ) ओर अभाव दो जाना ये दोष तो 
अनेकान्तमें कैसें मी नहीं आते हैं । ; 

' न चैवमेकान्तोपगमे कशिरोषः सुनयापिंतस्पैकान्तस्थं सभीचीनतया स्थितर्वात्‌ 

प्रमाणार्पितस्यास्तित्यानेफान्तस्थ पसिद्धे!। येनात्मनानेकान्तस्वेनांट्मंनानेकान्त एवेत्ये 
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नेकान्तो 5प्पनेकान्त इति प्रतिज्ञानात्‌। तदुक्त- अनेकान्तो5प्यनेकान्तः प्रमाणनयसाधनः। 
अनेकान्तः प्रमाणात्ते तदेकान्तापिताश्रयात्‌ ” इृति। न चैवमनवस्थानेकान्तस्येकान्तापेक्षित्वे 
नेबानेकान्तत्वव्यवस्थितेः एकान्तस्याप्यनेकान्तापेक्षितयैवैकान्तव्यवस्थानात्‌ । न चेत्य- 
मन्योन्याश्रयण, स्वरूपेणानेकान्तस्य वस्तुनः प्रसिद्धल्वनेकान्तानपेक्षत्वादेकान्तस्याप्यनै- 
' कान्तानपेक्षत्वात्‌। तत एवं तयोराबिनाभावस्यान्योन्यापेक्षया मसिद्धे! कारकन्नापकादिविश्वे- 
पवतद्‌ । तदुक्त-धर्मधर्म्यविनाभावः सिद्ध॒त्यन्योन्यवीक्षया । न स्वरूप स्वतो शेतत्कारक- 
ज्ञापकांगवत्‌ ” इति। 
तथा जिस रूपसे अस्तित्व है, उस खरूपसे अस्तित्व ही है | और जिस खभावसे नास्तित्व 
है, उससे नास्तित्व दी है। इस प्रकार एकान्तकों स्वीकार करनेपर भी हमारे यहां कोई दोष नहीं 
है । क्योंकि श्रेष्ट नयसे विवक्षित किये गये एकान्तकी समीचीनरूपसे सिद्ध दो चुकी है और 
प्रमाणसे विवक्षित किये गये अस्तित्वके अनेकान्तकी प्रसिद्धि द्वो रद्दी है। जिस विवक्षित प्रमाण 
स्वरूपसे अनेकान्त है, उस खरूपसे अनेकान्त ही दे। ऐसा एकान्त होनेका प्रसंग भी अनिष्ट नहीं 
है । क्योंकि प्रमाण करके साधे गये विषयको ही अनेकान्तपना सिद्ध है | और नयके द्वारा साधन 
किये गये विषयको एकान्तपना विवक्षित या व्यवस्थित हो रहा है। द्रम तो सबको अनेकान्त 
द्वोनेकी प्रतिज्ञा करते हैं | इस कारण अनेकान्त भी अनेकधर्भवाठा होकर अनेकान्त है। वही 
भगवान्‌ श्री १०८ समन्तभद्र आचार्यने बृद्वत्स्वयम्भूस्तोत्रमं अठारहवें श्री १००८ अरनाथ 
जिनेन्द्रकी स्तुतिमें ऐसा कहा है कि अनेकान्त भी प्रमाण और नयोंसे साधन किया गया होकर 
अनेक धर्मखरूप दे । हे जिनेन्द्र ! तुम्हारे मतमें प्रमाणसे अनेकान्त व्यवस्थित है और बविवक्षित 
किये गये नयसे वह एकान्त निर्णीत हो रहा है । इस प्रकार कहनेमें अनवस्थादोष नहीं आता है | 
क्योंकि अनेकधर्मोका समुदाय बनना एकान्तोंकी अपेक्षा रखता हे । इसी कारण अनेकान्तपना 
व्यवस्थित है और एकान्तकी भी अनेकान्तकी अपेक्षा रखनेवाढा होनेके कारण ही एकान्तपनकी 
व्यवस्था हो रद्दी है । यदि आकांक्षा बढती जाती तो अनवस्था होती, किन्तु यहां तो दोमें ही 
कार्य चल जाता है। अनेकान्त अनेक एकान्तोंसे बन जाता है और अनेकान्तमें न्यारे न्‍्यारे एकान्त 
विधमान हें तथा इस प्रकार माननेपर अन्योन्याश्रयदोष मी नहीं है। क्योंकि वस्तुमें नयदृश्सि 
एकान्त और प्रमाणदश्सि अनेकान्त स्वभावसे प्रसिद्ध हो रहे हैं| वस्तुके ल्वात्मभूत बनकर प्रसिद्ध 
हो जानेके कारण अनेकान्तको स्वरूपलाम्मे एकान्तकी अपेक्षा नहीं है और एकान्तको भी बस्तु- 
रूपसे अनेकान्तकी अपेक्षा नहीं है । द्वां ! व्यवद्वारमं तिस ही कारण परस्परकी अपेक्षासे उन 
एकान्त और अनेकान्तोंमें अविनामावकी प्रसिद्धि हो रही हे | जेसे कि कारक हैतु या ज्ञापक हेतु 
' अथवा व्यज्जक देतु आदि विशेष पदाये हैं। वद्दी आप्तमीमांसामें स्वामीजीने कद है कि धर्स और 
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धर्मीका अविनामाव तो परस्परकी अपेक्षासे सिद्ध हो जाता है, किन्तु उसका स्वरूपछाम परस्परकी 
अपेक्षात्ते नहीं सिद्ध होता है | यह तो स्वयं अपने अपने कारणोंसे बन जाता हे । जेसे कि कारक 
हेतुओंके कर्ता, कर्मरूप अंग या ज्ञापक हेतुओंके बोध्य, बोधक अंग परस्परकी अपेक्षा रखनेवाले 
नहीं हैं। भावारथ---एकान्त और अनेकान्तका अविनामावरूप करके रहना तो एक दूसरेकी 
अपेक्षा करता हे किन्तु उनकी निष्पत्ति तो स्वकारणोंसे होती है । परस्परापेक्ष नहीं होती हे, जैसे 
कर्तापन कर्मपनकी अपेक्षासे है और कर्मपन कर्त्ताकी अपेक्षा रखता है। अतः कर्त्तापन और कर्मपन 
व्यवद्वार द्टी परस्परापेक्ष है किन्तु कर्ता या कर्मका शरीर तो परस्परापेक्ष नहीं है। वद्द तो अपने 
अपने कारणोंसे स्वतः उत्पन्न हो जाता है । ऐसे द्वी प्रमाण और प्रमेयका स्वरूप तो अपने अपने 
कारणोंसे स्रतः सिद्ध है। किन्तु उनका ज्ञाप्य ज्ञापक व्यवद्वार परस्परकी अपेक्षासे दे । इस ही प्रकार 
अस्ति और जीवके धर्म धर्मापनेका अविनाभाव एक दूसरेकी अपेक्षासे है, किन्तु अस्ति और जीवका 
स्तररूप अपने अपने कारणोंसे स्वतः सिद्ध है | यही पद्धति एकान्त और अनेकान्तमें छगा ठेना । 

कि चार्याभिधानप्रत्ययानां तुल्यनामत्वात्तदन्यतमस्यापक्नगे सकलव्यवह्ारविलो- 
पात्तेषां श्रांतत्वैकांते कस्यचिदश्नांतस्य तस्वस्थाप्रतिष्ठितेरवश्यं परमायेसश्वम्नुररीकरत्तेव्यम्‌ । 
तथा चामिधानप्रत्यात्मना स्यादस्त्येव जीवादिस्तद्विपरीतात्मना तु स एवं नास्तीति 
भंगड़यं सर्वभ्वादिनां सिद्धमन्यथा स्वेष्टतक्त्ताव्यवस्थिते!। तथा चोक्तम-- सदेव स्व को 
नेच्छेत्खरूपादिचतृष्टयात्‌ । असदेव विपय्यासाप्न चेन्न व्यवतिष्ठते ” इति । 

और भी यह बात है कि अर्थ, शद्व, ओर ज्ञान ये तीन समान नामवांले हैं। उन तीनोंमें 
से यदि एकको भी छिपाया जावेगा तो सम्पूर्ण छोकिक ओर शास्त्रीय व्यवहारोंका छोप हो जायगा। 
यदि कोई अद्वेतवादी उन तीनोंके श्रान्तपनका एकान्त खीकार करेगा तो ऐसी दशामें किसी भी 
अश्रान्त वस्तुमूत तत्त्वकी प्रतिष्ठा नहीं हो सकती है | इस कारण उन तीनोंका वास्तबिकरूपसे 
सद्भाव अवश्य खीकार करना चाहिये | भावार्थ--घट कइनेसे घट अर्थ, घट शद्ध और घटलब्ञान, 
ये तीन ही लिये जासकते हैं । अन्य नहीं । तिसी प्रकार अ्थ, शद्व और ज्ञानस्वरूपसे जीव 
आदिक कर्य॑चित हैं ही, किन्तु उनसे विपरीतस्वरूप करके वह जीव आदिक नहीं हैं, यानी जीव 
ऐप्ते पदार्थ जीव ऐसे ज्ञान, तथा जीव ऐसे शद्वसे जीव है । घट अथे, घट शद्ध और घटल्ञानस 
जीत नहीं है । इस प्रकार संपूर्ण प्रवादियोंके यद्वां अस्ति, नास्ति, नामके दो भंग सिद्ध द्वो दी जाते 
हैं । अन्यथा उन वादियोंके यहां अपने इश्तत्ततकी व्यवस्था द्वी नहीं हो सकेगी। खके ग्रहण और 
परपदार्थके त्यागसे ही वस्तुकी व्यवस्था बन रद्दी है और तिसी प्रकार खार्माजीने कहा मी है कि 
ऐसा कोन लौकिक या परीक्षक वादी दें, जो कि समी चेतन या अचेतन पदाथोंको स्वरूप आदि 
चतुष्टयते सत्‌खरूप ही मानना नहीं चाहे ओर उसके विपरीत पररूप आदि चतुष्टयसे सबको 
असततूखरूप द्वी न चादे। भर्थात्‌ चाहे एकान्ती हो या स्याद्वादी द्वो उक्त प्रकाकके अस्ति और 
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नास्तिको अवश्य चाहेगा। यदि न चाहेगा तो वह कहीं भी व्यवस्थित नहीं रद्द सकता है | 
जिससे कि वह अपने इष्ट, अनिष्ट, तत्त्वकी व्यवस्था कर सके | जिसके यहां इष्ट, अनिष्ट, तत््वकी 
व्यवस्था है, वह्द तो अस्ति नास्तिको अवश्य मानेगा। इस प्रकार दो मंग भले प्रकार सिद्ध 
हुए | खरूप और पररूप । यहां रूपका अर्य भाव हे । आदि पद करके द्रव्य, क्षेत्र, काल, 
इन तीनका ग्रहण है। हे 

कथमवक्तव्यों जीवादिः ? द्वाभ्यां यथोदितग्रकाराभ्यां भतियोगिमभ्यां धर्माभ्यामव- 
धारणात्मकाभ्यां युगपत्मधाननयापिंताम्यामेकस्य वस्तुनों बुश्ुत्सायां ताहशस्य भ्रठ्धस्य 
प्रकरणादेश्रासम्भवादिति चेत्‌ । तत्र को5यं गुणानां युगपद्धावो नामेति चिन्त्यम्‌ | कालाय- 
भेदवृत्तिरिति चेत्‌ न, परस्परविरुद्धानां शुणानामेकन्र वस्तुन्येकास्मेन काले इच्तेरदर्शनात्‌ 
सुखदुःखादिवत। नाप्यात्मरूपेणाभेदवृत्तिस्तेषां युगपद्धावस्तदात्मरूपस्य परस्परविभक्तत्वा- 
सद्गवत्‌। न चैकद्रव्याधारतया धृत्तिय्ुगपद्धावस्तेषां भिन्नाधारतया प्रतीतेः शीतोष्णस्पशवत्‌ | 
संबंधाभेदी युगपदभाव इत्यप्ययुक्तं, तेषां संबंन्धस्य भिन्नत्वाहेवदत्तस्य छत्रदण्डादिसम्ब- 
न्धवत्‌ समवायस्याप्येकत्वाघटनाहिज्नाभिधानप्रत्ययहेतुलात्‌ संयोगवत्‌ । न चोपकाराभेद- 
स्तेषां युगपद्ावः प्रतिगुणम्रुणकारस्य भिन्नत्वान्नीलपीतागल्ुरञ्जनवत्‌ पटादौ | न चेकदेशों 
ग्रुणिनः सम्भवति निरंशत्वोपगमात्‌ | यतो गुणिदेशाभेदों युगपक्लावों गृणानाम्नपपथेत। न 
तेषामन्योन्य संसर्गों युगपद्धावस्तस्यासम्भवाद्संसष्टरूपलादगुणानां शुक्ककृष्णादिवत्‌ तत्सं- 
सर्गे गुणभेदविरोधात्‌। न च शद्गधाभेदो युगपद्धावों गुणानां भिन्नशद्धाभिषेयत्वान्नीकादिवत्‌। 
ततो युगपद्धावात्‌ सदसखवादियुणानां न तद्विवक्षा युक्ता यस्याभवक्तव्यं वस्तु स्यात इत्ये- 
कान्तवादिनापुपद्रव$, स्याद्वादिनां काछादिभिर मेदवृत्तेः परस्परविरुद्धेष्वपि शुणेषु सखवादि- 
व्वेकत्र वस्तुनि प्रसिद्धेः प्रमाणे तयैव प्रतिभासनात्‌ खरूपादिचतृष्टयापेक्षया विरोधाभावात्‌। 
केवल युगपद्वाचकाभावात्सद्सस्वयोरेकत्रावाच्यता सत्तामात्रनिबन्धनत्वाभावाद्वाच्यतायाः । 
विद्यमानमपि हि सदसक्त्वगुणद्यं युगपदेकत्र सदित्यभिधानेन वक्तुमशक्‍्यं तस्यासस्‍्व- 
प्रतिपादनासमर्थत्वात, . तथवैवासदित्यभिधानेन तद्क्तमशक्यं तस्य स्वमत्यायने 
सामर्थ्याभावाव्‌ 

अब तीसरे भंगके लिये लम्बा चौडा प्रश्न है कि जीव आदिक पदार्थ अवक्तब्य अधांत्‌ 
शद्वसे नहीं कहने योग्य कैसे हैं ? बताओ ! इसपर यदि स्याद्वादी यों कहें कि यथायोग्य प्रकारसे 
पद्दिले कद्दे गये और अवधारणस्वरूप तथा परस्परमें एक दूसरेके प्रतियोगी एवं एक द्वी समयमें 
प्रधान नयकी विवक्षासे कहनेके लिये अपित किये गये ऐसे अध्ति, नास्ति, दोनों धर्मों करके एक 
बस्तुके समझनेकी इच्छा होनेपर तैते वाचक शद्गका और प्रकरण, संकेत, आदिका असंभव होनेसे 
जीव आदिक अवक्त्य हैं। ऐसा कद्दनेपर तो हम एकान्तवादी पूंछते हैं कि गुणोंका यद्द एक 
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समयमें कद्दनेकी विवक्षा प्राप्त होकर रहना भला क्या पदार्थ है ! इसपर जैनोंको विचार चलाना 
चाहिये । यदि काठ, आत्मरूप आदिकसे अभेदबृत्ति हो जाना गुणोंका युगपत्‌भाव हे सो तो ठीक 
नहीं, क्‍योंकि परस्परमें विरुद्ध हो रद्दे अस्ति, नात्ति, नित्यपन, अनित्यपन, आदि गुणोंका एक 
वसतुमें एक समय वर्तना नहीं देखा जाता है। जैसे कि सुख दुःख, ह्वात्य शोक, मान विनय, आदि 
धर्म एक समयमें नहीं पाये जाते हैं | इन गुणोंके बर्तनेका काल मिन्न है। दूसरे आत्मस्वरूप करके 
अभेदगृत्ति होना भी उन गुणोंका युगपत्‌भाव नहीं द्वो सकता है, क्योंकि उन विरुद्ध 
गुणोंका आत्मस्वरूप द्वी १रस्परमें एक दूसरेसे प्रथक्‌ दे | जैसे कि सुखका आत्मस्वरूप 
निराकुढता है |और दुःखका आत्मस्वरूप व्याकुडता है | उसीके समान उन द्वात्य, 
शोक, आदिके भी आत्मरूप न्यारे न्यारे हैं। वे एकम एक होकर विद्यमान नहीं रद सकते 
हैं। तीसरे एक द्रव्यरूप आधारके आधेय होकरके वर््तना भी उन गुणोंका युगपत्‌ माव नहीं है । 
क्योंकि शीतस्पर्श और उच्णस्पर्शके समान भिन्न मिन्न आधारवालेपने करके उन घमोकी प्रतीति 
दो रद्दी है । चौथे सम्बन्धका अभेद द्वोना गुणोंका युगपत॒भाव है। यद्द कहना भी युक्तिरीद्दत है। 
क्योंकि उन गुणोंका अपना अपना सम्बन्ध भिन्न है। जैसे देवदत्तका छतरी, दण्ड, अँगूठी, कलम, 
पगडी, मोदक आदिके साथ संबन्ध न्यारा न्यारा है। समवायसम्बन्ध भी एक होकर घटित नहीं 
दो सका दे | जैसे कि भिन्न शद्व, मिन्न ज्ञान, और भिन्न भिन्न कार्योंके देतु होनेके कारण संयोग 
सम्बन्ध अनेक हैं । वैसे ही समवाय मी अनेक हैं । अर्थात्‌ जिनदत्तका पुस्तकके साथ संयोग 
प्तम्बन्ध न्यारा है ओर चौकीके साथ पुस्तकका संयोग न्यारा है। तैसे ही आत्माका ज्ञान और 
राग, देषसे तथा पुद्कलका रूप गुण और उसकी अशुद्ध पयोयसे समवाय सम्बन्ध भी न्यारा 
न्यारा है, तथा पाचमें उपकार द्वारा अभेद होना भी उन गुणोंका युगपत्‌ भाव है । यानी सब 
गु्णोंका उपकार एक ही है । सो भी ठीक नहीं पडेगा | क्योंकि प्रत्येक गुणकी अपेक्षासे वस्तुमें 
किये गये उपकार न्यारे न्यारे दे । जेसे कि कपडे आदिम नीले रंगद्वारा रंग जाना या पीलेरंगसे 
रंग जाना अथवा विद्यार्थीमें विनय, सदाचार, व्युत्पत्ति, बढाब्यता आदि गुणों करके न्यारे उपकार 
विधमान हैं | जब कि ग्रुणीको ह_्टम छोग अंशोंसे रद्वित निरंश स्वीकार करते हें। ऐसी दशामें 
गुणीका एकदेश होना तो नहीं सम्मबता है। जिससे कि छठा गुणी देशका अमेद होना गुणोंका 
युगपत्‌ भाव बन सके । तथा उनका सांतवा परस्परमें संसर्ग होना भी युगपत्‌भाव नहीं दे। 
गुणोंमें उस संसगेका असम्भव है। क्योंकि शुक्क, कृष्ण, खट्टा, मीठा, इत्यादिके समान गुण परस्परमें 
एक दूसरेसे मिले हुए स्वरूप नहीं है। एक दूसरेसे सम्बन्ध रखते हुए मणियोंके समान न्यारे न्यारे 
होकर वस्तुमें जड रददे हैं। यदि उनका परस्परमें सम्बन्ध होता तो गुणोंके भेद होनेका विरोध 
हो जाता। सत्र खिचडीके समान एकमएक होकर मिल जाते जो कि इृष्ट नहीं है। और 
आठवां शब्दका अभेद होना भी गुणोंका युगपत्‌ भाव नहीं दे | क्योंकि नील, पीत, आदिक अर्थ 
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जैसे न्यारे न्‍्यारे नील, पीत, आदि शब्दों करके कद्दे जाते हैं, वेसे ही अप्ति, नास्ति, आदि 
गुण भी न्यारे न्यारे शद्दोंके द्वारा कद्दे जाते हैं । तितत कारण आप जैन लोगोंको सत्त, असत्त, 
आदि गुणोंके युगपत्‌ भावसे उनकी विवक्षा करना युक्त नहीं है । जिस बिवक्षाके होनेपर कि वस्तु 
अवक्तव्य सिद्ध हो जाता । अर्थात्‌ वस्तु अवक्तव्य नहीं सिद्ध हो पाती है । क्योंकि सत्त, असत्तय, 
नित्यत्व, अनित्यत्व, आदि गुणोंकी युगपत्‌ कद्दनेकी विवक्षा ह्वोना विरोध होनेके कारण नहीं सिद्ध 
हो सका दे । अब.आचाये कट्दते हैँ कि इस प्रकार किया गया एकान्तवादियोंका उपद्वव ( ऊधम ) 
प्रत्युत उन्हींका लागू होगा, हमको नहीं । क्योंकि स्याद्वादियोंके यद्टां एक वस्तुमें ठहरे रहे परस्पर 
विरुद्ध ( विरुद्धसदृश ) भी सत्तत, असत्त, आदि अनेक ग़ुणोंमें काठ, आदिके द्वारा अभेदबृत्ति 
होना प्रसिद्ध हो रहा है । प्रमाणज्ञानम तिस प्रकार दी प्रतिभास रहा है | खरूप, पररूप, आदि 
चतुष्टयकी अपेक्षासे रद्दते हुए अस्ति, नास्ति, आदिमें कोई विरोध नहीं है । विरोध तो अनुपलंम 
होनेसे साथ लिया जाता है, जब कि वे एक वस्तुमें ( जगद्द ) ठहरे हुए प्रसिद्ध प्रमाणोंसे जाने जा 
रहे हैं तो विरोध कैसा ? हां ) केवल इतना अमिग्रेत है कि एक ही समयमें सत्तय, असत्तय, दोनों 
गुणोंक कथन करनेवाले शद्॒का अभाव है। अतः एक वबस्तुमें अवाष्यपना एक धर्म माना जाता है। 
वाच्यपना केवल धर्मीकी सत्ताके ही आधीन नहीं है । भर्थात्‌ जगतमें जो पदार्थ हें वह शव द्वारा 
कष्ट दिया जायगा यह नियम नहीं । अनेक पदार्थ होते हुए-भी वबचनों द्वारा नहीं कट्टे जा सकते 
हैं । वस्तुमें सत्व और असत्त्व दोनों गुण निश्चय कर विद्यमान हैं तो मी एकमें एक समय सत्‌ इस 
श॒द्द करके दोनों नहीं कहे जा सकते हैं । क्‍योंकि वह सत्‌ शाद्व असत्त्व धर्मके प्रतिपादन करननेमें 
समर्थ नहीं है। तिस द्वी प्रकार असत्‌ इस शद्व करके भी वे सत्त, असत्त्य, दोनों धर्म एकदम नहीं 
कद्दे जा सकते हैं| क्‍योंकि वह असत्‌ शद्व सत्त्तथमेके समझानेमें सामर्थ्य नहीं रखता है । 

सांकेतिकमेकपदं तदभिधातुं समर्थमित्यपि न सत्य, तस्यापि ऋमेणार्थद्रयप्रत्यायने 
सामर्थ्योपपत्तेः | तो सदिति शत्शानयोंः संकेतितसच्छद्धव॒त्‌ दन्दृभ्नत्तिपदं तयो! सकृदाभि- 
धायकमित्यनेनापास्तं, सदसस्‍्वे इत्यादिपदस्य क्रमेण धर्मद्यप्रत्यायनसमर्थत्वात्‌ । कर्मपा- 
रयादिग्वत्तिपदमपि न तयोरभिधायकं, तत एवं प्रधानभावेन धर्मद्वयप्त्यायने तस्यासा- 
मर्थ्याच्च । वाक्यं तयोरभिधायकमनेनैवापास्तमिति । | 

अपनी परिभाषासे संकेत कर बना लिया गया कोई एक नवीन पद उन दोनों सत्‌ और 
असत्‌ धर्ोको एक समयमें कहनेके लिये समर्थ ह्वो जायगा, इस प्रकार भी कद्दना ठीक नहीं है। 
क्योंकि उस सांकेतिकपदकी भी क्रम करके ही दो अथोके समझानेमें सामर्थ्य द्वोना बन सकती है । 
जो व्यक्त अव्यक्त या बह्जिल्प अन्त्जेल्परूप शबद्व करके प्रतिपाध होगा, उसका ज्ञान शद्वप्रवृ- 
त्तिके क्रमाधीन होगा। जैसे कि आकाश और पृथ्वी इन दो अथोंका वाचक रोदसी श्य है। सूर्य 
और चन्द्रमाका थाचक एक पुष्पवन्त शद्व है, किन्तु यहां भी एक सांकेतिक पदकरके दो पदोंका 


३८० तस्वाय छोकवातिंके 


स्मरण द्वोकर दो अथोंका ज्ञान द्वोता है । दही ओर गुडके मिल जानेपर स्वादकी खंडे और मीठेसे 
अतिरिक्त तीसरी अवस्था द्वो जाती दे | वैसी दो पदोंको मिककर बने हुए सांकेतिक पदकी खिचडी 
अवस्था नहीं द्वोती है । प्रत्युत रोदस्‌ शद्कसे आकाश और पृथ्वी पदोंका स्मरणकर आकाश और 
पृथ्वौरूप अथे जाननेमें परम्परा हो जाती है | इस कथन करके “ तो सत ” इस व्याकरण 
सूत्रके अनुसार शत और शान इन दो प्रत्ययोंमें संकेत किये गये सत्‌ शब्दके समान या क्त, क्तबतु 
दो प्रत्ययोंके लिये इंगित कर लिये निष्ठा शद्कके सदश कोई इन्द्र समासबृत्तिस बनाया गया पद उन 
अस्तित्व, नास्तित्वका एक शाद्व द्वारा कथन कर देवेगा, यद्दध खण्डित कर दिया गया समझ लेना 
चाहिये । अर्थात्‌ अपने घरके संकेतसे गढ़ लिया गया सत्‌ शद्व भी ऋमसे ही शत्‌ और शानकों 
कह रहा दे । इन्द्र समाप्त कर बनाये गये सदसत्त्वे या अस्ति नास्तित्व इत्यादि पदोंकी भी कऋरमसे 
ही दो घर्मोको समझानेमें सामथ्ये है | युगपत्‌ नहीं। तथा तिस ही कारण कमघारय, बहुब्रीदि, 
आदि समासबृत्तिको प्राप्त हुए पद भी उन दोनों धर्मोका एक साथ कथन नहीं कर सकते हैं । 
क्योंकि प्रधानरूप करके दो धमोके समझानेमें उस पदका सामर्थ्य नहीं दे । अतः कोई भी एक पद 
युगपत्‌ दोनों अथोका वाचक नहीं है | उन दोनों ध्मोका वाचक कोई वाक्य सम्भव द्वोवे, यह 
भी इस कथनसे खण्डित कर दिया गया समझ छेना चाहिये। क्योंकि एक पदके समान अनेक पदोंका 
समुदाय वाक्य भी क्रमसे ही दो अर्थोका निरूपण कर सकेगा । कितनी भी जल्दी दौडनेवाली गाडी 
या विमान हो, ऋ्रमसे ही अनेक ग्राम और देशोंका उल्लंघन कर सकेगा। एक समयमें चोदद 
राजूतक जानेवाछा परमाणु भी माघवी, रत्नप्रभा, अहस्वग, सर्वाथस्िद्धि आदिका ऋमसे ही प्रति- 
ऋमण करेगा । तभी तो एक समयमें असंख्याते अविभागग्रतिच्छेद माने गये हैं। कण्ठ, ताढु 
आदि स्थान तथा बहिरंग अंतरंग प्रयत्नोंकर बनाये गये वण या पदके उच्चारणमें तो वैसे ही 
अनेक समय लग जाते हें । 

सकझछवाचकरहितत्वादवक्तव्यं वस्तु युगपत्सदसरवाभ्यां प्रधानभावापिंताभ्यामा- 
क्रान्त॑ व्यवतिष्ठते तर न सर्वेगैवावक्तव्यमेवावक्तव्यक्षद्वेनास्य वक्तव्यत्वादित्येके ! ते च 
पृष्ठव्या!, किमभिषेयमदक्तव्यश्द्धस्पेति ! युगपत्मघानभूतसदसस्त्वादिधर्मद्रयाक्रान्त वास्त्विति 
चेत्‌, कथथं तस्य सकलूवाचकरहितत्वम्‌ ! अवक्तव्यपदस्येव तद्ाचकस्य सद्भावात्‌। यया5- 
वक्तव्यमिति पद सांकेतिकं तस्य वाचक तथान्यदपि कि न भवेत्‌ १ तस्य क्रमेणेव तत्म- 
त्यायकस्वादिति चेत्‌, तत एवावक्तव्यमितिपदस्य तद्राचकरत्वं माभूव | ततोअपि हि सहृत्म- 
घानभूतसदसस्वादिधर्माक्रान्तं वस्तु क्रमेणेव प्रतीयते सांकेतिकपदान्तरादिव विश्वेषाभावात्‌ 
वक्तव्यत्वाभावस्पेवेकस्य धर्मस्यावक्तव्यपदेन भ्रत्यायनाच्व न तथाविभवस्तृप्रत्यायनं 


सुघर येनावक्तव्यपदेन तम्रक्तमिति युज्यते | 


तसवार्थचिन्तांमणि! ४८१ 
एक दी समयमें प्रधानपनसे विवक्षित किये गये सत्व और असत्त धर्मों करके चारों ओरसे 
घिरी हुयी वस्तु व्यवस्यित हो रही है । वद्द सम्पूण वाचक राद्दोंसे रह्चित है । अतः अवक्तव्य है 
और वह सभी प्रकारोंसे अवक्तन्य ही हो, यद्द नहीं समशना। क्योंकि अवक्तव्य शद्द करके ही 
इसका बाचन हो रहा है। इस प्रकार कोई एक विद्वान्‌ कद्द रहे हैं | उनको यह पूंछना चाहिये 
कि अवक्तव्यशद्वका वाच्यअर्थ आपने क्या माना है? बताओ ! एक समानमें प्रधान हो रहे सत्तत, 
असत्त, या निद्यत्व. अनितद्यत्व आदि दोनों धमोसे आक्रान्त हो रही वस्तु यदि अवक्तन्य शद्गका 
वाच्य है, यदि ऐसा कद्दोगे तो उस वस्तुको सम्पूर्ण वाचकरद्वोंस रह्चितपना कैसे हुआ ? जो कि 
आपने पूर्वमें कद्दा था। अब तो अवक्तव्यपद द्दी उसका वाचकरढ्व भले प्रकार विद्यमान है | 
जैसे एक ही समय दो धर्मोसे आक्रान्त हो रही बस्तुके कहनेमें संकेत किया गया अवक्तव्य यह 
पद उसका वाचक है, तिस प्रकार अन्य भी शद्व उसके वाचक क्यों न होंगे ? इसपर तुम यदि 
यह कहो कि वे अन्य पद तो युगपत्‌ धर्मद्रयसे घिरी हुयी उस बस्तुका क्रम करके ही ज्ञान करा 
सकेंगे । यों कदनेपर तो आचार्य कद्दते हैं कि तब तो तिस ही कारण यानी क्रमसे ही ज्ञान 
करानेवाला द्वोनेसे अवक्तन्य इस पदको मी उस वस्तुका वाचकपना मत ( नहीं ) द्वोओ ! क्योंकि 
उस अवक्तब्यशद्वसे भी एक ही समय प्रधान हो रद्दे सत्व असत्त्व, एकत्व अनेकत्व आदि धममौसे 
घिरी हुयी वस्तुकी क्रम करके ह्वी प्रतीति हो सकेगी । जैसे कि दोनों ध्मोके कद्ष्नेके लिये संकेत 
कर डिये गये दूसरे पदोंसे क्रम करके दी वस्तुकी प्रतीति होती है | युगपतु दोनों धर्मोके वाचक 
नहीं हो सकनेकी अपेक्षा सांकेतिक पद और अवक्तव्यपद इनमें कोई अन्तर नहीं है । दूसरी बात 
यद्द है कि अस्तित्व, वस्तुत्व, आदि घमोके समान कहने योग्ययनका अभाव भी वस्तुका एक निराला 
धर्म है। बस अवक्तन्यपद करके उस वक्तव्यत्वाभावरूप ही एक धर्मका ज्ञापन होता दे | इस कारण 
तिस प्रकार युगपत्‌ अनेक धमोसे आक्रान्त द्वो रद्दी वस्तुका ज्ञापन करना किसी भी एक शबद्से 
अच्छा नद्दीं घटित होता है | जिससे कि अवक्तव्यपद करके वह वस्तु प्रकटरूपसे वक्तन्य है । ऐसा 
एक विद्वानूका कहना युक्तिसंगत हो जाय । अर्थात्‌ उन एक विद्वानके मतानुसार तो अवक्तन्य भंग 
सिद्ध नहीं हो सकता है। युगपत्‌ धर्मद्रयोंसे आक्रान्त वस्तुका न किसी अन्यशद्वसे निरूपण होता दे और 
न अवक्तन्यशद्दसे दी प्रतिपादन द्वोता है। अवक्तन्य कहनेसे तो केवल बस्तुका एक वक्तव्यत्वाभाव 
धर्म कद्दा गया | पूर्ण वस्तु या घर्मद्रयसे आक्रन्त द्वो रही वस्तु तो अवक्तन्य केसे भी नहीं हुयी । 
८ अवाच्यैकान्तेदप्युक्तिनोवाच्यमिति युज्यते ” इत्युक्त॑ घटते ! सक्ृ- 
द्धमेदयाक्रान्तत्वेनेव सस्‍्त्यायेकैक्यर्मसमाक्रान्तत्वेनाप्यवाच्यत्वे वस्तुनो वाच्यत्वाभावधर्मे- 
णाक्रान्तस्थावाच्यपदेनाभिधान न युज्यते इति व्याख्यानात्‌ । 
जब कि आप जेन धम्मद्रयाक्रान्त वस्तुका अवक्तब्यशद्द द्वारा प्रतिपादन होना नहीं मानते 
हैं तो श्रीसमन्‍्तभद्र स्वामीका यद्द कहना कैसे घटित होगा कि अवाध्यताका दी यदि एकान्त माना 
6] 
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जायगा तो अबाच्य ( अवक्तव्य ) इस प्रकारका कथन करना भी युक्त नहीं होता है! । अर्थात्‌ 
स्वामीजीके कथनसे प्रतीत होता है कि एक द्वी समय धर्मद्रयसे घिरी हुयी वस्तु एक अवक्तन्य 
शद्से कही जा सकती है। आचार्य कद्वते हें कि ऐसे आशक्षेप द्लोनेपर हमारा यद्ष कहना दे कि 
देवागमकी वक्त कारिकाका व्याख्यान तुम कहते दो वैसा नहीं है, किन्तु इस प्रकार है कि एक 
समय हो रहे धर्मोते आक्रान्तपने करके जेसे वस्तु अवाच्य है, उसी प्रकार सतत, असत्त, आदियमेंसे 
एक एक धर्मसे आरूढपने करके भी वस्तुको यदि अवाच्य माना जायगा तो वाच्यत्वाभाव नामके 
एक धर्म करके घिरी हुयी वस्तुका अवाच्यपद करके कथन करना नहीं युक्त हो सकता है। 
भावार्थ--पूर्ण वस्तुको अवक्तव्यशद्वसे वाच्य नहीं माना जाता है, किन्तु बस्तुके वाच्यत्वाभाव नामक 
धर्मको कहनेके लिये अवक्तव्यशद्ग है । यदि सर्वथा ही वस्तुके अवाच्यपनका एकान्त माना जायगा 
तो उस एक वाच्यत्वाभाव धर्मका भी अवाच्यशहसे कथन करना नहीं युक्त हो सकेगा | 

येन रूपेणावाच्य तेनेव वाच्यमवाच्यशद्वेन वस्त्विति व्याचक्षाणो वस्तु येनात्मना 
सत्‌ तेनेबासदिति विरोधान्नोभयेकात्म्यं वस्तुन इति कर्थ व्यवस्थापयेत्‌ ! सर्वत्र स्याद्वाद- 
न्यायविद्वोषितापत्ते! | ततो वस्तुनि प्रुख्यवृत््या समानवकृयों! सदसत्तयों! परस्पराभिधान- 
व्याघातेन व्याधाते स॒तीष्रविपरीतनिगुणत्वापत्तेः । 

स्वामीजीकी कारिकाके उत्तराधका यदि कोई इस प्रकार व्याख्यान कर रहा होय कि जिस 
स्रूपसे वस्तु अवाच्य है, उस ही स्वरूप करके अवाच्यशद्के द्वारा वाच्य है, ऐसा व्याख्यान 
करनेपर तो जिस स्वरूपसे वस्तु सत्‌ दे, उसी स्वरूपसे असत्‌ है, यह भी कहा जा सकता है, 
तो फिर विरोध होनेके कारण वस्तुक्के दोनों घर्मोका एकात्मपना नहीं होता हे । यद्द कारिकाका 
प्रथम पाद केसे व्यवस्थित हो सकेगा ! कारिकाके ऐसे अंट संट व्याख्यान करनेसे तो सभी स्थलोंपर 
स्पाद्ादसिद्वान्तले विशेष द्वेष रखनेवालेपनका प्रसंग होता दे, जो कि कारिकाके द्वितीय पादमें 
कह्दा है । तिस कारण बस्तुमें मुख्य प्रहत्तिसे आरोपे गये समानबलवाके सत्त्व और असत्तव धर्मोका 
परस्परमें कथन करनेका व्याघात हो जानेके कारण जब दोनोंका विनाश हो जायगा, ऐसा होने 
पर तो इष्सिद्धान्तसे विपरीत हो चुकी वस्तुकों ग्रण रहित द्वो जानेकी आपत्ति ह्वो जायगी। 
अर्थात्‌ सुन्द, उपसुन्द, न्यायसे तुल्यबलबाले दोनों गुणोंका नाश हो जायगा तो वस्तु निर्गुण हो 
जायगी । जो कि सबको अपने अपने इष्ट सिद्धान्तसे विपरीत पडती है। 

विवश्षितो भयगुणेनाभिधानात्‌ अवक्तव्यो5र्थ इत्ययमपि सकलादेशः परस्परावधा- 
रितविविक्तरूपैकात्मकाभ्यां गुणाभ्यां गरुणिविश्षेषणत्वेन युगपदुपक्षिप्ताभ्यामविवक्षितां- 
शभेदस्य वस्तुनः समस्तेकेन गुणरूपेणाभेदद्वत्याभेदोपचारेण वामिधातुं प्रक्रान्तत्वात्‌ | स 
चावक्तव्यपद्ेनान्यैश् पद्ठिवेचने! पयोयात्तराविवक्षया च॑ वक्तव्यत्वात्‌ स्थादवक्तव्य 
इति निर्णीतमेतत । ह 
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विवक्षाको प्राप्त हुए अस्तित्व और नास्तित्व दोनों गुणोंको मिठाकर कथन करनेसे वस्तुभूत 
अर्थ अवक्तव्य है। इस प्रकार यट्ट भी वस्तुके सकल अंशोंको कहनेवाछ्ा सकलादेश वाक्य है क्योंकि 
परस्परमें अवधारण किये गये अपने पृथक्‌ पृथक्‌ अकेले अकेले स्वरूपवाे और गुणवाली वस्‍्तुके 
पिशेषण होकर एक समयमें आरोपे गये दो अस्ति नात्ति युणों करके ही उस पूर्ण वस्तुका कथन 
करनेके लिये प्रकरण प्राप्त ह्टो रद्दा है, जिस वस्तुके कि अंशोंके विकल्प विवक्षाको प्राप्त नहीं हुए 
हैं, किन्तु अभेदबृत्ति या अभेदके उपचार करके गुण स्वरूपकी अपेक्षा समस्त वस्तुको एक मान 
लिया गया दे । भावाथे--विवक्षाकों ग्राप्त हुए दो अंश और नहीं विवक्षाकों प्राप्त हुए अनेक अंश 
इन सबका पिण्डभूत वस्तु एक हैं। अतः अवक्तव्य शद्गकरके पूर्ण वस्तु कद्दी गयी | यह जैन 
सिद्वान्तके अनुसार अभेद माननेपर ही सकलादेश द्वारा कहा जा सकता है। तथा वह्द वस्तु या अर्थ 
तीसरे मंगकों कहनेवाले अवक्तज्य शद्वध करके और अन्य छद्द मंगोंके वाचक छट्ठ वचनों करके 
दूसरे दूसरे पर्यायोंकी विवक्षासे कथन करने योग्य है । अतः पदार्थ कथज्चित अवक्तब्य है | इस 
प्रकार यह सिद्धान्त निर्णीत हो चुका । अर्थात्‌ वस्तु अवक्तन्य द्वोती हुयी भी सात भंगोंके वाचक 
शद्दों करके वक्तव्य है। हां ! भेददृष्टिसे विकालादेशकी अपेक्षा वक्तव्यत्वाभाव नामका धर्म 
दी अवक्तब्य है । 

एतेन सर्वैथा वस्तुसत्‌ खलक्षणमक्तव्यमेवेतिमतमपास्त॑ खलक्षणमरनिर्देश्यामित्या- 
दिवचनव्यवहारस्य तत्राभावप्रसंगात्‌। यदि पुनरखलक्षणं शबद्धेनोच्यते निर्देश्यव्यावृत््या 
चानिर्देश्यशद्गेन विकल्पप्रतिभासिन एवाभिधानात्‌ न तु वस्तुरूपं पराम्ृश्यत इति मत, 
तदा कथं वस्तु तथा प्रतिपतन्नं स्थात्‌ ? तथा व्यवसायादिति चेत्‌ सो5पि व्यवसायों यदि 
वस्तुसंस्पक्ी शद्वस्तं स्पृशतु करणवत्‌ । न हि करणननितं ज्ञान वस्तु संस्पृशति न पुनः 
करणमिति युक्तम्‌ | करणप्लुपचारात्तत्स्पृश्तीति चेत्‌ तथा शद्धो5पीति समानस्‌ । 

इस उक्त कथन करके बौद्धोंके इस मतका भी खण्डन कर दिया जा चुका दै कि परमार्थ 
रूपसे वस्तुभूत हो रहा स्वलक्षण पदार्थ तो सभी प्रकारोंसे अवक्तव्य है | वास्तविक सत्‌ पदार्थकों तो 
शद्द छूता ही नहीं है | हम ( आचार्य ) कद्दते हैं कि यदि स्वलक्षणकों समी प्रकारसे अवक्तन्य 
माना जायगा तो “ स्वछक्षण कथन करने योग्य नहीं है, स्वलक्षण क्षणिक है, विशेषरूप है, ” 
इत्यादि बचनोंके द्वारा न्‍्यवहार होनेका अभाव उस स्वलक्षणमें प्राप्त हों जायगा। गुरु शिष्य 
उपदेश आदि सब जने चुप होकर बैठ जाय॑ंगे | फिर यदि तुम बौंद्वोंका यह मन्तव्य हो कि 
सखलक्षण शद्वसे वस्तुभूत स्वलक्षण नद्दीं कद्दा जाता है । शद्से तो अन्यापोह्द कहा जाता है, जो 
कि अवस्तुभूत होकर विकल्पक्ञानमें प्रतिमास रहा दे | स्वलक्षण रशाद्कसे अस्वदक्षण व्याबृत्ति कद्दी 
जाती दे. जो कि स्वलक्षणसे मिन्न है। ओर अनिर्देश्य शद्से निर्देश करने योग्यपनकी व्यावृत्ति कद्दी 
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जाती है । वास्तविकस्वरूपका तो शदसे विशिष्टशञान नहीं हो पाता है। ऐसा मन्तव्य होनेपर तो 
हम बोद्धोंसे पूंछते हैं कि तब आप वस्तुको तिस प्रकार अनिर्देश्य, क्षणिक, स्वलक्षण, आदि स्वरूपों 
करके कैसे समझ सकोगे ! बताओ ! यदि तिस प्रकार क्षणिकपन, अवक्तव्यपन, आदि करके 
बसस्‍्तुका निर्णय हो जानेसे उसकी प्रतिपत्ति होना मानोगे तो वह आपका माना हुआ निर्णय करना 
भी यदि वास्तविक अर्थका भले प्रकार स्पर्श कररहद्ा है, तब तो शाद्व मी इन्द्रियोंके समान उस 
वस्तुभूत अर्थकों छूलेबे ( विषय करडेवे )। भावार्थ--इन्द्रियजन्य प्रत्यक्ष जेसे यथार्थ वस्‍्तुको जान 
लेता है । वैसे ही शद्व जन्य आगमज्ञान भी वस्तुको जान लेवे | इसपर कोई बौद्ध यदि यों कद्दे कि 
इन्द्रियजन्य ज्ञान तो वस्तुको विषय करता हैं । इन्द्रियां तो वस्तुको विषय नहीं करती हैं । तैसे ही 
जडशद्द भी वस्तुको नहीं स्पशीता है, इसपर ह्वमारा यह कहना है कि इन्द्रियोंसे जन्मा हुआ 
ज्ञान तो वस्तुको भले प्रकार स्पश करे, किन्तु फिर इन्द्रियां वस्तुका स्पर्श नहीं करें, यह कथन 
युक्तिपू्ण नहीं है । इन्द्रियोंके विषय करनेपर ह्वी इन्द्रियजन्य ज्ञान बस्तुकों छू सकेगा। अन्यथा 
नाकसे रूप क्‍यों न देखलिया जाय ? इसपर बौद्ध कहते हैं कि कार्यका कारणमें उपचार करनेसे 
इन्द्रिय भी उस वस्तुको स्प्ीती है। ऐसा कहनेपर तो हम आपादान करेंगे कि तिस प्रकार शब्द 
भी वस्तुकों विषय कर लेवे | इन्द्रिय और शबद्ठ दोनोंमें आक्षेप और समाधान तुल्य हैं । 


शह्वजनितों व्यवसायो5पि न वस्तु संस्पृश्नति इति चेत्‌ कर्थं ततो वस्तुस्व॒रूप॑ प्रत्ये- 
यम्‌ ! श्रान्तिमात्रादिति चेत्‌ न हि परमार्थतदनिर्देशयमसाधारणं वा सिद्धथेत्‌ । दर्शना- 
त्तथा सिद्धिरिति चेत्‌ न, तस्यापि तत्रासामर्थ्यात्‌। न हि प्रत्यक्ष भावस्यानिर्देश्यतां भ्रत्येति 
निर्देशयोग्यस्य साधारणासाधारणरूपस्य वस्तुनस्तेन साक्षात्करणात्‌ । 


बौद्ध कद्दते हैं कि शद्से उत्पन्न हुआ निश्चयात्मक ज्ञान भी वस्तुकों भले प्रकार नहीं छूता 
है। आचार्य कद्दते हैं कि ऐसा कदहदनेपर तो हम वही प्रश्न उठायेंगे कि तिन बौद्ध शाज्रों या बुद्ध 
वक्ताके शबद्बोंसे वस्तुखरूपको तुम भला केसे समझ सकोगे ! बतछाओ ! यदि केवल श्रान्तिसे ही 
वस्तुका समझना मानोगे, तब तो परमार्थरूप खलक्षण अनिर्देश्य ( अवक्तन्य ) दहै। अथवा असा- 
धारण ( विशेष ) है, यह नहीं सिद्ध द्वो पायेगा। यदि निर्विकल्पक दर्शन ( प्रत्यक्ष ) से तिस प्रकार 
अनिश्य ओर असाधारण उस खलक्षणकी सिद्धि करोगे, यह तो ठीक नह्दीं पडेगा। क्योंकि उस 
आपके माने हुए प्रद्मक्षदी भी उन अनिर्देश्य भादिको जाननेमें सामर्थ्य नहीं है । प्रयक्षह्षान इन 
बातोंका विचार नहीं कर पाता है कि यह वस्तु अवाध्य है, विशेषरूप है, सामान्य नहीं है, एक 
क्षणमें नष्ट हो जानेवाली है, इत्यादि। किन्तु विचार करना तो अ्रतब्ञानका कार्य है | ग्रलक्ष ज्ञान तो 
पदार्थोके अनिर्देश्यपनकों नहीं जानता है, यद्द सभी मानते हैं। हां |! कथन करने योग्य और 
सामान्य विशेष आत्मक वस्तुका उस प्रयक्षसे साक्षात्कार हो जाता है। 





तथार्थचिन्तामणिः श्ट५ 

खलक्षणव्यत्रिक्ता केय॑ निर्देश्यता साधारणता वा प्रतिभातीदि चेत्‌ तस्यासाषा- 
रणवा<निर्देश्यता वा केति समः पर्यनुयोगः । स्वकृक्षणत्वमेव सेति चेत्‌ समः समाधि, 
साधारणवानिर्देश्यतयोरपि तत्स्वरूपत्वात्‌ । 

जैनोंके प्रति बौद्ध पूंछते हैं कि खलक्षणसे भिन्न द्वोकर यह्ष आपकी बतढायी हुयी निर्देश्यता 
( वक्तन्यता ) अथवा साधारणता ( सामान्यपन ) भला क्‍या प्रतिभास रद्दी है ? बताओ ; ऐसा प्रश्न 
करनेपर तो हम जैन भी पूँछेगे कि आप बौद्धोंसे मानी गयी असाधारणता ( विशेष ) अथवा अन्ति- 
देश्यता ( अवाच्यता ) भी उस खलक्षणसे न्यारी भला क्‍या दौखती दे ! बताओ ! इस प्रकार सक- 
टाक्ष चोथ उठाना दोनोंके लिये समान ( एकसा ) है | इसपर आप बौद्ध यदि यों उत्तर दें कि 
अस्ाधारणता और अनिर्देश्यता तो स्व॒लक्षण स्वरूप द्वी हैं, उससे न्यारी नहीं ढैँ, तब तो हमारी 
ओरसे भी यही समाधान समानरूपसे समझ लेना चाहिये कि साधारणता ओर निर्देश्यता भी उस 
वस्तुके स्वरक्षणस्वरूप ही हैं | स्वभाववानके स्वभाव उसके स्वरूप ही होते हैं । 


तहिं निर्देश्य साधारणमिति स्व॒लक्षणमेव नामान्तरेणोक्त॑ स्यादिति चेत तवाप्य 
साधारणमनिर्देश्यमिति कि न नामान्तरेण तदेवामिमतम्‌ । तयेष्टो वस्तु न साधारणं नाप्य 
साधारणं न निर्देश्यं नाप्यनिर्देश्यमन्यथा चेत्यायातम्‌ । ततो5किश्चिद्रर्प जात्यन्तरं भवश्न 
द्रीकत्तेव्य गत्पन्तराभावाद्‌ । 

बोद्ध कहते हैं कि तब तो निर्देश्य और साधारण इस प्रकारके पर्यायवाची दूसरे श्दों 
करके स्वल्क्षण ही कह्दा गया कद्दना चाहिये । जैन आचार्य कद्ते हैं कि ऐसा कहनेपर तो तुम 
बौद्धोंके यद्वां भी असाधारण और अनिर्देश्य इन दूसरे पयोयवाची श्द्ठों करके वह स्वलक्षण दी 
कट्दा गया क्‍यों न मान लिया जावे ? अर्थात्‌ स्वलक्षण भी शबद्ढके द्वारा आपके यहां कद्टा गया 
हुआ साधारण और निर्देश्य शद्द करके स्वलक्षण कथन किये जानेपुर भी आप यों प्रसन्न हो सकते 
थे कि जब शब्व वस्तुको छूता ही नहीं है तो अनिर्देश्य और साधारण शद्वको बकने दो, ललक्षण 
तो कान मूंद करके बैठा हुआ है, किन्तु आपके अभीष्ट अनिर्देश्य और असाधारण शद्व तोयों ही 
बकब्राद करके न चले जायेंगे । उन्हें तो वस्तुकी गोदमें आपको बैठाना पढेगा। तभी आपके 
इष्टतत्वकी पिद्धि द्वो सकेगी और तिस प्रकार इष्ट करनेपर तो वस्तु न तो साधारण है। असाधारण 
भी नहीं है । कथन करने योग्य भी नहीं दे और अवक्तव्य भी नहीं हैं। अन्य प्रकारके धम्मौसे 
भी नहीं है, यद्द सिद्धान्त आया | क्योंकि शह्कके द्वारा जो कष्टा गया वह आपके मतानुसार ठीक 
नहीं माना गया है। तिस कारण साधारण असाधारण या निर्देश्य अनिर्देश्य अथवा दूसरे प्रकार 
से वस्तुका कुछ भी स्वरूप न रहा, किन्तु आपने वस्तु मानी है | अतः तीसरी मित्र जातिकी वस्तु 
कुछ भी स्वरूपोंको रखती हुयी दूर नद्टीं की जा सकेगी । आपके पाप्त वस्तुके कुछ ख्रूपोंके 





४८६ तत्वाय॑ छोकवार्तिके 
सिद्ध करनेके लिए दूसरे उपाय हैं नहीं । भावार्थ--शद्ग के द्वारा ही वस्तुके स्वरूप सिद्ध किये जा 
सकते हैं । किन्तु बोद्धोंने शाह्वकों वस्तुस्पर्शी माना नहीं है। अब क्‍या उपाय शेष रद्दा ! प्रत्यक्ष 
तो स््रभावोंका निर्णय नहीं कर सकता है । अनुमान केवल समारोपोंको दूर करता रहता है । 
४ पोतकाक ”' न्यायसे शद्वकी ही शरण लेना आवश्यक है । ह 

तदकिजिचिदृपप चेत कय वस्तु व्याथात सकृत्कल्पितरूपाभावादकिंचिदृ्प नानु भूयमान- 
रूपाभावादिति चेत्‌ तवाप्यसाधारणं तत्किमिदानीमनुभूयमानरूपं वस्तु स्थितं ! तथा वा 
स्थाने तेमिरिकान्लुभूयमानमपीन्दुद्ययं वस्तु स्थात्‌ । 

उस वस्तुका स्वरूप कुछ भी . नहीं है, यदि ऐसा कहोगे तो बताओ ! वह वस्तु कैसे 
बनेगी ! कुछ भी स्वरूप नहीं हे ओर वह वस्तु है, ऐसा एकबार कहनेमें व्याघातदोष दे । 
अर्थात्‌ जो कुछ भी नहीं हैं, वह् वस्तु नहीं हो सकती है और जो वस्तु है, वह “ कुछ नहीं ” 
नहीं हो सकती है । इसपर यदि बौद्ध यों कहें कि ( एक बार ही ) कल्पना कर लिये गये अनेक 
स्वरूप तो वस्तुमें नहीं हैं । इस कारण वस्तु अकिज्चित्‌ स्वरूप है यानी व्यवहारिक शढ्ठोंसे बोले 
गये धर्मों करके उसका कुछ भी स्वरूप नहीं है। हां ! प्रलक्षज्ञानरूप अनुभव आरहे स्वरूपोंके 
अभावसे वस्तु अकिज्चित्रूप द्वोय ऐसा नहीं है। अर्थात्‌ बस्तुके प्रत्यक्ष करने योग्य स्वरूप तो 
वास्तविक हैं | आचार्य कद्दते हैं कि ऐसा करनेपर तो हम पूंछेंगे कि तुम्हारे यद्वां भी माना गया 
बसस्‍्तुका वह असाधारणस्वरूप कया इस समय अनुभवमें आरद्दा होकर स्थित हो रहा है ? यदि 
वस्तुके ति्त प्रकार असाधारणरूपसे अनुमव किये गये स्वरूपकी श्रद्धा करोगे, तब तो तमारा 
रोगवाले पुरुषके द्वारा अनुभूत दो रहे दो चन्द्रमा भी वस्तुभूत हो जायेंगे । भावाथे---एक ही 
समय दो चन्द्रमा देखनेमें अभी तक नहीं आये हैं, किन्तु आधी मिची हुयी आंखमें अंगुली गाढकर 
देखनेपर या नेत्र-विकार हो जानेपर दो चन्द्रमाका विशेषरूपसे नवीन ज्ञान होता है । ऐसे असा- 
धारण अनुभवके विषय दो चन्द्रमा वस्तुमूत हो जायेंगे। अथवा धत्तृरकों खानेवाले या पीढिया रोग 
वाले पुरुष द्वारा असाधारणरूपसे देखा गया सब सोना भी वास्तत्रिक द्वो जायगा, जो 
कि इष्ट नहीं हे । 

सुनिर्णीतासम्भवद्भाधकप्रमाणं वस्तु नान्‍्यदिति- चेत्‌ तहिं यथा प्रत्यक्षतोंहतुभू- 
यमानं तादशं वस्तु तद्वल्लिगश्नद्धादिविकल्पोपदर्शितमपि देशकालनरान्तराबाधितरूपत्वे 
सति कि नाभ्युपेयते विज्वेषभावात्‌ । ततो जात्यन्तरमेव सर्वश्ैकान्तकल्पनातीतं वस्तुत्व- 
मित्युक्तेः स्पादवक्तव्यम्रिति सृक्तम्‌ | 

यदि आप यों कट्ठो कि जिस पदार्थके असम्भव द्वोनेको बाधा देनेवालढा प्रमाण भले प्रकार 
निर्णात द्वो चुका है। अथवा जिप्त पदार्थके सद्भावकी पिद्दिमें बाधक होरदे प्रमाणका असंभव 


तलारथीचिन्तामाणै ३८७ 
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है वह वास्तविक पदार्थ है। अन्य पदार्थ वस्तुभूत नहीं है। एक समय एक ही क्षेत्रमें दो चन्द्रमाको 
जाननेवाला ज्ञान बाधासद्वित है । अतः दो चन्द्रमा परमार्थभूत नहीं हैं, तब तो हम कहेंगे कि 
जिस भ्रकार प्रत्यक्ष प्रमाणदारा अनुभवकी जारही तैसी बाधारह्वित वस्तु ययार्थ है। उसीके समान 
अविनाभावी हेतु, संकेत प्रहण किया राद्व, चेष्टा आदिसे उत्पन्न हुए विकल्पज्ञानद्वारा प्रदर्शित किये 
पदार्थ भी दूसरे देश, अन्य काछ, और मिन्न भिन्न व्यक्तियोंसे अबराधित स्वरूप द्वोनेपर वस्तुभूत 
क्यों न मान छिये जावें | प्रत्यक्ष और विकल्पसे जाने गये विषयमें कोई अन्तर नहीं हे । 
भावार्थ--संपूर्ण देश और सम्पूण काछ तथा अखिल व्यक्तियोंके द्वार जो बाधारहित द्दोकर जान 
ढिया गया है, चाहे बह प्रत्यक्षते जाना गया हो या विकल्पज्ञानसे जाना हो | वस्तुभूत पदार्थ 
है। प्रत्यक्ष और ग्रिकल्पज्ञानसे जाने गये पदार्थके परमार्थपनेमें कोई अन्तर नहीं है । तिसः कारण 
सभी प्रकार ए्कान्तोंकी कल्पनाको उल्हुंबन करता हुआ सर्वथा निर्देश्य या अनिर्देश आदिसे विलक्षण 
जातिवाला पदार्थ ही वस्तुमूत है। ऐसा कद्दनेसे कथ्चित्‌ जीव आदि वस्तु अवक्तन्य हैं | इसी बातकों 
भले प्रकार कहा जा चुका है | यहांतक तीसरा मंग अवक्तन्य सिद्ध हुआ | 

४ ज्प्रार्पिताभ्यां तु सदसक्तताभ्यां विशेषित ” जीवादि वस्तु स्थादस्ति च नास्ति- 
चेति वक्तु शक्‍्यत्वादृक्तव्यं स्यादस्तीत्यादिवत्‌ । 

क्रमसे विवक्षित किये गये सत्त और असत्त्व धर्माकरके विशिष्ट होते हुए तो जीव आदि 
वस्तु कथज्चित्‌ अस्ति और नास्तिस्‍्वरूप हैं | इस प्रकार कह सकनेके कारण चौथे मंगद्वारा जीव 
आदि वस्तु कथअ्चित्‌ वक्तव्य हो जावे, जैसे कि स्यादस्ति इत्यादि वाक्योंसे कह्दने योग्य द्ोनेके 
कारण स्यादस्ति, स्यान्नास्ति, और स्यादवक्तव्य इन भंगोंके द्वारा वस्तुको कहने योग्य सिद्ध किया जा 
चुका हे । इस चोथे भगमें विशेष विवाद नहीं है । अतः थोडे कथनसे ही कार्यापतिद्वि द्वो गयी हे । 


कथमस्त्यवक्तव्यापिति चेत्‌ प्रतिषेषशद्वेन वक्तव्यमेवास्तीत्यादि विधिशद्वेनावक्तव्य 
मित्पेके, तदयुक्तं, सर्वथाप्यश्तित्वेनावक्तव्यस्य नास्तित्वेन वक्तव्यतानुपपतेः विधिपूर्वक 
लात प्रतिषेधस्य । सर्वश्ैकान्तम्तिषेधो5पि हि विधिपूर्वक एवान्यथा मिथ्यादशग्ुणस्था- 
नाभावप्संगात्‌। दुर्नयोपकल्पितं रूप सुनयप्रमाणविषयभूत न भवतीति प्रतिषेषे स्वे्ेका 
न्तस्प न कशथिग्राघातः । 

पांचमा मंग अस्त्यवक्तन्य केसे बनता है ! ऐसी आशक्षेपसद्षित शेका होनेपर कोई एक 
विद्वान्‌ ऊपरसे ही समाधान करते हैं कि निषेषवाचक नास्ति शद्व करके तो जीव आदिक वक्तन्य 
ही हैं, किन्तु अस्ति इत्यादिक विधि ( सत्ता ) वाचक शद्व करके जीव आदिक अवक्तव्य हैं। अतः 
अप्ति होकर अवक्तब्य हो गया । आचार्य कद्दते हें कि इस प्रकार एक विद्वानका यह कद्दना युक्ति 
रद्वित है। क्योंकि सर्व प्रकारसे भी अस्तित्व धर्मकरके नहीं कहे जाने योग्य जीव आदिकका नास्ति- 
पने करके भी वक्तन्यपन नह्ीं सिद्ध होता डै। कारण कि पूर्वमें जब किसीकी सत्ता प्रतीत हो जाती 








श्ट८ तत्वार्थ छोकवारतिके 





है, तब पीछे उसका निषेध किया जाता है। अन्यत्र विधमान होरहे घटका राते भूतलमें निषेध 
करते हैं । खरविषाणका निषेध नहीं हो सकता है । देखो | सर्वेथा एकान्तोंका निषेध करना भी 
अवश्य विधिपूर्वक ही माना गया है। मिथ्याज्ञानी प्रथम गुणस्थानमें मिथ्या अमिनिवेशके वश 
होकर एकान्तोंकों मान लेते हैं और सम्यग्ज्ञानी उन एकान्तोंका निषेध कर देते हैं। अन्यथा यानी 
एकान्तोंको यदि सभी प्रकारसे न माना जायगा तो मिथ्याइष्टि गुणस्थानके अभावका प्रसंग द्वोगा। 
खोटी नयोंसे गढ़ लिया गया पदार्थका स्वरूप श्रेष्ठ नय ओर प्रमाणोंका विषयभूत नहीं द्वोग है । 
इस कारणसे भी सर्वथा एकान्तोंका निषेध करनेमें कोई व्याघातदोष नहीं है। अर्थात्‌ एकान्तका 
निषेध मी विधिपूर्वक ही होता है। अतः पांचमे मंगके लिये एक विद्वान्‌की बनायी गयी 
राति प्रशस्त नहीं है । 

अस्तित्वविश्िष्टतया सहार्पिततदन्यधमंद्रयविशिष्टततया च वस्तुनि प्रतिपित्सिते तद- 
स्त्यवक्तव्यमित्यन्ये, तदप्यसारम्‌ । तत्रास्त्यवक्तव्यावक्तव्यादिभंगान्तरमसंगात्‌ | ततो5पि 
सहार्पिततदन्यधर्मद्रयविशिष्टस्थ ततोप्यपरसहार्पितधर्मद्रयाविश्विष्टस्य वस्तुनो विवक्षाया निरा- 
कर्तुमशक्तेः प्रतियोगिधमेयुगछानामेकत्र वस्तुन्यनन्तानां सम्भवाद तेषां च सहार्पितानां 
वक्तुमशक्यत्वात्‌ अस्त्यनन्तावक्तन्य वस्तु स्यात्‌ तच्चानिष्टम । 

अस्तित्व घर्मकी विशिष्टतासे ओर एक साथ विवक्षित किये गये उससे मिन्न अस्ति, नास्ति, 
इन दो धमोकी विशिष्टतासे वस्तुके जाननेकी इ०छा उत्पन्न द्वोनेपर वह वस्तु कथज्चित्‌ अस्ति होकर 
अवक्तव्य है। इस प्रकार अन्य कोई विद्वान्‌ पांचमे भंगकी उपपत्ति कर रहे हैं, वह भी उनका कथन 
निस्सार दे । क्योंकि यों तो उन अस्ति और नास्तिसे मिन्न दूसरे दो धमोकी विवक्षा करनेपर दूसरे 
तीसरे कैई अवक्तव्योंको मिलाकर अस्तिअवक्तन्य-अवक्तन्य आदि अन्य भंगोंके बढजानेका प्रसंग 
होगा | उससे भी न्यारे अन्य साथ कट्दनेके लिये विवक्षित किये गये और उससे भिन्न दो धर्मौसे 
विशिष्ट बस्तुकी तथा उनसे भी मिन्न न्यारे साथ अर्पित किये दो धर्मोंसे विशिष्ट वस्तुकी विवक्षाका 
निराकरण करनेके लिये अशक्ति हैं | एक वस्तुमें निय अनित्य, एकत्व अनेकत्व, इष्ट अनिष्ट, आदि 
प्रतियोगीस्वरूप अनन्त युगलिया धमोका सम्मव है ओर एक समयमें साथ अर्पणा कर लिये गये 
उन धमर्मोकी कहनेके लिए अशक्यता होनेके कारण अस्ति होकर अनन्त अवक्तन्य धर्मवाली 
वतु हों जायगी, किन्तु इस ढंगसे वे अनन्त अवक्तव्य धरम इष्ट नहीं हैं । अतः पांचमे मंगका 
यह ढंग भी अच्छा नहीं है । । 
ु येन रूपेण वस्त्विति तेन तत्मतियोगिना च सहाक्रान्तं यदा प्रतिपचुमिष्ट तदास्त्य 

वक्तव्यमिति केचित्‌, तेअपि यावद्धिः ख्वभावेः यावन्ति वस्तुनोस्तित्वानि तत्मतियोगिमि- 

स्तावद्धिरिव परम्भेः, यावन्ति च नास्तित्वानि तथुगले! सहार्पितेस्तावन्त्यवक्तव्यानि च 
रूपाणि ततस्तावन्त्यः सप्तमंग्य इत्याचक्षते चेत्‌ मविष्ठत्पेव युक्‍्श्यागभाविरोकात । 
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जिस खरूपकरके वस्तु है उससे तो अस्ति है, किन्तु उस स्वरूप करके और उसके 
प्रतियोगी घर्मकरके घिरी हुयी द्वोकर एक दी समयमें समझनेके लिये जब इष्ट की गयी है, तत्र 
अस्त्यवक्तव्यरूप है । इत प्रकार कोई पांचमे मंगकी पुष्टि कर रहे हैं । वे भी यदि इस प्रकार स्पष्ट 
कट् देवें कि जितने स्वभावों करके एक वस्तुके जितने अस्तित्वरूप मावधम हैं और उन धर्मोके 
प्रतियोगीरूप उतने ही स्वभावों करके जितने नास्तित्वरूप घम हैं, उतने एक समय साथ विवक्षित 
किये गये उन अनेक युगलधमी करके उतनी संख्यावाले अनेक अवक्तव्यरूप हो जाते हैं। और तिन 
अवक्तब्योंसे उतनी संख्यावालीं सप्तमंगियां बन जाती हैं| तब तो युक्ति और आगमसे अबिरोध होनेके 
कारण उनका कथन प्रतिष्ठित हो ही जाता है अन्यथा नहीं । भावार्थ--वस्तुको अस्ति या एकत्व, 
नित्यत्व, आदि धमोसे युक्त करते हुए और युग्मधर्मकी साथ विवक्षा करनेपर पांचमा भंग वन जाता है | 
एतेन नास्त्यवक्तव्यं चिन्तितं प्रत्येये, स्पादस्तिनास्त्यवक्तव्य च वस्त्विति प्रमाण- 
सप्तमंगी सकछविरोधवैधुर्याद्‌ सिद्धा ! नयसप्तभंगी तु नय़त्रे प्रप/भ्चतो निरूपयिष्यते । 
इस उपर्युक्त कथनसे नास्त्यवक्तन्य नामके छठवें मंगका विचार कर लिया गया समझ लेना 
चाहिये । अर्थात्‌ नास्ति होकर युग्म धर्मते साथ विवक्षित होती हुई वस्तु नास््यवक्तन्य धर्मसे कट्टी 
जाती है । तथा सातवां भंग कथज्चित्‌ अस्ति, नास्ति, और अवक्तव्यखरूप वस्तु है, यह्द भंग भा 
वस्तुके अस्तित्व, नास्तित्, और अवक्तव्य धमोकी एक साथ योजना करनेपर बन जाता है । 
अनेक वादियोंके भिन्न प्रकारके एकान्त हो रहे हैं। अद्दैतवादियोंका सत्तारूप ही एकान्त है और 
तत्तवोपप्ठव वादियोंका नास्तित्वरूप एकान्त है । बोद्ध तत्लोंको अवक्तन्य माननेका आग्रह कर रहे 
हैं | वैशेषिक भाव अभावरूप निरपेक्ष अत्ति नास्तिके एकान्तमें मम्न हैँ | शोकराचार्यके मतानुयायी 
आत्माको अस्ति मानकर अवक्तन्य मानते हैं । माध्यमिक पदार्थको नाप्ति होकर अवक्तव्य स्वीकार 
करते हैं । श्रेताम्बर अस्ति, नात्ति, मानकर अवक्तब्य कह रहे हैं, किन्तु स्याद्वादापिद्वान्तके अनुसार 
परश्परकी अपेक्षा रखते हुए सातों धर्म वस्तुभूत इष्ट किये जाते हैं | इस प्रकार जीव आदि वस्तु 
( धर्मी ) में प्रमाण द्वारा निर्दिष्ट की गयी सप्तमंगी संपूर्ण विरोधोंके रह्वितपनेसे सिद्ध करदी गयी है 
और नय सप्तमंगी तो नय प्रतिपादक अन्‍्तके सूत्रमें विस्तारसे निरूपण की जावेगी । स्थूल्दृष्टिसे 
विचारा जाय तो शद्ग द्वारा नयसप्तमंगी और प्रमाण-सप्तमंगीमें कोई अन्तर नहीं है, किन्तु मंगोंका 
निरूपण करते समय प्रतिपतताका यदि वस्तुके घमपर लक्ष्य है तो नय-सप्तमंगी द्वो जाती है और पूर्ण 
वस्तुरूप धर्मीपर यदि लक्ष्य स्थित हे तो प्रमाण-सप्तमंगी हो जाती है। व्रिशेष कथन आगे करेंगे। 
... सतः परार्थोडपिगमः प्रभाणनयैवैचनात्मभिः कर्तव्यः स्वार्य इव ज्ञानात्मभिः, अन्यथा 
कार्त्स्यनेकदेशेन च तत्ततार्याधिगमानुपपतेः । 
”. तिस कारण अबतक सिद्ध हुआ कि वचनखरूप प्रमाण और नयों करके दूसरे श्रोताओंके 
लिये ज्ञप्तिकी जानी चाहिये | जेसे कि ज्ञानवरूप प्रमाण और नयथों करके स्वयं अपने लिये अधिगम 
69 
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करना योग्य है । अन्यथा यानी दूधरे प्रकारोंते पृूणिरूप और एकदेश करके तत््ताथोका अधिगम 
द्ोना नहीं बन सकता | सनह्निकर्ष, इन्द्रियद्वाति, सम्भव, आदि उपाय तो अधिगतिके ज्ञापक द्वेतु 
नहीं दें । यहांतक “ प्रमाणनयैरधिगमः ”' इस सूत्रका संकलन कर दिया है। . 
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है 
छठे यृत्रका सारांश 

इस सूत्रके प्रकरणोंका संक्षेपसे विवरण यों द्वे कि प्रथम ह्वी नाम आदिकसे निक्षिम किये गये 
पदार्थोको पूर्णरूप ओर एकदेशसे अधिगम द्वोना प्रमाण और नयोंसे बताया गया है । प्रमाण और 
नय ज्ञानोंको अपनी कृति तो अभ्यास तथा अनमभ्यासदशारम स्वतः परतः हो जाती है | नयकी 
अपेक्षा प्रमाणकों पूज्यपना है । नयज्ञान प्रमाणरूप नहद्हीं हैं ओर अप्रमाण भी नहीं दे । किन्तु प्रमा- 
णभूत श्रतज्ञानका एकदेश है । तैसे दी नयका त्रिषय भी वस्तु है और अवस्तु न द्वोकर वस्तुका 
एकदेश हे | उसके वाद आचायौने अवयवी पदार्थकों सिद्ध किया है । बौद्धोंके तदुत्पत्ति, तदाकार 
और तदघ्यवसायसे विषय नियम माननेका खण्डन किया गया दै । ज्ञान निरंश ओर क्षणिक नहीं 
है, किन्तु सांश ओर कालान्तरस्थायी दे | सत्वकी क्षणिकत्वके साथ व्याप्ति नहीं है । बौद्धोंके मतका 
खण्डन हो चुकनेपर ब्ह्माद्ैतवादियोंके ख॒तःसिद्ध हाथ छग गये तत्त्वका भी आचायोने निरास कर 
दिया है । विशेषके बिना सामान्य रहता नहीं दे । केवल अंश या अंशौको नयज्ञान 
जानता है, किन्तु अंश और अंशीके समुदाय वस्तुकों प्रमाण जानता है । 
बस्‍तुके सम्पूण अंशोंका कथन करनेवाला प्रमाणवाक्य है और वस्तुके विकल 
अंशका निर्देश करनेवाठा नय-वाक्य दे | प्रमाणके द्वारा वसस्‍्तुकों जानकर उसके 
अशको जाननेमें वित्राद द्वोनेपर नयज्ञान प्रवर्तता है| असंझ्ली जीवोंफे नयश्ञानकी प्रवृत्ति नहीं 
है । श्रुतज्ञानके विषयमें ही नयकी प्रवृत्ति है| माति, अवधि, मनःपर्यय ओर केबलब्ञानको मूल 
मानकर उनके विषयम नयोंकी प्रवृत्ति नहीं है । अपना और अर्थका निश्चयखरूप विकल्प करना 
अधिगम दै। वह प्रमाण और नयों करके किया गया अभिन्न फल है। ज्ञानमें खयंकी इसि होना 
अच्छी युक्तियोंसे घटाया है, जिस बातको कि कोई एकान्तवादी नहीं मानता है । संवाद और अतै- 
बादसे प्रमाणपन और अगप्रमाणपन ब्यवत्थित हो रहद्दा है । विपयेय ज्ञानमें खके लिये योग्य अर्थका 
विशेषरूपसे निश्चय नहीं है | प्रमाण और नयरूप करणोंसे अधिगमरूप फल कथंचित्‌ मिन्न हे । 
यहां बौद्धोंकी मानी हुई प्रमाण फलब्यवस्थाका और तदाकारताका खण्डन कर ज्ञानावरणके विघटनसे 
प्राह्म ग्राइकपन सिद्ध किया है । प्रमेतिका साधकतम दोनेसे भावईन्द्रियां प्रमाण हैं । भज्ञान 
निदृत्ति प्रमाणका अमिन्न फल द्वै, तथा द्वान उपादन ओर उपेक्षा बुद्वियां प्रमाणसे मिन्न फल हें । 
किन्तु एक आत्मामें होनी चादिये। प्रमाण और फलके भेद और अभेदका अच्छा विचार किया है। 


तसचार्यचिन्तामाणैः ४९१ 


ज्ञानस्वरूप प्रमांग और नरयोत्ते खके लिये अधिगम द्ोता है | तथा वचनस्वरूप या शब्दत्वरूप 
प्रमाण नयोंकरके दूसरोंके लिए अविगम होता दे । मति आदि पांच ज्ञान हैं । अस्ति आदिक 
सात मंगोंसे प्रदत्त रहा सात प्रकारका शब्द है। प्रश्नके वशसे सात मंगोंकी प्रवृत्ति होनेमें कोई 
विरोध नहीं है । बोद्धोंका माना हुआ दब्दोंकी योजनासे शून्य खलक्षण पदार्थ कुछ नहीं दे । 
प्रत्यक्ष प्रमाण सामान्यविशेषात्मक वस्तुकों ग्रहण करता है । सद्रश परिणामरूप व्यञ्जन पर्यायें ही 
शद्दोंके द्वारा कद्दी. जाती दें, सूक्ष्म पर्यायें नद्ीं। किन्तु उनसे अभिन्‍न द्वव्यका जैसे तैसे प्रतिपादन 
हो जाता है, संख्यात शब्दों कके कथन करने योग्य अनन्त धमोके वचनमार्ग अनन्त 
सप्तमंगीरूप हो सकते हैं, जैसे सबद्श गोशद्व वाणी, पशु, आदि दश अर्थोको 
कट्द देता है । वस्तुके परिणामोंका लक्ष्य रखकर नयको जाननेवाछा विद्वान्‌ सप्तभंगोंकी 
प्रक्रियाका योजन करता है । सात धर्मोमेंसे कोई मी एक धर्म शेष छद्ठ धमोसे अविनाभाव रखता 
है। स्वरूपके प्रदण और पररूपके त्यागसे वस्तुपनकी व्यवस्था है । स्रकीय द्रव्य, क्षेत्र, काल, 
भावसे वस्तु है । परकीय द्रव्य, क्षेत्र, काल, भावसे नद्ीं दे | वस्तुभूत कल्पित सात धर्म सात 
विवादोंको पेदा करते द्वुए सात प्रकारकी जिज्ञासाके अनुसार सात प्रश्नोंके उत्तरस्वरूप सात भंगांका 
निरूपण करा देते हैं । न्यून अधिक मंग द्वोनेके लिये सम्भावना नहीं है। सब इन्हींमे ही गर्भित 
द्वो जाते हैं। दूसरे घमोकी अपेक्षासे यदि प्रश्न उठाये जांयगे तो दूसरी सप्तमंगियां यहां हो जावेगी। 
इस प्रकार एक वस्त॒में असंख्य सप्तमंगियां हो जाती हैं. । कोई अब्याति, अतिव्याति, असृम्भब, 
दोष नहीं आता दे । अनिष्ट अर्थकी निवृत्तिके लिये वाक्यमें अबधारण करना आवश्यक बतलाया 
है । अन्यथा कहना न कहना बराबर है। तीन प्रकारके एवकार्रोको पृष्टकर निपातोंको वाचक और 
द्योतक स्वीकार करते हुए शद्गका विधविनिषेधात्मक अथे सिद्ध किया है। यह विचार बडा चमत्कारक 
है । प्रत्येक वाक्यके द्वारा कोई न कोई पदार्थ व्यवच्छेध्य अवश्य द्वोता है । सर्व, ज्षेय, आदि पदोंका 
भी व्यवच्छेय अधथ॑ दे । स्याद्यादपिद्वान्तके अनुसार सर्वव्यवस्था बन जाती दै। जैसे कि संयोग 
सम्बन्धसे पर्वतमें अग्नि है ओर निष्ठत्वस्मम्बन्बसे अम्निमें पर्वत रहता द्ै । अथवा पत्नीका स्वामी पति 
हे किन्तु पतिकी मी स्वामिनी पत्नी द्वै । यद्दी पतिपत्नी सम्बन्ध है। पति शद्वका ही ख्रीलिड्डमें 
पत्नी बन जाता दे जिस शद्के साथ एवं गाया जाता है, उसीसे अवधारण अर्थका कथन होकंर एचसे 
चोतित कर दिया जाता है | अजीवकी सत्ता करके भी जीव अस्तिरूप न द्वो जाय, इसके लिये 
स्थात्कारका प्रयोग करना आवश्यक हैं | स्थात्‌ शद्यते अनेकान्तका दोतन द्वोता है। स्थात्‌ छूगाने 
'पर ही एवकार शोमित द्वोता है। अभेदद्ृति ओर अभेद उपचारसे सकडादेशद्वारा संपूर्णवस्तुका युग- 
पत्‌ निरूपण हो जाता है और भेदकी विवक्षासे विकलादेश द्वारा क्रसे कथन होता है। 
काल आदि आठोंसे भेद और अभेद आपँत किये जाते हैं। यहां स्याद्ादकी प्रक्रियाके 
उत्पादक बीजभूत पदार्थोकी सिद्धि की गयी दे । स्थात्‌ शद्के द्वारा अनेकान्तके ध्वनित द्वोनेपर भी 





४९२ तत्त्यार्थ छोकंवातिके 


विशेष प्रतिपत्तिके लिये अध्ति आदिक राद्दोंका प्रयोग करना अनिवार्य है। चाहे बोलो, या न बोलो, 
स्पात्कार और एवकार अपने काम करनेके लिये वाक्यमें जुड़ ही जाते हैं । आगे सकलादेश और 
विकलादेशका निर्णय किया गया है। शद्से कहा गया धर्म प्रधान है। शेष अर्थापत्तिस ज्ञायमान 
धर्म अप्रधान हैं। शद्दोंके गौण, मुख्य दोनों अर्थ अभीष्ट हैं। आदिके तीन मंग निरंश हैं, 
यानी उनमें एक एक अंश है। चौये आदिम दो तीन अंश है | मूल दो मंगोंके उन्‍नायक अनेक 
मार्ग हैं। जीव और अस्तिमे कथश्वित्‌ भेदाभेद है । अनेकान्तरूप अमेथय किलेमें बैठे हुए स्याद्वा- 
दियोंके ऊपर एकान्तवादियोंकी ओरसे दिये गये संकर, व्यतिकर, आदि दोष आघात नहीं पहुंचा 
पते हैं। प्रत्युत भूषण बन जाते हैं । अनेकान्त अनेकान्तरूप ही है, यद्द भी एकान्त इष्ट किया 
गया है । विवक्षित नयसे साधागया एकान्त भी अनेकान्तका पोषक है । इन सिद्धान्तोंको आचार्य 
महाराजने श्रीसतमन्‍्तभद्वाचार्यके वचनोंका प्रमाण देकर साधा है | मूल दो मंगोंकी सिद्धिके पश्चात्‌ 
दोनों मंगोंकी युगपत्‌ विवक्षा होनेपर अवक्तव्य भंगकी पुष्टि की है । यहां एकान्तवादियोंकी ओरसे 
आये हुए उपद्रवोंका श्रेष्ठ युक्तियोंसे निशगाकरण किया है । अपनी बुद्धिसि गढ लिया गया भी 
कोई शद्व दो धमौको एकदम नहीं कट्ट सकता है । यहां अवक्तव्य धर्मका बहुत बढ़िया व्याख्यान 
किया है। शबढ्के द्वारा वास्तविक अर्थ छूता न माननेत्राढे सौगतोंके प्रतिबाधक प्रमाणोंके असम्भवका 
निर्णय द्वो जानेसे वस्तुव्यवस्था सिद्ध की है । संक्षेपसे चोये मंगको सिद्ध कर पांचमें भंगके 
विवादोंको हटाकर अस्त्यवक्तन्यका निरूपण किया है, तथा छठे सातवें भंगका निरूपणकर सूत्रका 
संकलन कर दिया है । इस सूत्रके माष्यमे अन्य भी अनेक अवान्तर प्रकरणोंका विचार चलाकर 
सप्तमंग-प्रक्रियाको स्याद्ाद-सिद्धान्तके अनुसार साधा गया है। सहृदय, प्रतिमाशाली, विद्वान्‌, अनु- 
मनन कर विशेषरूपसे शाखरहस्यकों हृदयंगत कर सकेंगे | इस प्रन्थका जितना गद्दरा घुसकर 
विचार किया जायगा, उतना ही रहस्य अधिक प्राप्त होगा | 


* स्याद्राद ओर अनेकान्त ” 


मुमुक्षु जीबोंकी आराधने योग्य और सम्यग्ज्ञानका अनन्तवां भाग श्रुतब्ञान है । श्रतज्ञानमें 
भी अनमिश॒प्य॑ ज्ञानका अनन्तवां भाग राद्व द्वारा प्रतिपाद्य होता है । क्षपक श्रेणीमें कमोका समूल 
चूल नाश करनेमें जो शुक्वध्यान होता है, वह श्रुतज्ञानकी ही अंश उपांशोंको जाननेवालीं पर्यायोंका 
पिंड है । मति, अब्रवि और मनःपर्ययज्ञान कर्मक्षय करनेमें समयेकारण नहीं हैं । हां ! श्रुतज्ञानरूप 
. सहस्रवार खड्ड ही घातिकर्म शत्रुओंका नाशकर कैवल्य साम्राष्यलक्ष्मीका अन्यवद्वितरूपसे 
सम्पादन करता है । 

इस ही कारण नय, उपनय, स्थाद्ाद, अनेकान्तपद्धाति, सप्तमंगी, आदि द्वारा श्रतज्ञानकी 





तत्वार्थीचिन्सामानि: १९३, 


पी आम 





आराधना करना मोक्ष पुरुषार्थथा बीज हे। श्रुतज्ञान अंशी द्वोकर प्रमाण है। नय, उपनय, 
ये श्रुतज्ञानके अंश हैं । 

वस्तुके कतिपय धर्मीको शद्व द्वारा समझने, समझानेवाले, प्रतिपाथ, प्रतिपादकोंके ज्ञानका 
बीज स्याद्याद वाढमय है। स्थाद्दद और अनेकान्तका इतिद्वास अनादि है । एकान्तोंपर इनकी 
दिग्विजय भी सनातन है | अनेकान्तका क्षेत्र न्यापक है, जब कि स्थाद्वादका प्रतिपाध विषय व्याप्य 
है । अर्थात्‌ बहुमाग अनन्तानंत अनेकान्तोंमें संख्यात संख्यावाले शब्धात्मक स्याद्वादोंकी प्रवृत्ति नहीं 
भी है । अनेकान्त वाच्य दे, स्याद्राद वाचक है । इनका कर्णधार श्रुतज्ञान है। भव्यमुसुक्षु सम्य- 
ग्जानी आत्मा इन धर्मत्रैचित्यों और विविध वचन कलाओंका प्रभु है । अनन्त धर्मोका अविष्वमाग 
पिंड द्वो रद्दी वस्तुके अनुजीबीयुण प्रतिजीबीयुण, आपेक्षिक धर्म, पर्याय शक्तियां, ए्रृवं पर्याय, 
अबिभागप्रतिच्छेद, सत्तमंगीविषय नाना स्वमाव आदि अनेक वृत्तिमान्‌ धमोको अनेकान्त कद्ठते 
. हैं । एक वस्तुमें विरोधर्रद्वेत अनेक विधिनिषेधोंकी कल्पना करना सप्तभंगी है । 

बस्तुके त्वमाव दो रहे भाव और अभाव ये दो धर्म ही शोष पांच भज्डोंके व्यवस्थापक हो 
जाते हैं। सर्वत्र अनेकान्तका साम्राज्य दे । किन्तु स्याद्वादप्रक्रिया आपेक्षिक धमौमें प्रवर्तती हे । 
अनुजीवी गुणोंमें नद्दीं। पुद्ठल रूपवान्‌ द्वै, आत्मा ज्ञानवान है, मोक्षमें अनन्तसुख है । ऐसे स्थछों- 
पर सप्तमंगीका प्रयोग करना अनुचित दै। सम्यक्एकान्त तथा मिथ्याएकान्त और सम्यकुभनेकान्त 
तथा मिथ्याअनेकान्तके समान सप्तमंगीके भी समीचीनसप्तमंगी और मिथ्यासप्तभंगी ये दो भेद द्वोते हें । 

स्पात॒के साथ अवधारण करनेवाछा एवकार मी लगा हुआ है। 


अपने द्रव्य, क्षेत्र, काल, भाषोंसे घटको अस्ति कहते हैं। उसी समय परसम्बन्धी दब्य, 
क्षेत्र, काल, भावों करके घटका नास्तित्व भी प्रस्तुत है । 

अनुजीवी, प्रतिजीवी हो रद्टे भाव, अभाव दोनोंका बल समान है। यदि भावपक्षको सामर्थ्य- 
शाली और अभाव पक्षक्रो निरत्ेठ माना जायगा तो निर्त्रछ दरा बलवानकी हत्या करनेपर साहूर्य- 
दोष द्वो जानेके कारण वस्तु स्वयंको भी रक्षित नहीं रख सकेगी। हने: शने: भोजन करनेपर 
मध्यमें अस्परैन और अरसनके व्यत्रधान पड रह्दे जाने जा रहे हैं । भोज्यसे अतिरिक्ति व्यज्जनोंकां 
अरसन भी तत्कालीन व्यवह्तत हो रहा है । ै 
ह गोल पंक्तिमें लिखे हुये अक्षरोंके ऊपर छेदोंकी गोल पंक्तिवाली चालनीके रख देनेपर ब्यव* 
द्वित हो रहे अक्षर नहीं बांचे जाते हैं | किन्तु उन अक्षरोंके ऊपर चलनीको शीघ्र घुमा देने यो 
डुलछादेनेते वे अक्षर व्यक्त, अव्यक्त पद लिये जाते हैं | यद्वां चलनीके धुमानेपर शुक्लूपत्रके ऊपर 
ढिखे हुये काले अक्षरोंकी शीघ्र शीघ्र आभा पड जानेते पत्रकी शुक्लतामें कुछ काछापन और 
अक्षरोंके कालेपनमें भूरेपनकी आभा-पड जाती है। चक्रमें अनेक लकीरोंकों कई रंगोंसे लम्का 


४९४ तस्वाय छोकवाईर्िके 
खींचकर पुनः उसको शीघ्र घुप्रा देनेपर आभाओंका साह्डूर्य निरातिये । साथ द्वी मध्यमें रते अन्त- 
रालोंको भी देखते जाइये । चोकीपर धरे हुये भूषणको देखते समय सिंह, सर्पादिका अमाब दी 
इमको निर्मय कर रहा दे । अन्यथा सिंह, सर्प, विष, आदिके सद्भावकी प्रतीति दो जानेपर भूषण, 
मोजनादिको छोडकर दृष्टा, रसयिता, स्पृष्ट पुरुष न जाने कहां भागता फिरिगा । यों जगतके सभी 
ब्यवह्वार ठुप्त हो जायेंगे, शून्यवाद छाजायेगा । 


अतः भाव, अभाव, स्र॒भाओंसे गुम्फित द्वो रद्दी वस्तु माननी पढती दे । यों स्वकीय देश, 
देशान्श, गुण, गुणान्शोंत्ते अस्तित्वललरूप और अन्यदीय देश, देशान्श गुण गुणान्शों करके नाप्ति 
स्वरुप द्वो रहे पदायोमें स्वमावभूत आपेक्षिक धर्मों और सप्तमंगी विषयक कल्पित ध्मोका अव्म्ब 
छेकर १ श्यादस्ति २ स्यान्नात्ति ३ स्यादवक्तब्य 9 स्यादस्तिनास्ति ५ स्थादस्त्यवक्तव्य ६ स्यान्ना- 
ह्यवक्तत्य ७ स्यादस्तिनात्ति अवक्तत्य, ये सात वाक्य बना लिये जाते हैं । 


यह अस्तित्वथरम उस अस्तित्वधर्मस न्यारा दे, जो कि अस्तित्व, वस्तुत्वादि छः सामान्य 
गुणोंमें अनुजीबी ह्वोकर पढा गया दे । आत्तित्वके समान नित्यत्व, एकत्व, मद्दीयस््व, पूज्यत्व भादि 
धमोंका आलम्बन पाकर शाद्मुद्रा करके अगणित संझ्यात सप्तर्भाज्षायां दो सकती हैं । और 
ज्ञानमुद्रांसत अनन्ती ससमभझ्लियां समझली जाती हैं । 


सकलादेश और बविकलादेश द्वारा प्रमाण सतभजझ्ञी और नयसप्तमद्जीका प्ररूपण द्वो जाता है, 
यह्द स्पाद्रादका चमत्कार है | अब अनेकान्तके विवरणको यों परणिये--- 

पुद्गलमें केवछक्ञान, या आकाशमें रूप अथवा मुक्त जीवोंमें मिथ्याज्ञान आदि स्थलोपर ही 
विरोधदोष माना जाता दै । किन्तु अप्निमें शीतछता, जछमें उष्णता, सूरयका पश्चिममें उदय होना, 
विषमक्षणसे आरोग्य होना, एक ज्ञानमें प्रामाण्य, अप्रामाण्य दोनोंका द्वोना, आदि विरोधी सरीखे 
दीख रहे विषयोंमें विरोध नहीं है । देखिये--- 

एक देवदत्तमें पितापन, पुत्रपन, भानजापन, मतीजापन, भाईपन आदि धम अविरोधरूपसे 
बर्त रहे हें | संयोग सम्बन्धसे पर्वतमें अग्नि द्ै, किन्तु निष्ठत्व सम्बन्धसे अम्निमें वद्दी पर्बत ठद्रता 
हे । स्वनिष्ठविषयिता निरूपितविषयिता सम्बन्धसे अर्थमे ज्ञान निवास करता है । साथ ही सनिष्ट 
बिषयता निरूपितविषयिता सम्बन्धसे ज्ञानमें अर्थ ठहर जाता है । जन्यत्व सम्बन्धसे बेटेका बाप 
है । उसी समय जनकत्व सम्बन्वसे तदेव बापका बेठा है। समवाय सम्बन्धसे डालियोंमें वृक्ष दै 
तदेव तदेव समवेतत्तसम्बन्धसे दुक्षमं डालियां हैं | यों धर्मीका धर्म बन जाना और धर्मका धर्मी बन 
जाना जै्नसिद्वान्त अनुधतार कोई विरोध नहीं रखता दे । अग्निमें दाहकत्व पाचकत्व, स्फोटकत्व, 
शोषकत्व, प्रकाशकत्व धमोके साथ ही रैत्यसम्पादकत्व धर्म भी है । अग्निसे मुर्से हुयेको अप्रिसे ही 
सेका जाता है | “ विषस्य विषमौषध॑ ” “ गर्मीका इलाज गर्मी दी दे '', जल्से सीचनेपर तो 
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घावमें चोगुनी दाद बढती हैं। जलकी जमाई हुई बर्फ़के टुकड़े टुकडेमें गर्मी घुसी हुई है । 
समुद्र वडवानल है । 

एक कच्चे ओर पके चने या चाबलमें मध्यकेद्से लेकर ऊपरतक पचासों पर्तांतक 
न्यारे न्‍्यारे अनेक स्वाद हैं । सात दवाथकी छाठीको मध्यमें पकड़कर बालक भी उठा सकता है। 
इसके उष्ठमांश भागकों पकडकर युवा पुरुष उठा छेता है । किन्तु अन्तिम मात्र आधा इच्च भागकों 
पकडकर तो कोई बडा पद्ठलवान्‌ भी नहीं उठा सकता । यहां छाठीके सर्व अवयवोंमें झोक नामक 
पयांय शक्तिके न्यारे न्‍्यारे अनेक वस्तुभूत धर्म वर्त रद्दे मानने पड़ते हैं । 


ढाई द्वौपमे सभी क्षेत्रोंकी अपेक्षा सुदरान मेरु उत्तर दिशामें दे । इस सिद्धान्तानुसार सूर्यका 
पश्चिममें उदय होना अबला, बालक सभी समझ जाते हैं। “' अष्टसहर्त्री ”' में एक स्थानपर 
लिखा हुआ द्वै कि--अनेक जीव विषकी “' मरण करा देना ”” शक्तिका ह्ञान रखते हुए भी 
उसकी कुष्ठ दूर करनेकी शक्तिका परिज्ञान नहीं कर पाते हें । एक लोकिक दृष्टान्त है कि--- 
किसी प्रसिद्ध नगरमें एक धुरन्धर वैद्य रहता था | वहां अनेक वैध, दहृकीमों, डाक्टरोंसे निराश 
होकर एक उदुंबर कुष्ट रोगी आया। धुर्धर वैद्य महाराज प्रत्येक रोगीको देखकर औषधिका 
परचा लिख दिया करते थे । रोगी स्वेष्छापूर्वक बाजारसे दवाई खरीद कर इृष्ट सिद्धि कर लेते थे । 
यह कुष्ट रोगी भी ग्र्तिद्ध वेद्यनीके पास चिकित्सा करानेके लिये उपस्थित हुआ । वेधजीाने कष्ट- 
साध्य रोगका निदान कर और काकतालीयन्यायके समान असम्भव नहीं किन्तु अशक्य, अद्दैत 
औषधिका सेवनपत्रपर लिखकर रोगीको दे दिया । और कहष् दिया कि इस रोगका इलाज अतीव 
कठिन है, तुम कुछ दिनमें मर जाओगे | 


दुःख पीडित दरिद्व रोगी भी हताश होकर शीघ्र मृत्युको चाइता हुआ बनकी ओर चल 
दिया । वहां पहुंच कर देखता है कि एक नरकपालमें तत्कालवर्षांके भरे हुये पानीको काला भुजल्ल 
पी रहा है। मरणाकांक्षी कोढौने मृत्युका बढिया उपाय समझकर खोपडीके विषमय जलको धाप 
कर पीलिया, उसी समयसे वद्द रोगी चज्ढा द्वोने ठगा । और कुछ ही दिनोंमें हृष्ट, पुष्ठ, बलिट्ठ, 
गर्विष्ठ द्वोकर अनुभवी वेध्जीके निकट आया, और कहने लगा कि आपने मेरी चिकित्सा करनेफी 
उपेक्षाकी थी। किन्तु में आपके सामने नीरोग, बलवान्‌ खडा हुआ हूं। कह्दो तो तुम्दें ही पटक 
मारूं ? वै्यजीने कद्टा कि तुम्हारे रोगकी केवछ एक ही ओषधि थी जो कि मेंने परचेमें लिख 
दी थी। उस दवाईका मिलना शक्यानुष्ठान नहीं समझकर &मने तुम्हारी चिकित्सा करनेका निषेध 
कर दिया था । वैधने उस भूतकुष्टरोगीसे अपनी ओषधिका लिखा हुआ पत्र निकल्वाया। उस परचेमें 
जद्दरीले काले प्रचण्ड सर्पके द्वारा मनुष्य खोपडीमें मरे हुये तत्काढीन वर्षाके पानी पी लेनेका 
औषधि सेपन- लिखा पाया गया । 
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यों अनेकान्तका साम्राज्य सर्वत्र छा रहा है | संखिया, दरताल आदि अनेक विषोंकी औष- 
धियां बनाई जाती हें । ज्वर आदि रोगोंका नाश कर देती हैं । 

बसतुमें रकखे हुये अनेकान्त रवत्नोंका स्थाद्ादकोट द्वारा रक्षण करते हुये जिज्ञासु सैनिकों 
करके एकान्तदृष्टियोंका निराकरण कर तक्तज्ञान प्राप्त कर लिया जाता है । 

तिरन्‍्श परमाणु भी सान्‍्श है | परमाणु आप हद्वी अपना आदि भाग दे और खर्य द्वी अपना 
पूरा मध्यभाग दे । तथा खर्य॑ पूरा शरीर ह्वी उसका अन्त है। यों एक परमाणुम अनन्तान॑त्त 
परमाणु प्रविष्ट होकर संयुक्त दो रहे हैं । किन्तु परमाणु भी एकान्तरूपसे निरन्श नहीं हैं। चोकोर 
बरफौके समान छह पहलोंको धारण करनेवाले परमाणुके शक्तिकी अपेक्षा, छः मूर्त्त अन्‍्र हें | 
यद्षपि बरफीके प्रत्यक्षम आठ कोने दौखते हैं | तथापि वरफी स्थूछ दे । परमाणु आतिसूक्ष्म हे । 
बरफीौके एक कोनेसे दूसरी बरफीके कोने भले ही मिल जाये, किन्तु अन्य बरफीकी अखंड भींत 
नहीं मिड सकती दे | अतः कोनोंको उपमान न समझकर वरफीके पहलोंको परमाणुके अन्शोंका 
दृष्टान्त मान लेना चाहिये। बरफौकी चौरमस भीतें छः हें | यदि बरफीके सभी ओर अन्य बरफियां 
रखदी जावें तो मध्यवर्तो बरफ़ीकी एक एक ओरकी भीतोंको छूती हुईं छः बरफियां संसतग करेंगी । 
ठीक इसी प्रकार अत्यन्त छोटे परमाणुकी चारों दिशाओंमें चार और ऊपर, नांचे, इस प्रकार छः 
परमाणुयें न्यारे न्‍्यारे छः अन्‍न्शोंमें संबाधित हों जावेंगी | तभी मेर और सरसोंकी समानताका दोष 
प्रसज्ञ भी निषृत्त हो सकेगा । अतीव अणीयान्‌ पदार्थ मी निरंश होकर सांश है । 

:  य्रदेशोंकी अपेक्षा मिन्न २ क्षेत्रोंमें वते रहा आकाश पदार्थ कल्पित सांश है। साथ ही 
अंखण्डद्रन्य हो रद्दा आकाश निरंश भी है। चौकोर बरफाॉके समान-जैसा परमाणु है, ठीक उसी 
प्रकार आकाश द्रव्य भी छः पहलवाला पूर्व, पश्चिम, दक्षिण, उत्तर, ऊर्ध्य, अधः इन छद्दों ओरसे 
एकसा चोकोर हो रहा अखण्डद्रव्य है । सबसे छोटे परमाणु ओर सबसे बडे आकाशकी बव्यज्जन- 
फ्याय सदश है । इसी बातको श्रीवीरनन्दी सिद्धान्तचक्रवर्तीनी आचारसार प्रन्थके तृतीयाधिकारमें 
यों छिखा हे कि-- 
अणुश्र पुदगछो5भेद्यावयवः प्रचयक्षक्तितः । कायश्च स्कन्धभेदोत्यर्चतुस्रस्त्वतीन्दियः | 
व्योमामूर्त स्थितं नित्यं, चतुरखं सम घनम्‌। भावावगाहहेतुश्चानंतानंतम्रदेशकम्‌ ॥ 

एक बार मैं गुरुवर्य पं. गोपालदासरजाके साथ दक्षिण देशकी यात्राको गया था| वहां श्री 
बाहुबलिखामीकी अत्यन्त छोटी मूर्तिके दशेन किये । और साथ ही जेनबद्रीमें श्रीवाहुबलि स्वामीकी 
बृहदाकार शान्तरसमय मूक्तिका दशन कर छूताथ हुआ । 

उस समय परमाणुका ल्घु शरीर और ठीक उसीके समान आक्ृृतिवाढे आकाशका मह्ाप- 
रिमाण दृष्टान्तरूपेण स्मरणपथपर आगया था । छोकमें सर्प नकुछका, तिंह गायका, भेडिया बकरौका 
बिरोध माना जाता है। किन्तु सच पूंछो तो इनमें भी एकान्तरूपसे विरोध नहीं हे । सर्कसके तमा- 
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शेमें भले ही इनका विरोधाभाव भय मूलक होवे, किन्तु क्षमाशील मुनि महाराजके निकट या समब- 
सरणमें इनका सर्यभाव है। यह बात केवछ आगमाश्रित ही नहीं है। प्रत्युत युक्तिप्िद्ध और 
अनुमव प्रसिद्ध भी है । 

कतिपय प्रमाणज्ञानोंमें मी अप्रमाणता अनुप्रविष्ट हो रद्दी हैं और मिथ्या्ञानोंमें भी प्रमाणपना 
घुस रहा दे । श्रीसमन्तृभद्राचार्यने । 


भावप्रमेयापेक्षायों, प्रभागाभासनिद्ठवः । बहिप्रभेयापेक्षायां, प्रधाणं तन्रि च ते ॥ 


इस कारिकाद्वारा उक्त प्रामाण्यं, अप्रामाण्यके अनेकान्तको पुष्ट किया है । स्त्रको जाननेमे 
सभी मिथ्याज्ञान प्रमाण हैं। झूंठ बोलनेबाला यदि अपनेको झूंठा कद्दे तो उतने अंशमें वह सच्चा है । 

हूंठमें हुये पुरुष या स्थाणुके संशयज्ञानमें ठूंठमें हो रहे घोडा या ह्वार्थाके संशायज्ञानकी अपेक्षा 
प्रमाणताका विशेष अंश माना जायेगा | अधखुली आंखके पलकमें स्वल्प अंगुली गाढ़नेपर एक 
चन्द्रमामें हुये दो चन्द्रमाके विपर्ययज्ञानमें लोटेको घोड़ा जाननेवाले विपययज्ञानकी अपेक्षा प्रमाणपनका 
अंश अग्रमाणताके साथ अधिक माना जावेगा । परीक्षकोंको न्‍्याय उचित बात स्वीकार कर लेना 
चाहिये । यह तो हुई मिथ्याज्ञानोंमें प्रमाणपनके साडझ्डरयकी बात | 

अब बहुतसे सर्वाज्गरूपेण प्रसिद्ध हो रहे प्रमाणोंमें मी अप्रमाणपनकी झलख निरखिये । 

मतिज्ञान और श्रुतज्ञान अपने २ विषयोंमें एक देशसे अविसंबाद रखते हैं । अवधिज्ञान और 
मनःपर्ययज्ञान तो अपने नियत विषयोंमें पूर्णरूपण सम्बादी हैं। हां ! केवलज्ञान सम्पूर्ण वस्तुओंको 
_ जाननेमें परिपूर्ण विशद है। इस कारण परिपूर्णरूपसे प्रमाणपनका अधिकारी है । इस प्रकार 
पांचों ज्ञानोंमें तीन ढंगसे प्रमाणपना प्रसिद्ध द्वो रहा है। भरे ही केवलज्ञान सबको जानता है | 
फिर भी रसनाइन्द्रिय जनित प्रत्यक्षसे जैसे लड़के ससका अनुभव होता दे, वैसा केवलक्षानसे नहीं। 
केवलज्ञानकी विषयतासे इन्द्रियजन्य प्रद्मक्षोकी श्रिषयता बाल बाल न्यारी बची हुई है । 

जैन न्यायका यद्द अखण्ड सिद्धान्त है कि---“ यावन्ति कार्याणि तावन्तः खमावमभेदाः 
वस्तुनि सन्ति; ” जितने भी छोटे बडे कार्य जिस अर्थसे द्वोते हैं उतने वस्तुभूत स्वभाव उस पदार्थमें 
अनिवार्य विद्यमान हैं| मनःपर्यय और अवधिज्ञानमें भी देशघाति प्रकृतियोंका उदय कुछ बिगाड 
कर देता दे | तभी तो “ यथा यत्नाविसंबादस्तथा तत्र प्रमाणता ”” यह सिद्धान्त जागरूक हो रहा 
है । सफलप्रबृत्तिजनकत्व, निबीधत्व, समारोपविरोधकत्व, इनमेंसे कोई मी अविसंवाद जहां जैसा 
जितने परिमाणमें घटित द्वोगा वद्धां उतने परिमाणमें प्रमाणपना माना . जाबेगा ॥ प्रतिपत्ति, प्रवृत्ति, 
प्रातिकी एक अधिकरणता या प्रमाणान्तरोंकी प्रबत्ति अथवा ज्ञेयमें अर्भाष्ट अर्थक्रियाकारित्व इन 
संवादोंसे भी प्रामाण्य व्यवस्थित द्वो रहा है | प्रायः मतिज्ञान, श्रुतज्ञानोंमें अप्रमाणपनकी पोल चल 
. रही है । जिस ज्ञानमें जितनी पराधीनता द्ोगी उतना ही वह्द मन्द द्वोगा । चाक्षुष प्रत्यक्षको दी 
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छीजिये । किसी इक्षको एक कोस दूरसे देखा जाय छोटा दौखेगा । जितना जितना वृक्षके निकट 
पहुंचते जायेंगे उतना उत्तना बडा दौखता जायगा। 

वृक्षकी ठीक छम्तराई, चौडाई, कह्ांसे दीखती है, इसका निर्णय करना कठिन दे । यों तो 
इनमेंसे सभी प्रत्यक्ष अपने द्वारा ठीक ठीक जाननेका दात्रा बखान रहे ढेँ । आखिर दृक्षकी 
यथाथ हम्ब्राई, चोडाई, किसी न किसी प्रत्यक्षते दौखती जरूर है । अथवा क्या 
सूर्यविमानके गडब्रड प्रत्यक्षोंके समान ये प्रत्यक्ष भी होवें ? । वास्तविक इनकी 
परीक्षा दुःसाधथ्य है । इसी तरद दूरते इक्षका रूप काछा दीखता है। निकटसे इरा 
दीवता दे । मध्यस्थानोंते देखनोेपर हरे और काले रंगका मिश्रण तारतम्यरूपसे प्रतीत द्वोरह्दा 
हैं। दृक्षका ठाक रूप कि त्थानसे दौखा द्वै इसका निर्णय कौन करे ;! एक शुक्ू बस्रकों धाममें, 
छायामें, दीपकके प्रकाशमें, व्रिजलौक्रे प्रकाशमें उाजिरियामें देखनेपर अनेक ढल्लोके शुक्लरूप दौखते 
हैं, भड़े द्वी बिजली आदि निमित्तोते वत्के शुक्तक रूपमें कुछ आक्रान्ति दो गई द्वोय | फिर भी 
इत्त बातका निर्णेय करना शेष रद्द जाता हें कि वल्षका असली वर्ण किप्त प्रकाशमें दीखा था। 
स्यारी न्‍्यारी आंखें भी रूपके देखनेमें बडी गडबड मचा देती हैं । 

घडी बनानेवाले या चित्र दिखानेवाले पुरुषोंके पास एक प्रकारका कांच द्वोता है। उस 
कांचके द्वारा दशगुना या दजारगुना ठम्बा चौडा पदार्थ देखलिया जाता हैं। सूक्ष्म कीठोंकों देखने- 
वाले यंत्रते तो एक बाल भी मोटी रस्सीके समान दीख जाता हैं। इसी प्रकार चक्षुःइन्द्रियमे 
प्रतिविम्बित हो रहा पदार्थ भी यथायर्थ एकछाख गुना प्रातिमास जाता दे । इससे चक्षुके अप्राप्य- 
कारीपनका निराकरण नहीं द्वो जाता है। द्वां ! यथार्थ ग्रहणकों धक्का अवश्य लग जाता है । 

सैकड़ों दर्षणोंमेत्ते सम्भवतः कोई एक दर्पण द्वी शुद्ध द्वोता होगा जो कि प्रतिबिम्ब्य पदारथकों 
टीक ठीक प्रतिब्रिम्तर छेता होय | इसके विपरीत किसी दर्पणमें लम्बा, किसीमें चोडा, किसीमें पीला, 
किसीमें छाछ, इत्यादि विकृतरूपसे मुख दीखते हैं । इसी तरदद बाठक, कुमार, युवा, वृद्ध, बीमार, 
निर्बल, सबल, धी खानेवाढा; सूखा खानेवाला, बेल, गृद्ध, त्रिद्ली, उल्दू, आदि जीवोंकी आखोंमें 
भी ग्रतिविम्ब पडनेका अवश्य अन्तर होगा। यदि ऐसा न होता तो भिन्न २ नम्बरोंके चश्मे अनेक 
ताइश मनुष्योंकों क्यों अनुकूल पडते हैँ ? बताओ |! मोतियाबिन्दु रोगवालेका चश्मा किसी निरोग 
बियार्थीकों उपयुक्त नहीं होता हे । बात यह द्वे कि पदा्थीके ठीक ठीक ठम्बाई, चौडाई, रंग ओर 
विन्यासका चाहे जिसकी आंखोंसे यथार्थ निर्णय होना कठिन है । 

इधर सभी बालक, दृद्ध, रोगी अपने अपने ज्ञानकों ठीक मान बैठे हें | बडे मोटे अन्तरके 
देखनेपर तो बाघायें उपस्थित करते हैं | परन्तु छोटे अन्तरॉपर तो किसीका लक्ष्य भी नहीं पहुंच 
पाता है | यदि हम केवल दक्ष या शुरू वत्र॒ अथवा मुखका ही ज्ञान कर लें तो ठीक भी था। 
किन्तु आंगोंको. बुरी आदतें पडी हुई हैं । अंठ, संट, सदूभूत, असदूभूत विशेषणोंका अवगाह कर 
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चट विशिश्बुद्वियोंको उपजा देती हैं । चाक्षुषप्रत्यक्षमें उन लम्बाई, चोडाई, रज्॒, चपटठापन आदि 
अवास्तविक सूक्ष्म अंशोंका भी ग्रतिभास हो चुका है । जो कि यथार्थ नहीं हैं। यही ढक रसना 
इन्द्रियमें भी समझ लेना। अधिक भूंख छगनेपर जो घेबरका स्वाद आता है वह तृप्त द्ोनेपर नहीं। 
उस एक दी पदार्थकों खाते खाते मध्यमें स्वाद लेनेक्नी अनेक न्यारी न्यारी अवस्थायें गुजरती हैं। 
एक तोले वजनवाले मोटे कौरके मात्र ऊपरले कागज समान पतले मागका ही जिहासे स्वाद आता 
है । बहुमाग तो यों ही गठक कर पेटमें ढकेल दिया जाता है। रे हुये ऊपर नीचे छग रहे 
५०० चावलोंके कौरमें कतिपय स्वाद हैं, किन्तु सैकडों पर्तावाले चावलकी प्रत्येक परतका 
स्वाद भी न्यारा है| 

यों सूक्ष्तासे विचारनेपर एक ही वस्तुमें मिन्न २ परिस्थितिके हो जानेपर दशों प्रकारके 
स्वाद अनुभूत हो रहे हैं। पेडा खानेके पीछे सेवफलका वैसा मीठा स्वाद नहीं आता है जैसा कि 
पेडा खानेके पह्दिले आ सकता है, भले द्वी जीमको खुरच लिया जाय। बहुतसे पुरुषोंका कह्दना है 
कि बाल्यावस्थामें फल, दुग्ध, चणक, मिष्टान्र आदिके जैसे स्वाद आते थे वैसे युवा अवस्थामें आते 
ही नहीं हैं। कुमार अवस्थाकेसे स्वाद बूढेपनमें नहीं मिलते हैं। 

यद्यपि उस अवस्थाकी लार, दातोंसे पीसना, चबाना उदराभ्मिसन्दीपन, बुमुक्षा, आदिसे भी 
स्वाद छेनेमें अन्तर १ड जाता दै। फिर भी कट्टना यद्दी है कि फल आदिके ठीक रसका ज्ञान किस 
अवस्थार्में हुआ था ? सो समझाओ | 

एक ही पदार्थों खाकर जब कि बालक युवा, रोगी, आदि सभीने अपने रासन प्रत्यक्षोंमें 
स्वादके अनेक विशेषको जान ढिया द्व, तब ऐसी दशामें सबके रासन मतिज्ञानोंकों सर्वाज्ञरूपसे 
प्रमाण नहीं कद्दा जा सकता है। 

स्पशन इन्द्रियसे उत्पन्न हुआ सांन्यबद्दारिक प्रत्यक्ष भी मोटे मोटे अंशोंमें प्रमाण है ॥ ज्ञात कर 
लिये गये सूक्ष्म अंशो्मे नहीं। त्जनी अंगुलीके ऊपर मध्यमा अंगुलीको चढालों, फिर अग्रिम दो 
पोटराओंकी बीच सन्धिमें किसी चने बराबर एक गोलीको चौकी या दूसरे द्वाथकी हथेलीपर धरकर 
डुछाओ । तुमको दो गोली माछूम पडेंगी। 

हम छोगोंको आपेक्षिक ज्ञान अधिक द्वोते दें । ज्वरी पुरुषको वैधका शरीर शीतल प्रतीत 
होता है। जब कि वैद्यको ज्वरीका ह्वाथ उष्ण ज्ञात द्वो रद्दा है | ठण्डे पानीमें अंगुली डालकर 
कुछ उष्ण जलमें अंगुली डाल देनेसे उष्ण स्पशका प्रतिमास होता है | सादे द्वी अधिक गर्म जल 
में अंगुली डुबोकर पुनः उसी किज्चित्‌ गर्म जलमें अंगुली डाल देनेसे शीतस्पशका ज्ञान होता दे । 

अधिक मिरच खानेवालेको स्वल्प मिरच पड़े व्यंजनमें चिरपरा स्वाद नहीं आता है। 
किन्तु दूध पीनेवाले बाउकका उस स्वल्प मिरचव्राली तरकारीसे पूरा मुंह झुछस जाता है । 

हम लोगोंके शरीरमें अन्तरंग बढ्िरिंग कारणेसे पदार्थके स्पशेोको जाननेकी न्यारी न्यारी 
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परिणतियां होती रहती हैं । कहना तो यही दे कि किस समयकी परिणतिसे सम्बन्धित बस्तुके 
स्पर्शको ठीक ठीक जान लिया है इसका निर्णायक उपाय हमारे पास नहद्दीं। 

प्राण इन्द्रियजन्य ज्ञानमें भी यही टंटा छग रद्दा है। दूरसे, समीपसे, और अतिशय निकट 
से उसी गन्वका ज्ञान होनेमें जो विशेषतायें ब्रिना बुछाये अंटसेट झलक रही हें। वे अयथार्थ 
ज्ञानांश हो रहीं उस अवयवी ज्ञॉनकी प्रामाणिकतामें ठोठा डाल देती हैं | एक गन्धद्नन्यमें नाना 
व्यक्तिओंको मित्र २ प्रकारकी वा्सें आ रही हें । छेष्म रोगीकों तो गन्धज्ञानमें बहुत चूक दो 
जाती है । कोई कोई पुरुष तो हींगडा, काछानमक, लह्ठसुन, मूरा आदिकी गन्पोंमें सुगन्ध या 
दुगन्‍्धपनेका द्वी निणेय अपने विचार अनुसार कर बैठे हैं । जो कि एक दूसरेसे विरुद्ध पडता है । 
तभी तो गोम्मठसारमें अनुकूलवेदन और प्रतिकूलबेदनका छक्ष्यकर सुगन्‍्ध और दुगगधको पुण्य 
पाप, दोनोंमें गिनाया है । लेकिन सुगनन्‍्ध और दुर्गधका निर्णय किसकी नाकसे कराओगे ? । 

शद्के श्रावण प्रत्यक्षमें मी ऐसी पोलें चल रहीं हैं। दूर, निकटवर्ती, शबद्दोंके सुननेमें अनेक 
अन्तर पड जाते हैं। बढिरज्ञ कारणोंके समान अन्तरञ्ज क्षयोपशम, शल्य, सेकल्पविकल्प, प्रसन्नता, 
दूःख, रोग, आदिकी अवध्याओंमें भी अनिवार्य अनेक प्रकार छोटे, बडे विसतवाद द्वो जाते हैं । 

श्रुतज्ञानमें भी अनेक स्थलोंपर पोलम्पोछ मच रही है। किसी वस्तुका श्रुतज्ञान करते समय 
ही इश्को अनिष्ट और अनिष्टको इष्ट समझ लिया जाता है। जब्न सांव्यद्वारि प्रत्यक्षका यह हाल 
है तो बिचारे परोक्ष श्रतज्ञानोंमें तो और भी झंझटें पडेंगी । 

किसी मनुष्यने सद्दारनपुरमें यों कहा कि बम्बईमें दो पद्वछवानोंकी भित्ती ( बुद्ठती ) हुई । 
एक मह्नने दूसरेको गिरा दिया । दरशैकोंमेंसे प्रधान धनिकने विजेता मछको एक हजार रुपये 
पारितोषक ( इनाम ) में दिये। यहां विचारिये कि श्रुतज्ञान करनेवाछा श्रोता पुरुष यदि कहे हुये 
गद्वोंक्े मात्र वाच्य अर्थका ही ज्ञान कर लेता तो उतना श्रुतज्ञान सर्वाज्लीग ठीक मान लिया जाता | 
रिनन्‍्तु सदासनपुरम वक्ताके सन्‍्मुख ब्रैठा हुआ श्रोता उसी समय अपनी कल्पनासे रुम्बे, चौडे अखाडेको 
गढ लेता हैं | एक मछको काला दूसरेको गोरा मान छेता हे | दर्शक छोग कुर्सापर बैठे हुये हैं, 
कोट, पतन, पगडी, अंगरखा आदि पढने हये हैं। प्रधान पुरुष रत्नोंके अलंकारोंसे मण्डित हो 
रहा मध्यमें सिंद्ासनपर बेठा हुआ है । हजार रुपयोंमें सों सो रुपयोंके दश नोट थे। विजेता मल 
प्रतन्नतावश इतर उबर उछछता फिरा द्वोगा । इत्यादि बहुतसी ऊट पटांग बातोंको भी साथ 
ही साथ उद्सी« श्र॒तज्ञानमें जानता रहता है, जो कि झूंठो हैं। श्रोता भी विचारा क्‍या करे ! 
झूंठी कल्पनाओंके बिना उसका काम हवी नहीं चल सकता दे। छडनेवाले मकछ अमूर्त तो 
हैं. नह्ों। अतः उनकी काली, गोरी, मोंछबाली या बिना मोंछवाली मूर्त्तिको अपने मनमें 
गढ छेगा। आकाशमे तो कोई मिर्त्ता होती नहीं हे। अतः अखाडेकी भी कल्पना करेगा। 
विचारे देखनेवाले पुरुष कहां बैठे होंगे। अतः कुरसी, मृढा, दरी, चठाई आदिको भी अपने 
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श्रुतज्ञानमें झलकायेगा' | बात यह है कि एक छोटेसे श्रतज्ञानमें चौगुनी, अठगुनी, बातें सची, झूंठी 
घुस बैठती है । मद्दापुराणको सुनकर मरत और बाहुबर्लके युद्धमें भी बहुतसी असदूभूत बातें 
जोडछी जाती हैं । भले ही चक्रवत्तीका मुंद पश्चिमकी ओर हो, किन्तु श्रोताओंके ब्ञानमें पूर्व 
दक्षिणती ओर भी जाना जा चुका है। ऐसी कल्पित कितनी कितनी गलतियोंको भगवान: 
जिनसेनाचार्य कद्वांतक कंठोक्त कहकर सुधरवा सकेंगे । 

सहारनपुरमसें एक बत्तड आदमी है। उसको जरासा छेड देनेपर घंटोंतक कानोंको चेन .नहीं 
लेने देता हे । प्रत्येक शहरमें एक दो आदमी और प्रत्येक मुहल्लेमें दो चार श्लियां ऐसी होती होंगीं, 
जो बातें करती २ नहीं अघाती हैं| वे “* तुम कहांसे आरदे द्वो ”” इतना प्रश्न करते ही अपना 
अत्यावश्यक कार्य छोडकर भी खाने, पीने, अदालत, घुनार, मकान आदिकी बातें बनाकर आकाश, 
पातालीय कुलाब जोडकर दिमाग खाली कर लेते हैं । 

एक दिन उन गपष्पाष्टकी मद्दाशयने मुझसे जयजिनेन्द्र किया । मेंने शिष्टतावश उनसे, आप 
अच्छे हैं ? ऐसा प्रश्न कर दिया । मेरे इतने कद्दनेपर ही उन्होंने अपना व्याख्यान शुरू कर दिया। 
ऐसे जीव अपना द्वजी उठाकर या सुननेवालेको कुछ पृ देकर भी अपनी बातें सुनानेकी खुजली 
मिटानेके लिये उत्सुक रद्दा करते हैं। मुझको विद्यालय जानेकी जल्दी पड रही थी, किन्तु बाबदूक 
महाशयकी व्यर्थाव्यथ वाग्थारा कथमपि नहीं टूटी | वह्ली एक दूसरे मेरे मिलनेवालेने चुपकेसे 
क॒द्दा--कि आपने कहां बरौंके छत्तेपर हाथ डाल दिया, बद्ध तो सबका कपार चाठ जाता दे | 
जल्दी मचानेपर भी मुझे उस्त दिन पौन घण्टेका विलम्ब द्वो गया । यहां मुझे यद्दी कहना है कि- 
यही गपोडब्राजीकी इल्ठत हमारे अनेक शाद्वजन्य शाद्वबोधोंमें मरी हुई हें। एक राद्व सुनते ही 
शाह्बोध करनेवाला न जाने कितने हरूम्त्रे चौडे संकल्प विकल्पोंकी डांकगाडी छोड देता है, जिनके 
कि विशेष्य, विशेषण बहुमाग झूंठे हैं । ह 

पदार्थेक अन्यून और अनतिरिक्त ज्ञानकों सम्यग्ज्ञान माना गया है। तभी तो दो अंगुलीको- 
एक समझना ओर एक चन्द्रमाको दो समझना विपर्यय नामका मिथ्याज्ञान है। कद्दे हुयेते अधिकको 
यायातथ्यरद्वित जान लेना सम्यस्ज्ञान नहीं है । 

तीथैंकर भगवानके जन्मकल्याणक अवसरपर इन्द्र आता द्वैे । पतितपावन भगवानकों 
सुमेरुपरवतपर ले जाता है | इस कथनकी कितने आकार प्रकारकी सूरतें, मूते बनाकर श्रोताजन 
श्रुतज्ञानकर बैठे हैं। इसके लिखनेके लिये बीसों पत्र चाहिये | भले ही सुमेरुपर्वतका चित्र खींचना 
त्रिलोकसारसे विरुद्ध पड जाय । इसकी कोई परवा नहीं दे । जैसे पहिले कोई पड्ठाड या जलाशय 
देखा सुना है, उससे मिलती, जुछती, आकृति गढली जाती है | फिर विचारे संशय, विपर्यय 
अनध्यवसाय ज्ञानोंको द्वी क्यों मिध्यापनकी गाली सुनाई जा रद्दी है । कतिपय सलज्ञानोंमें मी तो 
कलियुर्गी बाबाजियोंके समान पो्ले चल रहीं हैं | उक्त संपूर्ण बातोंका निर्णय श्रीविद्यानन्द स्वामीनेः 
«४ तत्प्रमाणे ” इत सूत्रके माष्यमें बहुत अच्छा कद्द दिया दे । 





ज०२ 
प्रभाणव्यवहारस्तु, भूयः संवादमाश्रित!। गंधद्रव्यादिवदभूयो, विसंबाद तदन्यथा ॥ 

प्रमाणपनेका व्यवह्वार तो बहुमाग संवादसे सम्बन्ध रखता है। और जिस ज्ञानमें बहुभाग 
या तीखे अंशोमे विसंबाद दे उस प्रमाणमें अप्रमाणपनका व्यवद्वार करना चादिये । जैसे कपूर, 
केसर, कस्तूरी, आदिमें रूप, रस, आदिके दोनेपर भी गन्धकी प्रधानता हो जानेसे उनको गंघ- 
द्रन्य कद्दा जाता है । नीबू, नोंन, मिर्च आदिको रस्द्रव्य माना जाता है । उसी प्रकार बहुमाग 
या तीश्णप्रमाणपनके अंश पाये जानेते समीचीन ज्ञानको प्रमाण क॒द्द दिया जाता है | 

मति आदि ज्ञानोंमें भी संवादके अनुप्तार जितनी प्रमाणता बांठमें आबे, उतनी संतोषपूर्वक 
छे लो । अधिकके लिये द्वाथ पसारना अन्याय है। लेखनी ( नेजाकछम ) की ऊपरकी छाह 
सभी चिकनी, कडी होती है । किंतु अक्षर लिखनेके लिये चाकूसे जितना तिहः बरोबर छिला 
भाग उपयोगी है, वद्द कारण है। शेष बहुभाग उस लेखनीका सहायक दै | सर्पके अगले पच्चौसवें 
दिस्सेमें आंख, कान, आदि अत्युपयोगी पांचों इन्द्रियां बनी हुई हैं । शेष चौवीस भाग सर्पका 
अत्यल्प प्रयोजनको साधनेब्राला निठछ्ा पुंछछा छगा हुआ दै। इसके लिये हम क्‍या करें !। 
यदि ज्ञानमें छोटी २ विशेषताओंका प्रतिभास नहीं छोत्ता तो हम उसके स्थूछरूपको सच्चा मान भी 
लेते किन्तु प्रतीक ज्ञानमें झूंठे सम्चे अनेक विशेषोंका तदात्मक विकल्प द्वो चुका है ।अतः प्रमाणपन 
और अप्रमाणपनकी परीक्षा करनी पडती है । 

एक दी ज्ञानके प्रमाणपन, अग्रमाणपनका विवेचन बहुत अच्छा शंकासमाधानपूर्वक छोक- 
वार्तिकालंकारमें लिखा हुआ दे । विज्ञ पुरुष उसका पयौलोचन करें। 

निष्कर्ष यद्द है कि, विरोधीसारिखे दीख रद्दे अनेक धर्मोको भी वस्तु झेल रही है तो अवि- 
रोधी अनन्तानंत धर्मोके धारणकी तो बात ही क्या है ? एक पदार्थ जितने कायौंको करता दै, 
उतने खभाव प्रत्येक न्यारे न्यारे उसमें मानने पडते हैं। 

एक युवतिके मृतशरीरको देखकर साधु, कामुक और कुत्तेका निर्वेद, इन्द्रियणोहुपता 
और मक्ष्यपन ये तीन कल्पनायें भी युव्रतिशरीरमें वस्तुमूत ियभान द्वो रद्दे तीन स्रभावोंके अनुसार 
दी हुई हैं । ऐसे तीन क्या तीन सौ, तीन छ!|ख, तीनों अनन्तों परिमाणकों लिये हुए स्वभाव 
कस्तुमें विधमान हैं | नीलांजनाके नृतद्यमें भगवान्‌ आदीक्षरको वेराग्य और शेष राजाओंकों रागमाव 
उत्पन्न करादेनेकी दोनों निमित्त शक्तियां विधमान हैं | यों अनेक स््रभाबोंके माननेपर द्वी पदार्थोमें 
नवीन नवीन अधे क्रियायें बन सकती हैं। अर्थ क्रियाओंके नहीं होनेसे तो पदार्थ अवस्तु हो जायगा, 
जो कि नष्ट नहीं है । 

मुखसे जितने लाखों, करोडों प्रकारके शद्व निकलते हें, कंठ, तालु जादिमें हस्व, दौर्ष, 
प्छुत, उदार, अनुदात्त आदिकों बनानेकी अनेक शाक्तियां माननी पडेगी। व्याकरणशात्र अनुसार 
अवर्णके भरे द्वी अठारद भेद हों, किन्तु सज्लीत शाजानुसतार अवर्णके सा, रे, ग, मं, प, ध, नी; 
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यों निषाद, ऋषभ आदिके मन्द, मन्दतर, मन्दतम मेदोंकी विवक्षासे सेकडों भेद हो जाते हैं । 
बीच बीचमें श्वांत लेनेत भी शद्गके उच्चारण अन्तर पड जाता है। कई दिनोंतक मी ज्वासोच्छुषास 
नहीं लेनेआले देवोंके यहां तो अत्रणके दइजारों भेद द्वो जाते हैं। बात यद्दी कहना हैं कि इन 
कार्योंके सथादनभ्री न्‍्यारी न्‍्यारी शाक्तिय। ताठु आदि में माननी परडेंगी । खेतकी एक डली मिट्ढी 
लाखों वनस्पतियोंकी उपजानेकी शक्ति रखती है। यों अनेकान्तके परिवारका कुछ दर्शन ह्वो जाता है 

छः स्थानोंमें पडी हुई हानि, बृद्धि अनुस्तार अनन्तानंत अविभाग प्रतिच्छेदोंके अविष्वग्माव 
समुदायको एक पर्याय कहते हैं। कालत्रयवर्त्ती अनन्तानंतप्यायोंका ऊष्बौश समुदाय एक गुण है। 
अनन्तानंत गुणोंका तादात्मक तियंगंश पिंड द्वों रद्दा एक द्रव्य है। व्यक्तिरूपसे अनन्तानंत द्वव्योंका 
संयुक्तप्योगाल्पीयस्व नामका समूह लोक हे । क्षेत्रप्रत्यातत्ति अनुसार एक अलोकाकाशरमें अनन्तानंत 
लोक समान टुकडे द्वो सकते दें । 

एक बात यद्ध और कहनी हे कि “ परिस्थितियोंके वश पडा हुआ कोई धर्म अन्तरह्न, 
बहिरिझ्न कारणोंके अनुसार विलक्षण स्वभावोंको धार छेता है। अखंड ब्रह्मचारिणी सीताका अ््मचर्य 
उसके नो भज्ढों द्वारा पाछन किये जानेसे अथब्ा सत्य, अचोय, आदि धमोंके सहचारसे संख्यात 
गुणा बढ गया था | एक जीव केवलछ ब्रह्मचारी है, दूसरा ब्रह्मचारी ओर सत्यत्रती है | और तीसरा 
व्यक्ति ब्रह्मचारी, सत्यत्रती हो रहा, अनेक आपत्तियोंके पडनेपर मी अपने धर्मसे नहीं विचलित 
द्ोता हे । इनके उत्तरोत्तर प्रकृष्ट ब्रह्मचर्य गुणोंमें आनुषंगिक अनेक धम्ोका सद्भाव मानना पडेगा | 

जन्म कल्याणकके समय इन्द्र मगवानकों देखता दे और जार नेत्रसे देखनेपर भी परितृप्त 
नहीं द्वोता दे । यद्वां भी भावोंमे स्वभाव ओर उन स्वभावोंमें स्वभावान्तर तथा स्वभावान्तरोंमें अनेक 
न्यारे न्‍्यारे धर्म ओत, ग्रोत प्रविष्ट ह्वो रद्दे हैं | इनमें उत्पाद, व्यय, प्रौव्य पाये जाते हैं । 

ताप्पर्य यह है कि “ जो जिप्त विषयका रीता ( दरिद्वी ) होता है वह उस पदार्थकों 
अनन्य चित्त होकर घण्टों निरखता रहता दे । अज्ञ श्रोता विचक्षण विद्वानके मुंहकी ओर ताकता 
रह जाता है । पुत्ररद्धित सेठानी पुत्रसह्षित पिसनहारीकी ओर ढूंकती रद्दती है। निर्धन मनुष्य 
सेठको एक टक लगाकर देखता रद्दता है । इसी प्रकार नीरोगको रोगी, रण्डुवा विवाद्ितको, प्रजा 
राजाको, विधवा ज्री सुद्दागिनको, निर्बल दांतवाला या पोपछा आदमी इृढ दांतवालेको, तत्परता 
पूर्वक निरखते रहते हैं । प्रथम तो इन्द्रके पुत्र द्वी नहीं दे, दूसरे मगवानकी वात्सल्यमय बालमूर्तिमें 
वैराग्य छठा ओत पोत उद्ंज्वित हो रही है। जिन तीथेकर मद्दाराजसे असंख्यात जीबोंका उद्धार 
होता द, एक मवतारी और वेराग्यका परम अमिलाषुक सम्यर्दृष्टि सोधर्म इन्द्र, उस शान्त, वैराग्य, 
वात्सल्य, छावण्यसे भरपूर हो रहे जिनेन्द्रमुखको निरखता रद्दता दे । आत्माके भाव मुखपर अवश्य 
आते हैं, “* वक्‍त वक्ति दि मानसम्‌ ”' | सुझे यद्द कहना दै कि “ द्वानन्नय और तीथेकरतवसे 
अबिनाभाव रखनेवालीं अनेक पुण्यश्रकृतिओंका उदय, परमोत्कृष्ट शासैरिक शक्ति, नरकोंमें भी 





५०४ तत्तवार्थक्ाफवार्तिके 


'थोडी देरके लिये दुःख मिठानेवाल्ला अचिन्तनीय सामर्थ्य, आदि अनेक स्वमावोंसे तीर्थक्षर बालकर्की 
मुखाकृति इतनी प्रेक्षणीय हो गई है कि “* इन्द्र भी रिक्त, मुग्ध पुरुषके समान घण्टों निरखता रद्दता है । इसी 
प्रकार एक दोषके साथ दूसरे दोषोंमें भी कई घर पैदा हो "जाते हैं '”। अष्टसहख्रीमें एक स्थलपर लिखा 
हुआ है कि “ चोरपारदारिकसे अचौरपारदारिक निराला ही है ” | असली चोर या डाकू पराई 
बदन बेटीके द्वाय नहीं छगाते हैं, किंतु केवल माता या बढ्ििन कहकर माल या गद्दना झपट छेते 
हैं । इसी प्रकार अजघन्य परदारासेत्री पुरुष परल्लीके माल या गद्दनेको नहीं चुराता है, प्रत्युत खय॑ 
धन देता द्ै । हां ! कोई कोई जघन्य दोनों दोषोंसे लीन रहते हैं । चौथे प्रकारके सजन पुरुष 
दोनों दोषोंसे रह्वित हैं । जिस प्रकार एक ग्रुणकी आभा दूसरे गुणपर जाती है और एक दोषका 
प्रभाव अन्य दोषोंपर प्रभाव कर जाता है | उसी प्रकार सांसारिक मनुष्योंमें दोषोंके प्रभाव गुणोंपर 
और गुणोंके प्रभाव दोषोंपर भी आक्रान्त हो जाते हैं । तभी तो-- 
४ प्रदुव जियदुव जीवो, अयदाचारस्स णिच्चिदा हिंसा। ” 
जीत्र जीवों या मरो यत्नाचाररक्षित प्रवर्तनेवाहेकी हिंसा जरूर छगेगी। ईंया समितिका 
पाठन कर रहे मुनिको कुलिंगजीवकी मृत्यु हो जानेपर भी उस हिंसाको निमित्त लेकर खल्प भी 
बंध नहीं होता है । इलोकवार्तिकालझ्डारमें “* असदमिधामनृतम्‌ ” इस सूत्रके भाष्यमें किसी सत्त्यको 
असत्त्य और किसी असत्त्यकों सत्य धोषित किया है 
तेन स्वपरसन्तापकारणं यद्वचोगिनां | यथाहष्टार्थमप्यत्र, तदसत्यं विभाव्यते ।। 
परिध्यार्थमपि हिंसादि, निषेषे बचने मत । सत्यं तत्सत्सु साधुत्वादर्हिंसातरतशुद्धिदम्‌ ॥ 
यों अनेकान्तका चाद्दे जितना विस्तार बढाया जा सकता है। उक्त विवेचन वस्तुके अनंता- 
नंत धमौके प्रबोधपर पहुंचनेमें उपयोगी समझकर किया गया है। 
ह आजकल प्रत्यक्षप्रमाण ओर युक्तियोंसे सिद्ध द्वो रहे पदा्थोकों नतमस्तक माननेवाले परीक्ष- 
.कोंके युगमें स्थाद्दाद ओर अनेकान्तकी सिद्धि करना कोई कठिन नहीं है ! स्याद्गाद सिद्धांत और 
“अनेकान्त प्रक्रिया किसी न किसी ढंगसे ग्रायः सबको मानने पड़ते हैं । अल पल॒वितेन । 
सा्व्रीद्वादशांगा म्बुनिधिसुमय नी खत्य भा इ्मन्यतु स्य-- 
ओरीमत्तस्वार्यशाख्राभिड्ठनजनिजानेकर त्नादुपज्मम्‌ । 
सत्याइस्यात्ममाणेबरकृतिनयवचःसप्तज्जै मैवेद्दे । 
नित्वेकान्तप्रवादानधिगमजसुहगूलब्धये स्याच्छूताब्धिः ॥ 
सार्वश्रीद्वादशाज्ञाम्बुनिधितुमयनौश्रत्यभाड्मन्थतुल्य- 
औरीमतस्‍्वार्यश्ाख्राभिछ्ुठनजनिजानेकररत्नाप्युपहम्‌ । 
सत्याइुस्यात्ममाणैवक्ृतिनयवचः सप्तभंगैर्मवेद्ों ( श्रो ) 
जिल्मेकान्तप्रवादानधिगमजसदगूलब्धये पष्ठसत्रम ॥ 
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अब सातवें सूत्रके- उत्थानके लिये अवतरण करते हैं--. 

तदेव॑ संक्षेपतो 5घिगमोपायय॑ प्रतिपाथ मध्यमप्रस्थानतस्तप्न॒पदर्शायितुमनाः सृत्र- 
कार। माह) 

तिस कारण इस प्रकार संक्षेपसे अधिगम करनेके उपायका प्रतिपादन कर मध्यम गतिसे 
समझनेवाले शिष्योंके प्रति उस अधिगमके उपायको दिखलानेके लिये मानसिक विचारोंकों रखनेवाले 
सूत्रकार श्रींउमास्वामी महाराज अप्रिम सूत्रकों प्रकृष्टपपनसे कहते ६ं---- 


निर्देश्सामित्साधनाधिकरणस्थितिविधानतः ॥ ७ ॥ 


निर्देश ( अर्थखरूपका कथन ) स्वामित्व ( अधिपतिपना ) साधन ( कारण ) अधिकरण 
( आधार ) स्थिति ( कालकृतमर्यादा ) और विधान ( प्रकार ) इनसे जीव आदि तत्त्वोंका तथा 
सम्यग्दर्शन आदिकोंका अधिगम द्वोता दे | अधिगमका साक्षात्‌ कारण तो विषयी ज्ञान है, किन्तु 
उसके अव्यह्दित पूर्वमें रहनेवाले विषय यदि सद्दायक हो सकते हैं तो वे निर्देश आदिक हैं । निर्देश 
आदि स्वरूप अथे, शद्गब, ओर ज्ञान ये तीनों अधिगमके प्रयोजक हैं। 


निर्देशादीनामितरेतरयोगे ट्न्द! करणनिर्देशश बहुवचनान्तः भत्येयक्तथा सति 
विधानात्‌ । स्थितिशद्धस्य स्वंतत्वादल्पाक्षरत्वाच्च पूर्वनिपातो5स्त्विति न चोद, बहुष्व- 
नियमात्‌ । सर्वस्य निर्देशपूर्वकत्वात्‌ स्वामित्वादिनिरूपणस्य पूर्व निर्देशग्रहणमयान्‍न्यायाल् 
विरुध्यते स्वामित्वादीनां तु प्रश्ननज्ञात्‌ कमः । 

निर्देश, आदि छट्द पदोंका परस्परमें योग करनेपर इन्द समास करलेना और समासान्त 
पदको वहुबचनान्त तृतीया विभक्तिसे करण निर्देशकर समझ डढेना चादिये। क्योंकि तिस प्रकार 
८ निर्देशखामित्वताधनाधिकरणाश्थितिविधानेः ”” इस विग्रहसे तप्ति नामके हत्‌ प्रद्ययका विधान 
किया गया है । यह्वंं किसीका प्रश्न है कि इकारान्त और उकारान्त शढ्दोंकी सुसंह्ा है। इल्द्र 
मसमासमें ख़नत पद और अल्प अक्षरबाले पदोका पह्निले प्रयोग द्वो जाता है । इस कारण प्रकृत 
सूत्रमें खन्त और अल्पअक्षर ड्ोनेके कारण स्थिति शब्धका पूर्वीनीषात हो जाओ । अब आचार्य 
क्ठते हें. कि इस प्रकार कुतर्क नहीं उठाना चाह्िये। क्योंकि बहुत पदोंमें वे नियम छागू नहीं होते 
हैं । अर्थात्‌ दो पदोंका समास होनेपर पूर्व निपातको विधान करनेवाले सूत्र लगते हैं । किन्तु तीन, 
चार, छह, आदि बहुतसे पदोंका इन्द्रसमास करनेपर पूर्व निपातका कोई नियम छामू नहीं होता 
है। अन्य सब ही सामित्त, साधन, आदिका निरूपण करना निर्देश पूर्वक ही होता है। अतः 
अथेसम्बन्धी न्यायसे निदेशका पढ़िके ग्रहण करना विरुद्ध नहीं है, यानी शद्बशास्रकी नौतिको 
गौण कर अर्थ समझनेकी नीतिसे पद्चिले निर्देशका प्रहण करना आधश्यक है| हां ! स्वामिपन 
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आदिकोंका क्रमसे कहना तो प्रतिपाधके प्रश्नोंकी अधीनतासे है। जैसे श्रोताने प्रश्न किये गुरु 
मद्वाराजने तदनुसार प्रतिवचनोंका क्रम लिख दिया है । ह 

नह्ठु च॒ संक्षिप्त! प्रमाणनयेः संक्षेप्तो5पिगभो वक्तव्यों मध्यप्रप्रस्थानतस्तेरेष 
प्रध्यमप्रपज्चेन पुनर्निदेशादिभिस्ततो नेदं धजमारम्भणीयमित्यन्रुपपत्तिचोदनायामिदमाह।- 
.. झयहां दूसरे ढंगसे शंका है कि संक्षेपको प्राप्त हुए प्रमाण और नयों करके संक्षेप ले अधिगम 
होना कहना चाहिये सो कद्दा ही जा चुका है | हां | मध्यम रुचिकौ अपेक्षासे भी उन्हीं मध्यम 
जिस्ताखाले प्रमाण नयों करके अधिगम द्वोना कद्दना चाहिये था। सर्वया निराले निर्देश आदिकों 
करके फिर नवीन ढंगका अधिगम बताना तो उचित नहीं है.। तिस . कारण प्रन्थकर्ताको इस 
पूत्रके बनानेका प्रारम्भ नहीं करना चाहिये । इस प्रकार निर्देश आदि सूत्रके असिद्ध द्वो जानेकी 
प्रेरणा करनेपर विद्यानन्द स्वामी महाराज इस वार्तिकको कह्दते हैं । 


निर्देशाय्रेश्न कर्तव्यो5घिगमः कांश्वन प्रति। 
इल्याह सूत्रमाचार्य; प्रतिपायानुरोधतः ॥ १॥ 


कोई कोई शिष्य किसी नवीन वस्तुको देखकर उसके नामनिर्देश, खामी, कारण, आदिकोंको 
प्रश्न उठाते हुए चले आते हैं | अतः उन किन्दीं शिष्योंके प्रति निर्देश आदिकों करके जीब आदि 
वस्तुओंका अधिगम कराना चाहिये | इस कारण प्रतिपादन करने योग्य शिष्योंकी अनुकूलताके 
बशसे श्रीउमास्वामा आचार्य इस सूत्रको कहते हें | सब जीवोंके अनुग्रद् करनेमें प्रवर्त रहे आचा- 
योंकी मध्यमरुचिवाले जीवोंको समझानेके लिये भ्रद्ृत्ति करना स्वाभाविक धर्म है। उक्त छह प्रश्नोंका 
उत्तर देनेसे श्रोता बस्तुके अन्तस्तछपर पहुंचकर अधिगम कर छेता है । 
ये हि निर्देश्यमानादिषु ख॒भावेषु तस्‍्त्वान्यप्रतिपश्नाः प्रतिपाधास्तान्‌ भति निर्देशा- 
दिभिस्तेषामणिग्ः कर्तव्यों न केवरं प्रमाणनवैरेवेति सृक्त निर्देशादिध विनेयाज्यव- 
शवर्तित्वात्मूतरकारवचनस्य । विनेयाज्षयः कुतस्तादश इति चेत्‌ ततोडन्याइज्न। कुतः तथा 
विवादादिति । तत एवायमीदशो5स्तु न्‍्यायस्य समानत्वात्‌ । हा 
* जो शिष्य निर्देश करने योग्य द्वो रहे या स्वामिपन आदि स्वमावोंमें तस्‍्तोंको नहीं समझ 
पाये हैं, उनके. प्रति निर्देश आदिकों करके उन कथन करने योग्य आदि स्वभावोंका अधिगम 
कराना होगा । पूर्व सूत्रमें कद्दे गये केबल प्रमाण और नयों करके उनको अधिगम नहीं हो पाता 
है| इस कारण सूत्रकारने निर्देश स्वामित्व आदि यह सूत्र बहुत अच्छा बनाया है | सूत्र बनानेवाले 
ऋषियोंके बचन बिनौत शिष्योंके अभिप्रायानुकूल वर्तते हैं | यहां कोई यदि यह पूंछे कि बिनयधारी 
शिष्योंका अभिप्राय तेसा ही क्यों हुआ १ ऐसा कहनेपर तो हम भी कह सकते हैं कि उससे 
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दूसरे प्रकारका अभमिप्राय उनके कैसे हुआ ? बताओ | इसपर कोई यह समाधान देंवे कि तिस 
प्रकाससे विवाद था। अतः सूत्रते मिन्न सरीखा अमिप्राय पूंछनेका हुआ, यानी सृत्रोक्त क्रमका 
व्यत्यय कर पूंछनेका अभिप्राय प्रगट किया । तब तो हम भी कहते हैं। कि तिस ही कारंण 
यह सूत्रमें कद्दे हुए क्रमके अनुस्तार अभिप्राय भी ऐसा दी हो। न्यायमार्ग सर्वत्र समान है । 
अपने अपने विचारोंके अनुसतार अभिप्रायके खैंचनेसे न्यायकी दत्या ह्वो जाती दें। छोकमें भी 
यद्दी ढंग प्रसिद्ध हो रद्दा दे कि किसी भूषण, घटीयन्त्र, रन, पुस्तक आदिका पढ्िले निर्देश 
किया जाय, उनका स्वामी बतछा दिया जाय । पीछे उनके कारणोंका िरूपण किया जाय | 
पश्चात्‌ उनके स्थानका निरूपण कर उनके ठद्दरनेका काछ ओर भेद ठाणना कर देनेसे जितना 
शीघ्र ओर इृढतम ज्ञान उनका द्वो जाता है, इन छटद्ठोंका आगे पीछे प्रश्नकर व्युत्कम कर देनेसे 
उतनी इढग्रतिपत्ति नहीं हो पाती दे । प्रत्येक प्राणियोंकी खानुभवगम्य प्रतीति होना ही इसका 
साक्षी है । अतः संक्षेप और विस्तारसे मध्यवर्ती मार्गका अवलम्बन करनेवाले शिष्योंके प्रति निर्देश 
आदिके कण्ठोक्त ऋमसे ही सूत्र कहना आवश्यक है । परोपकार करनेमें खतन्त्र ह्वोकर प्रवर्तनेवाले 
आचार्योंके वचन किसीके पर्यनुयोग करके योग्य नहीं द्वोते हैं । 

किं धुननिर्देशादय इत्याइ।-- 

फिर शिष्यकी जिज्ञासा दे कि वे निर्देश आदिक छह कया हैं! ऐसा प्रश्न द्वोनेपर विधानन्द 
आचार्य स्पष्ट उत्तर कहते हैं । 


'यत्किमित्यनुयोगेर्थलरूपप्रतिपादनम । 

कार्स्न्यतो देशतो वापि स निर्देशों विदां मतः ॥ २ ॥ 
कस्य चेल्यनुयोगे स॒त्याधिपत्यनिवेदनम्‌ | 

खामितवं साधन केनेत्यनुयोगे तथा वचः ॥ ३ ॥ 

क्वेति पर्यनुयोगे तु वचो5घिकरणं विदुः । 
कियच्चिरमिति भ्रश्ने प्रत्युत्तरचः स्थिति! ॥ ४ ॥ 
कतिघेदामिति भश्ने वचन तत्तवेदिनाम्‌। 

विधान कीतितं शह्ं तत्त्ज्ञानं च गम्यताम्‌ ॥ ५॥ 


( १) जो कुछ है सो क्या है ? इस प्रकार प्रश्न होनेपर पूर्णरूपसे अथवा एकदेशसे 
भी जो अर्थस्वरूपका प्रतिपादन करना द्वे, वद्द निर्देश दे। ऐसा सभी विद्वानोंका मत दे | 


'कन्‍न७ नस 


प्ज््ट तस्वार्थ छोकगार्तिके 
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अर्थात्‌ इन लौकिक बातोंमें वैयाकरण, नैयायिक, मौमांतक, बौद्ध आदि कोई भी विवाद 
नहीं उठाते हैं । (२) यद्द पदार्थ किसका है? ऐसा प्रश्न होनेपर उसके अधिपतिपनेका 
निवेदन करना स्वामित्व है । ( ६ ) यद्द किस कारणतसे बना है! ऐसा प्रन्‍नन करनेपर तिस 
प्रकार उत्तके वचनसे कथन करने योग्यको साधन कद्दते हैं। ( ४ ) यह पदार्थ कहां निवास 
करता है ! इस प्रकार चोद्य करनेपर तो जो उत्तर कहा जाता है उसको अधिकरण समझते हें। 
(५) यह कितनी देर तक ठद्दरेगा ! ऐसा कथन करनेपर जो प्रत्युत्तका वचन दे, वह स्थिति 
है । ( ६ ) यद्द कितने प्रकारका है ? इस प्रकारका प्रइ्न द्वोनेपर जो तत्तवज्ञानियोंका बंचन है, 
बद्द विधान कट्ठा गया है | अधिगमका साक्षात्कारण ज्ञान है और उससे अन्यवद्दित पूर्बबर्ती शाद्द 
उसका प्रधान कारण है, जो कि अज्ञानस्वरूप जड है | अतः छट्ठोंके लक्षण करते समय वचन 
कहनेको प्रधान माना गया दै । अर्थात्‌ रब्दात्मक और ज्ञानात्मक निर्देश आादिक उपाय अधिगमके 
कारण हैं, यद्ट समझ लेना चाहिये। 

कि कस्प केन कस्मिन क्रियलिरं कतिविष वा वस्तु तदूर्प चेत्यनुयोगे कार्त्स्पेन 
देशेन च तथा प्रतिवचनम्‌ । निर्देशादय इति बचनात्‌ | प्रवक्तुः पदायों: श्रद्धात्मकास्ते 
प्रत्येयाः तथा प्रक्ीर्तितास्‍्तु सर्वे सामर्थ्यांते ज्ञानात्मका गम्यन्तेअन्यथा तदलुएपत्ते!, 
सत्यज्ञानपूर्वका मिथ्याक्ञानपूर्वका वा ! शद्धा निर्देशादयः सत्या नाम सृपुप्तादिवत्‌ । 
नाप्यसत्या एवं ते संवादकत्वात प्रत्यक्षादिवत्‌ | 

क्या वस्तु है ? किसकी वस्तु हैं ! किससे बनी हुयी वस्तु हे ? किसमें स्थित दो रही है ! 
कितनी देरतक ठहरेगी और कितने प्रकारकी वस्तु है ? अथवा उस बस्तुसे तदात्मक हो रहा 
स्व॒भाव क्‍या है ! किसका हे ! इस प्रकारके प्रश्न होनेपर पू्णरूपले और एकदेशसे तिस प्रकारके 
उत्तररूप प्रतिबचन कद्दना निर्देश आदिक हैं । इस प्रकार मूलसूत्रमें कद्दा है | प्रकृष्ट वक्ताके वे 
निर्देश आदिक पदार्थ शबद्वस्वरूप समझने चाहिये ओर तिस प्रकार कद्दे गये वे समी अधिगम 
करनेवाले निर्देश आदिक पदार्थ सामर्थ्यसे श्रोताके ज्ञानस्वरूप समझे जाते हैं। अन्यथा बह्द कथनो- 
पक्रथन व्यवद्वार नहीं बन सकता है। भावायें--““तद्बचनमपि तद्वेतुतात्‌ ” इस श्रीमाणिक्यनन्दी 
आचार्यके सूत्र करके बचनको भी ग्रमाणपना छिद्ध किया है । वचन वक्ताके प्रमाणझ्ञानके 
कार्य हैं और श्रोताके प्रमाणज्ञानके कारण हैं। कारणका कार्यमें और कार्यका कारणमें उपचार 
करनेसे शर्ट भी प्रमाण हो जाता है। यहां प्रकरणमें सत्यवक्ताके शद्दोंकों सुनकर श्रोताको निर्देश, 
स्रामिपन, आदि ज्ञान द्वो जाते हैं | इस प्रकार वाष्यवाचकमाव और गम्यगमकमावकी सामर्थ्यसे 
निर्देश आदिक शबद्बस्ररूप ओर ज्ञानस्वरूप हैं। वे निर्देश, आदिक अकेले वक्ता या केवल श्रोताके 
मी जञानखरूप और शद्ल्वरूप हो जाते हैं। सत्यज्ञानकों कारण मानकर उत्पन्न हुए निर्देश आदिक 
शब्द सत्य ब्रोढे जाते हैं और पूर्ववर्ती मिध्याज्ञाको कारण म्रानकर हुए निर्देश आदिक शहद 
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मिथ्या समझे जाते हैं ; सभी प्रकारोंसे निदेश आदिक सत्य ही नहीं हैं । जेसे गाठ सोते ढुए 
या मदोन्‍्मत्त, मूर्च्छित, आदि जीबोंके शद्व सत्य नहीं हैं। तथा वे निर्देश आदिक राद्व असत्य दी 
हॉय यह मी नहीं है, क्योंकि प्रत्यक्ष अनुमान आदि प्रमाणोंके समान सफल प्रवृत्तिके जनक होनेके 
कारण अनेक शद्व सत्य भी प्रसिद्ध हो रहे हैं। यहां निर्देश आदि करके अर्थ, ज्ञान और शब्द 
तीनों पकडे गये हैं | 

कि स्वभावैनिर्देशा दिभिरययस्पाधिगपः स्यादित्याहः 
किस स्त्रभाववाले निर्देश आदिकों करके जीव आदिकोंका अधिगम करना द्वोवेगा। ऐसी 
जिज्ञासा होनेपर श्री विधानन्द आचार्य वातिकको कहते हैं । 
तेरथीषिगमो भेदात्स्यात्ममाणनयात्ममिः । 
अधिगम्यस्वभांवेवां वस्तुनः करमंसाघनः ॥ ६ ॥ 
प्रमाण ओर नयस्ररूप उन निर्देश आदिकों करके पूर्णरप और एकदेशसे जीव आदि 
बस्‍तुक्का अधिगम द्वोता है | यहां आत्मासे प्रमाण, नयस्तरूप करणड्ञानोंकी भेदसे विवक्षा की 
गयी है। कर्त्तामें हो रद्दा अधिगम कर्त्तासे मिन्न विषयीमूत प्रमाण नयों करकेकिया जाता है | तथा 
अधिपूर्वक गम्‌ धातु सकर्मक है, अतः कर्ताके समान कर्ममें मी रहती है । तब कर्ममें अच्‌ प्रययकर 
साथा गया वस्तुका अधिगम द्वोना जानने योग्य स्वमाववाले विषयभूत निर्देश आदिकों करके होता 
है । भावाथे---मूलसूत्रमें करणमें तप्ति प्रत्यय किया गया है | कत्तामें रहनेवाला अधिगम आत्मासे 
न्यारे माने गये प्रमाण, नयस्वरूप निर्देश आदिकों करके द्वोता है और कर्ममें रहनेवाला अधिगम 
जानने योग्य वस्तुके स््रमात्रभूत जड निर्देश आदिकों करके होता है । 


कर्देस्थो पिगमस्तावदस्तुन। साकस्येन प्रमाणात्मभिभेंदेन निर्देशादिभिर्भवतीति 
प्रमाणविशेषास्त्वेते । देशतस्तु नयात्मभिरिति नयाः ततो नाप्रमाणनयात्मकैस्तैराधिगाति- 
रिष्टा यतो व्याघातः । 

श्रोतारूप कत्तीमें स्थित हो रहा वस्तुका पूर्णरूपसे अधिगम तो प्रमाणस्वरूप निर्देश 
आदिकों करके द्वोता हे । यहां श्रोता आत्माके प्रमाणसरूप ज्ञानकों भेद करके विवक्षित किया है। 
इस कारण आत्मा श्रोता प्रमाणस्वरूप निर्देश आदिकों करके जीव आदि वस्तुका आपिगम कर ढेता 
है । इस वाक्‍्यमें कर्ता, करण, और क्रिया, भिन्न भिन्न प्रतीत हो रददी हैं । इस प्रकार कर्त्तामें 
स्थित अधिगमको करनेवाले ये निर्देश आदिक ज्ञान पांच प्रमाणोंमेंसे कोई विशेष प्रमाण [श्रुतज्ञान] 
स्वरूप है | ओर कतामें स्थित हो रहा वस्तुका एकदेशसे अधिगम होना तो नयस्वरूप निर्देश 
आदिकों करके होता है । इस कारण वे निर्देश आदिक नयज्ञान हैं | यानी प्रमाण, नय स्वरूप 
निर्देश आदिकों करके दोनों प्रकारोंते आपैगम दो जाता है। प्रमाण नयोंसे भिन्न मिध्याज्ञानरूप 
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था जडल्वरूप उन निर्देश आदिकों करके अधिगम होना इष्ट नहीं है, जिससे कि व्याघात होजाय। 
अर्थात्‌ मिथ्याज्ञानोंसे जो होगा, वह समीचीन अधिगम नहीं कट्दा जायगा और जो सर्माचौन 
अधिगम है, वह मिथ्याज्ञानोंसे हुआ नहीं कष्ठा जायगा । इस प्रकारका व्याघातदोष द्ोना 
प्रमाणनयस्वरूप निर्देश आदिकोंतते अधिगम मान लेनेपर ठछ जाता है । ह 

कस्य पुनः प्रमाणस्थैते विश्वेषाः श्व॒तस्पास्पष्टसर्वाथविषयता प्रतीतिरिति केचित्‌ । 
परतिश्चतयोरित्यपरे । तेत्र प्रष्टन्याः कछुतो मतेमेंदास्ते इति ! मतिपूर्वकत्वादूषचारादिति चेन्न, 
अवधिमनःपर्ययविश्वेषत्वानुषगात्‌ । ययैव हि मत्यार्थे परिस्छिथ श्षतज्ञानेन परासशन्रि्दे- 
झादिभिः प्रर्पयति तयाउपष्चिमन!पर्ययेण वा। न चैवं, अ्रतज्ञानस्य तत्पूर्वकत्वप्रसंगः 
साक्षात्तस्पानिन्द्रियमतिपूर्वकत्वात्‌ परम्परया तु तत्यूबंकरत्व॑ नानिष्टमू । शद्धात्मनस्तु क्षतस्य 
साक्षादपि नावधिमनः!पर्ययपूर्वकत्वं विरुध्यते केवलपूर्वकत्ववत्‌ । ततो प्लुरूयतः श्रृतस्थैव 
भेदा निर्देश्ञादयः प्रतिपत्तव्याः किप्रुपचारेण प्रयोजनाभावात्‌ । 

आप जैनोंने कद्दा है कि ये ज्ञानस्वरूप निर्देश आदिक तो कोई विशेष प्रमाण हैं सो बतलाइये 
कि फिर कौनसे प्रमाणज्ञानके भेद प्रभेद हैं ! | इसपर कोई आचार्य ऐसा उत्तर देते हैं कि निर्देश 
आदिकोंके द्वारा संपूर्ण अथौकी अविशदरूपसे विषय करनेपनसे प्रतीति हो रही है इस कारण श्रुत- 
हानके ये विशेष हें । अस्पष्टरूपसे संपूर्ण अथोको विषय करना श्रुतज्ञानका कारये है यह मत 
अच्छा दौखता दे । कोई दूसरे विद्वान्‌ वे निर्देशादिक मतिज्ञान और श्रुतज्ञान दोनोंके विकल्प हैं इस 
प्रकार कद्द रदे दैं। हमें यद्ांपर उनको यह पूंछना चाहिये कि वे निर्देशादिक श्रुतज्ञानके भेद हैं 
यह तो ठीक है । किन्तु वे मतिज्ञानके भेद आपने कैसे कद्दे सो बताओ ! यदि इसपर वे विद्वान्‌ यों 
कहें कि श्रुतज्ञानरूप निर्देशादिक तो मतिज्ञानको पूर्ववर्ती कारण मानकर उत्पन्न होते दं। अतः कार्य 
( श्रुत्त ) में कारण ( मतिज्ञानपन ) का उपचार करनेसे वे मतिज्ञानखरूप कह दिये जाते हैं । 
आचार्य कहते हैं कि इस प्रकार तो नद्दीं कटा | क्योंकि यों तो उन निर्देशादिकोंके अवधिक्षान 
और मनःपर्ययज्ञानके विशेषपनका प्रसंग होगा। जिस दी प्रकार मतिज्ञानद्वारा अर्थकरो जानकर 
श्रुतज्ञानसे विचार करता हुआ निर्देशादिकों करके शिष्योंके लिये अर्थका निरूपण करता हे तिसी 
प्रकार अवधिज्ञान और मनःपर्ययज्ञानसे अर्थका प्रत्यक्ष कर श्रुतज्ञानसे विचारता हुआ वक्ता निर्देश 
आादिकों करके पदार्थका कथन करता है। भावाथ--अर्थत्ते अर्थान्तरके ब्ञानको श्रतज्ञान कह्दते हें । 
चक्षुसे बखका प्रत्यक्ष कर जैसे यद्द वश्र मलमछ हे, लट्ठा है, गजी है, देवदत्तका बत्र है, जिनद- 
त्का वल्न है, करघेते बना है, हाथते बना दे इत्यादि निरूपण किया जाता दे। उसी प्रकार 
अपंधिज्ञानसे या मनःपर्ययसे देशान्तर काछान्तरवर्ती पदार्थका विशद प्रत्यक्ष कर उसमें श्रुतज्ञान 
द्वारा अनेक विचार उठाकर निर्देश आदिकोंसे निरूपण कर दिया जाता है । अतः वे निर्देशादिक 
अवधि और मनःपर्ययके भी विशेष क्‍यों न समझे जांय ! उपचार करनेका उपाय अच्छा बन 
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गया। यदि यहां कोई यों कद्दे कि जब अवधि और मनःपर्ययसे प्रत्यक्ष कर उस पदार्थ 
का श्रुतज्ञान द्वारा विचार हो जाता है तो मतिपूर्वकपनेके समान अवधि मनःपर्ययपूर्षक 
भी श्रतज्ञानके होनेका प्रसंग हो जायगा । ऐस्ती दशामें “' श्रुतं॑ मतिपूषं ” इस सूजरसे 
विरोध आता है । प्रन्थकार कहते दें कि सो इस प्रकारका प्रसंग हम जैनोंके ऊपर नहीं 
आ सकता है। क्योंकि हम उस श्रतज्ञानका अब्यवद्दित पूरववर्ती कारण मानस मतिज्ञानको मानते हैं । 
अतः अन्यवद्वित पूर्ववर्ती कारणकी अपेक्षासे श्रुतज्ञानका कारण मतिज्ञान दी है । हां ! परम्परासे तो 
उन अवधि और मनःपर्ययको कारण मानकर श्रतह्वानकी प्रवृत्ति होना अनिष्ट नहीं दे । ज्ञानस्वरूप 
और शद्गस्वरूप दो प्रकारका श्रुत द्वोता हैं *ज्ञानरूप श्रतका अव्यक्षितकारण मानस मतिज्बान 
है और न्यवक्षितकारण चाक्षुषप्रत्यक्ष, अवधिज्ञान, मनःपर्ययज्ञान आदि हैं। किन्तु शब्वस्वरूप श्रुतके 
तो अब्यर्वहित रूपसे भी साक्षात्‌ कारण अवधिनज्नान और मनःपर्ययज्ञान हो जाते हैं । कोई 
विरोध नहीं है। जैसे श्री अरहन्त भगवान्‌ केवलज्ञानद्वारा यावत्‌ पदा्थोका सकल प्रत्यक्ष करके शाद्व 
रूप द्वादशांग श्रुतका विधान या भाषण करते हैं, अतः द्वादशांगश्रुत केवलक्भानपूर्वक हे, तेसे ही 
अवधिज्ञान मनःपर्ययह्ञानसे प्रत्यक्ष कर प्रश्नकत्ताके सन्‍्मुख शब्वस्वरूप श्रुतका निरूपण कर दिया 
जाता दे । यद्दां यों समझ छेना चाहिये कि तेरइवें गुणस्थानमें भगवानके एक केवऊज्ञान ही हे । वे 
उससे चराचर जगत्‌का हस्तामछक समान प्रत्यक्ष कर रहे हैं । तदनुसार द्वादशांगवाणीद्वारा भन्य 
जीबॉको उपदेश देते हैं। उस शब्वमय द्वादशांगका कारण केवलज्ञान द्वी है। अन्यथा यानी भगवानकी 
द्वादशांगवाणीका और भगवानके केवलज्ञानका यदि कार्यकारणभाव सम्बन्ध न होता तो द्वादशांग 
वाणीद्वारा यथाथे बस्तुका प्रतिपादन होना नहीं बन सकता था। अतः शद्वात्मक श्रुतके अन्यर्वाद्दत 
कारण पांचों ज्ञान हो सकते हैं। हां ! ज्ञानात्मक श्रुतज्ञानका कारण मनशझद्रियजन्य मतिह्ञान है । 
तभी तो. अरइन्तदेवके ज्ञानात्मक श्रुत नहीं माना गया है | तिस कारण पिद्ध हुआ कि मुख्य 
रूपसे श्रुतज्ञानके द्वी भेद निर्देश आदिक हैं, यह समझ लेना चाहिये। उपचार करनेसे क्या 
अर्थात्‌ कुछ लाभ नहीं है, यानी दूरवर्ती परम्परा कारणोंसे कोई प्रयोजन नहीं सघता है | अत 
वे निर्देश आदिक मतिज्ञानके भेद नहीं हैं । 

तत एव श्रुतैकदेशलक्षणनयविश्लेषाश्र ते व्यवतिष्ठन्ते | येषां तु श्ऋ॒ते प्रमाणमेव तेषा 
तद बनमसापनांगतयानिग्रहस्थानमासज्यत इति कचित्‌ कथ्चत्‌ प्रश्नप्रतिवचनव्यबहारों 
न स्यात्‌। स्वपरार्थाजुभानात्मकोउसौ इति चेश्न, तस्य सर्वआप्रदृत्तेरत्यन्तपरोश्षेष्वर्येदु 
तदभावप्रसंगाद | न थ॒ श्रुतादन्यदेद स्वार्थासुमान मतिपूर्वक॑ परायानुमान चेति, तद्े- 
दत्वमिष्टभेव निर्देशादीनाम्‌ । म्रामाण्यं पुनः श्रुतस्थाग्रे समर्ययिष्यत इति-नेह मतन्यते । 

तिप्त ही क्रारणसे श्रुतज्ञानके एकदेशस्वरूप नयोंके विशेष भी निर्देश आदिक व्यवस्थित 
हो रंदे हैं। अर्थात्‌ निर्देश आदिकोंको श्रुतज्ञानरूप माननेपर दी वे नयस्वरूप भी हो सकते हैं । 
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अन्यथा अतिप्रसंग हो जायगा । जिन विद्वानोंका यह मत है कि श्रुत तो प्रमाणहान स्वरूप ही 
है, राब्दस्वरूप या नयस्वरूप नहीं है, उनके यहां उन निर्देश आदिकोंका कथन करना 
साधनका अंग न होनेके कारण निगम्रहवस्थान बन बैठेगा । इस कारण कहद्दीं भी किसी भी प्रकारसे 
प्रश्न और उत्तर, ग्रत्युत्तके बोलनेका व्यवद्वार न द्वो सकेगा । अर्थात्‌ साध्यकी सिद्धि करना जहां 
अभिप्रेत हो रद्दा है | वहां असाधन अंगोंका उच्चारण करना वादीके लिये निग्रहस्थान माना गया 
है । हान तो बोला नहीं जा सकता, राद्व ही कटद्दा जायगा | सो उन्होंने श्रतस्वरूप नहीं माना । 
ऐसी दशामें प्रश्नका वचन ओर उसके उत्तरका वचन श्रोता ओर वक्ताओंके छिये निम्नद्ष प्राप्तिके 
प्रयोजक द्वो जांयगे । यादि इसपर कोई यों कढ़े कि वह प्रश्नोत्तर व्यवहार तो श्रुतरूप नहीं ढे। 
किन्तु स्वार्थानुमान और पराथानुमान स्तररूप है | वक्ताका वचन स्वार्ानमान है और श्रोताका 
वचनबव्यवद्धार परार्थानुभान है, आचार्य कद्वते हैं कि यद्द तो न कहना । क्योंकि दृश्टन्तमें गृह्कीत की 
गयीं अन्वयन्याप्तियां व्यतिरेक व्याततिकी भित्तिपर उठनेत्रल्ले उस अनुमानकी सभी स्थलोपर प्रदृत्ति 
होना नहीं मानी गयी दे। प्रत्यक्ष योग्य या अनुभेय पदार्थों अनुमान चलता हैं । अत्यन्त परोक्ष 
छुमरु, राम, रावण, आदिक अथवा परमाणु व्यक्तिएं, अविभाग प्रतिच्छेद, मोक्षय्रुख, आदियें 
अनुमानकी प्रद्मति न द्वोनेके कारण प्रश्नोत्तर व्यवद्धारका अभाव द्वो जायगा, किन्तु यह्द प्रसंग होना 
इष्ट नहीं है । क्‍योंकि वचनों द्वारा उक्त पदार्थोंका आगमज्ञान होता है। दूसरी बात यह है कि 
निर्देश, स्वामित्व, आदि वचनब्यव्रद्धरोंको अनुमानस्ररूप भी माना जाय तो भी कोई क्षति नहीं 
है। इमारा द्वी सिद्धान्त आया। मतिकों कारण मानकर द्वोनेवाले स्वार्थानुमान ओर परार्थानुमान दोनों 
श्रुतह्ञानसे मिन्न नह्ढी हैं। यानी अर्थते अर्थान्तरका ज्ञान होना श्रुतज्ञान दे और साधनसे साध्यका झ्ान होना 
अनुमान है। अतः साधन ओर साध्यकी भेदविवरक्षा करनेपर उत्पन्न हुआ अनुमान तो श्रुतज्ानखरूप 
ही दे। इस कारण निर्देश आदिकोंको उत्त श्रुतज्ञानका भेदपना दी इष्ट किया गया है। रहा श्रतज्ञानके 
प्रमाणपनका निर्णय सो तो श्रुतज्ञानकों प्रमाणताका फिर अग्रिम प्रन्थमें समर्थन कर दिया जायगा | 
इस प्रकरणमें विस्तार द्वो जानेके मयसे दूसरा प्रमाणपनका प्रकरण नहीं फैलाया जाता है । 

कर्मस्थः पुनरधिगमो5योनामपिगम्यमानानां खभावशूतेरेद निर्देशादिभिः कार्त्स्स्य 
कदेशाभ्यां प्रमाणनयविषयव्य॑वस्थाप्यते | निर्देइपमानत्वादिभिरेव पर्मेरर्थानामणिगति 
प्रतीतेः कमेत्वाचेषां क्य करणत्वेन घटनेति चेत्‌ तम्लेदप्रतीतेः । अग्रेरुष्णत्वेनाधिगम 
गत्यम गया | 

सकमंक धातुका शुद्ध अर्थ मिन्न मिन्न सम्बन्धोंसे कती कर्म दोनोंमें, स्थान पाता है, अतः 
कर्त्तामें रहनेवाले अधिगमका ज्ञानखरूप निर्देश आदिकों करके होना बता दिया गया है। अब 
कर्ममें 5हरे हुए अधिगम होनेके कारणका विचार चढछाते हैं। फिर कर्ममें दह्रा हुआ जानने योग्य 
पदार्थोका पूर्णरूप और एकदेशसे हो रद्वा भबुमत्र तो उन अथोंफे खथावमूत ही निर्देश आदिकों 
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करके व्यवस्थित किया जाता है | जो कि प्रमाण नरयोंके विषयभूत हैं। अर्थात्‌ अर्थस्वरूप कर्ममें 
ठहरनेवाछा अधिगम तो अर्थके स्वभावभूत क्षेय निर्देश आदिकों करके किया जाता है। कथन 
करने योग्य अर्थके धर्म, स्तरामीपनको प्राप्त हुए अर्थके धर्म, साधने योग्य अर्थके थम आदि इन 
धर्मों करके ही जीव आदि पदा्थोका अधिगम होना प्रतीत हो रहा है। “ आत्मा निर्देशादिभिः 
जीवादीनधिगच्छति ”” आत्मा निर्देश आदिकों करके जीव आदिकोंको जान रहा है । यद्वां निर्देश 
आदिक प्रमाण नय ज्ञानस्वरूप हैं तथा “' स्वयमेत्र निर्देशादिमिः अधिगम्यन्ते '”। यहां अर्थोके स्वभाव 
होकर शेयस्वरूप निर्देश आदिक हैं । यदि यह्वां कोई प्रश्न करे कि निर्देश आदिक जब कर्मस्वरूप 
अथोके स्वभाव मान लिये गये, तब तो वे कर्म हो गये। अतः सूत्रकारद्वारा उनका करणपनेसे 
कथन करना कैसे घटित द्वोगा ? जो कर्म द्वो चुका दे | वह उसी समय करण दो नहीं सकता 
है | इसपर तो हम यह उत्तर देते हैं कि दम क्‍या करें। तिस प्रकारसे ह्वोता हुआ सबको प्रतीत 
हो रहा है। जेसे कि उष्ण अप्निका उष्णपनेसे अधिगम होना बालकों तकको प्रतीत द्ो रहा है । 
तैसे दी निर्देश योग्य अर्थका अपने निर्देश स्वभावसे अधिगम द्वोना जाना जा रद्दा है। एक वस्तुमें 
उससे अभिन्न अनेक स्वभाव द्वोते हैं । “* मण्यते ब्ृक्षशाखाभारेण ”' अपनी शाखाओंके बोधसे दृक्ष 
टूटता है | घोडा अपने वेगसे दोंढा जा रद्दा है । यहां कर्मपन और करणपन एक दी पदार्थमें 
स्थित हैं | “ स्वभावो$तर्कगोचरः ”। 


नन्‍वग्रेः कमेणः करणसुण्णत्वं भिश्नमवेति चेत्‌ न, तद्रेंदेकान्तस्य निराकरणात्‌ | 
कथण्चिद्धेदस्तु समानो3न्यत्र | न हि निर्देश्वत्वाययों धमोः करणतया समभिधीयमाना 
जीवादे! कर्मणः पर्याया्याद्धिन्ना नेष्यन्ते । द्रब्यायोौसु ततस्तेषाममेदे5पि मेदोपचारात्कर्म- 
करणनिर्देशघटनेति केचित्‌ । 

यहां नेयायिक शंका करते हें कि अप्नेत्वरूप कर्मले उष्णपनारूप करण तो सर्वया भिन्न 
ही है । गुण और गुणीका भेद माना गया है | अतः वह करण बन सकता है। आचार्य कट्दते 
हैं कि यह तो न कह्टना। क्योंकि उन अप्रि ओर उष्णताके एकान्तरूपसे भेदका पढ्िके खण्डन 
किया जा चुका है । हां | कथज्चित्‌ भेद तो दूसरे स्थलपर भी समान है, अर्थात्‌ जैसा अप्नि और 
वष्णतामें परिणाम परिणामी भावसे भेद दे । वेसा ह्वी निर्देश्य अर्थ ओर उसके खमाव निर्देशमें भी 
कथडिचित्‌ भेद हे। निर्देश्य कर्म है और उससे कथज्चित्‌ मिन्न निर्देश करण माना गया है। 
सूत्रकार द्वारा करणपनसे मे प्रकार कद्दे गये निर्देशत्व, स्वामित्व आदि घमम जीव॑ आदिक कर्म: 
स्वरूप धर्मीसे पयोयार्थिक नयकी अपेक्षा भिन्न नहीं माने गये हैं | ऐसा नहीं समझना। अर्थात्‌ 
पर्यायदशिसे धर्म धर्मीका भेद इष्ट किया है । हां, द्रव्याथिक नयसे तो उन जीव आदिकोंते उन 
निर्देशत आदि धमोफा अभेद होनेपर भी भेदका उपचार करनेखे कर्मझछप ओर करणरूपसे कथन 
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करना घटित हो जाता है । इस प्रकार किन्द्दी आचायोका मत है, जो कि हमें भी अभीष्ट है | 
अतः खण्डनीय नहीं | 

परे पुन! कर्मसाधनाधिगमपक्षे निर्देश्यत्वादीनां कर्तया प्रतीतेः करणत्वमेव 
नेच्छन्ति तेषा विशेषणत्वेन घटनात्‌। न हि ययाभ्रिरुष्णत्वेन विशिष्टो 5धिगमोपायैरपिग- 
म्यत इति प्रतीतिरविरुद्धा तथा सर्वेर्था निर्देश्यादिभिभोवैराधिगम्यन्त इति निर्णयो5प्यवि- 
रुद्धों नावधायते। तथा सति परापरकरणपरिकल्पनायां मुख्यतों गुणतो वानवस्थाप्रसक्ति- 
रपि निवारिता स्थात्‌। तदपरिकल्पनायां वा खाभिमतधर्माणामपि करणत्वं मा भूदित्यपि 
चोदयमानमनवकाश्यं स्यात्‌ । 

दूसरे विद्वान्‌ फिर यों कहते हें कि कर्मसावन व्युत्पत्तिसे साथे गये अधिगमका पक्ष लेनेपर 
निर्देश करने योग्यपन या स्वामित्वके योग्यपन आदिकोंकी कर्मरूपसे ही प्रतीति होती है। अतः 
निर्देश आदिकोंका करणपन ही वे नह्ढीं चाहते हैं। उनके मतमें निर्देश आदिकोंको विशेषणपनेसे 
घटित किया जाता है। अर्थात्‌ ४ निर्देश, खामित्र, सावन, अविकरण, स्थिति, विधान, इन 
त्रिशेषणोंसे विशेष्ठ अ्थेका अधिगम द्वोता है, यह सूत्रका अर्थ है। जैसे कि उष्णतव नामके विशे- 
घणसे विशिष्ट हुयी अग्नि अधिगमके उपायों करके जानी जाती है । इस प्रकारकी प्रतीति आबिरुद्ध 
है । तिसी प्रकार सम्पूर्ण निर्देश आदिक अर्थ अपने निर्देश्य्व आदि परिणामरूप विशेषणों करके 
विशिष्ट द्वोते हुए जाने जा रहे हैं । इस प्रकारका निर्णयका भी अबिरुद्ध नहीं निर्णीत किया जाय, 
यह न समझना | किन्तु यद्ट निणेय भी अविरुद्ध है । तैसा द्ोनेपर एक दूसरा छाभ यद्द भी दो 
जाता है कि अनवस्था नहीं द्वोने पाती दे । यदि निर्देश आदिकोंको करण माना जायगा तो उन 
अर्थाज्ले खभात्रभूत निर्देश आदिकोंको भी पुनः दूसरे करणोंकी आकांक्षा होगी, जैसे कि अर्थोके 
जाननेमें निर्देश आदि करणोंकी आवश्यकता पडी थी ओर उन दूसरे तीसरे करणोंके भी अन्य चोथे 
पांचमें आदि करणोंकी आकांक्षा होना बढ़ता जायगा । इस प्रकार मुझ्यरूप या गौणरूपसे उत्त- 
रोत्तर करणोंकी परिकल्पना करते हुए अनवस्था हो जायगी। यदि आगे आगेवाले करणोंकी 
कल्पना नहीं करोगे तो अनवस्थाका तो वारण द्वो जायगा, किन्तु मूलमें अपने माने गये धमोकों 
भी करणपना मत होओ ! यानी जीव आदिकोंका अधिगम भी निर्देश आदिको करण माने विना 
ही दो जाओ | इस प्रकार प्रेरणा कर उठाया गया प्रइन भी अवकाश नहीं पायेगा । 
भावार्थ---निर्देशादिको विशेषण माननेपर तो अनवस्थाका वारण हो जाता है ओर वक्त प्रश्न 
उठानेका भी अवकाश नहीं रहता । अतः कर्मस्थ अधिगमके पक्षमें निर्देश आदिकोंको करण नहीं 
मानकर विशेषण मानना चाहिये। यद्द परविद्वानोंका मतप्रकृष्ट है। इष्ट होनेके कारण आचार्य 
मदहाग जने इसका खण्डन नहीं किया । 


तत्तार्यचिन्तामणिः जप 

नन्वेवमपरापरविशेषणकल्पनायामप्यनवस्था विश्वेषणान्तररहितस्यथ वा जीवादे/ 
स्वाभिमतधर्मविशेषणेः प्रतिपत्ती तैरपि रहितस्य प्रतिपत्तिरस्तु विशेषाभावादिति चेश्र 
विशेष्यात्‌ कंथव्चिदभिम्रत्वादिश्रेषणानाम्‌ । वस्तुतो5नन्‍्ता विधयो5पि हि धर्मा निर्देशा- 
दिभिः संग्हीता विशेषणान्येव, तश्यतिरिक्तस्य धर्मस्थासम्भवात्‌ । तत्र जीवादिवस्तु विशे- 
व्यप्रेष द्रव्याथांदेश्षात्‌ निर्देशपत्वादि विशेषणमेव पयौयार्थात्‌ । प्रभाणादेशादपि विशेषण- 
विशेष्यात्मकं वस्तु जात्यन्तरमिति प्ररूपणायां नोक्तदोषावकाशः । 

इसपर किसीकीशंका है कि इस प्रकार तो करणपक्षके समान विशेषण पक्षमें भी 
अनवस्था लग जायगी । उत्तरोत्तरवर्ती विशेषणोंकों भी अन्य न्‍्यारे न्‍्यारे विशेषणोंसे सहितपनेकी 
कल्पना बढती जायगी, अर्थात्‌ दूसरे विशेषणोंकी तीसरे विशेषणोंसे सहित होकर ज्ञपति दोगी। 
और तीसरे विशेषणकी चोथे विशेषणसहित होकर ज्ञप्ति होगी। यह अनवस्था है। यदि दूसरे, 
तीसरे, चौथे, आदि अन्य विशेषणोंसे रहित ही जीव आदिकोंकी अपने अभीष्ट निर्देशत्व आदि धर्म 
बिशेषणों करके ही प्रतिपत्ति होना मानोगे तो उन अभीष्ट विशेषणों करके भी रहित कोरे शैते 
जीव आदिकोंकी प्रतिपत्ति हो जाओ ! कोई अन्तर नहीं है। यानी आगे चल कर विशेषणोंसे रद्वित 
जैसे अन्य विशेषणोंकी प्रतिपत्ति होना अनवस्थाको हृटानेके लिये मानना पडता है। वेसे मूलमें 
दी विशेषणोंसे रह्दित ही जीव आदिकोंकी प्रतिपत्ति मान ली जाय | पहिले द्वी विशेषणोंका बोझ 
क्यों बढाया जाता है ? अथवा करणपक्षमें जेसे अनवस्था और चोध उठाये जाते हैं, वैसे ही 
विशेषणपक्षम भी अनवस्था और चोद्य उठाये जा सकते हैं। निर्देश आदिकों करण मानने और 
विशेषण मानने इन दोनों पक्षोंमें कोई अन्तर नहीं दीखता है । आचार्य कह्दते हैं कि यह शंका तो 
नहीं करना । क्योंकि विशेष्यसे विशेषणोंको कथज्चित्‌ अभिन्न माना है। वास्तविकरूपसे विचारा 
जाय तो विधिस्वरूप अनन्तथर्म भी जो कि निर्देश आदिकों करके पकडे गये हैं, वे सब अवश्य 
विशेषण ही हैं । उन निर्देश आदिकोंसे न्यारे धर्मका वस्तुमे असम्मव हैं| अतः अभेद माननेपर 
अनव्स्थादोष नहीं है | तद्टां जीव आदिक वस्तुये द्रव्याथिकनयकी अपेक्षासे विशेष्य ह्वी हैं आर 
निर्देश करने योग्यपन, स्वामिपन आदि तो पर्यौर्याथिकनयकी अपेक्षा विशेषण ही हैं । दृब्य और 
पर्यायोंके समुदायभूत वस्तुको जाननेवाले प्रमाणवाक्यकी अपेक्षासे भी बिचारा जाय तो विशेष्य 
विशेषणस्वरूप वस्तु है । जो कि भिन्न दोनों जातिओोंसे तीसरी जातिवाला है | इस प्रकार सिद्धान्त 
कथन करनेपर पूर्वमें कहे हुए दोषोंकों स्थान नहीं मिलता है। 

नन्‍्वेबं निर्देशादिधमोणां करणत्वपक्षेईपि न परापरधर्मकरणत्वपरिकल्पनादनवस्था 
तश्तिरेफेण परापरधर्माणामभावात्तेषां तु करणत्वं तेरधिगम्यमानस्यायेस्य कर्मता नयादे- 
झ्ात्‌, प्रमाणादेशाचु कमेकरणात्मक जात्यन्तरं वस्तु प्ररुप्यते इति न किब्चिदनवम्‌ । 
नैतत्साधीयः । फरणत्वे निर्देशादीनां कंसाधनतालुपपत्तेः विश्ेषणत्वे तु तदुपपत्तेः ॥ 





५१६ तच्चार्थ छोकवार्तिके 

विशेषणविश्वेष्यभूतस्प जीवाधर्यस्य कर्मसाधनो पिगमः प्रतिपत्तुं झक्यत हृति विश्वेषत्द 
पक्ष एवं श्रेयान्‌ | 

शंकाकार कद्दता है कि इस प्रकार तो निर्देश आदि ध्मोको करणपन माननेमें भी उत्तरो- 
त्तर धर्मोके करणपनकी परिकल्पनासे भी हुआ अमवस्थादोष नहीं आता है । क्योंकि उन निर्देश्य 
आदि कमोसे भिन्न होकरके पर अपर धमोका अभाव है। हां ! उन निर्देश आदिकोंकों तो करण- 
पना उन करके जाने गये अर्थको कर्मपनकी नय निरूपणासे है । नय विवक्षाको गौणकर प्रमाण 
अपेक्षातरे यदि विचारा जाय, तब तो कर्म और करणस्वरूप होकर तीसरी जातिवाली ही वस्तु 
कद्दी जाती है। इस प्रकार कोई दोष नहीं आता है। आचार्य कहते हैं कि यद्द शैकाकारका 
कह्टना तो अधिक अच्छा नहीं है । क्योंकि निर्देश आदिकोंका करणपन माननेपर कर्म साधनपना 
नहीं बन सकता है| जो कि कर्मस्थ अधिगमको माननेपर इृष्ट किया जा चुका है | हां | दमारे 
कथनानुसार निर्देश आदिक यदि विशेषण माने जांय तो वह कर्मलाधनपना बन जाता है। प्रायः 
अन्यवादी भी विशेषण और विशेष्यका अभेद माननेको उत्सुक हैं, किन्तु स्याद्वादियोंके अतिरिक्त 
सभी विद्वान कर्मले करणकों मिन्न दवी मानते हैं । अतः विशेषणविशेष्य खरूप हो रद्दे जीव आदि 
अर्थका* कर्ममें निरुक्ति कर साधा गया अधिगम द्ोना जाना जा सकता दैे। इस कारण करण 
पक्षते विशेषणपनका पक्ष ही बहुत अच्छा हे । जेनसिद्धान्तके अनुसार सब्र व्यवस्था बन 
जाती है । एकान्तपक्षमें नहीं । 

सकलविश्वेषणरहितत्वादस्तुनो न सम्भवत्येव निर्दिश्यमानरूपमिति मतमपाडुबेझाह)- 

निरंश वस्तु संपूर्णविशेषणोंसे रद्दित है । अतः वस्तुका कथन करने योग्यपना स्वरूप नहीं 
सम्भवता है, वस्तु अवक्तन्य है । इस प्रकारके बौद्धमतका खण्डन करते हुए आचार्य महाराज स्पष्ट 
बक्ता होकर कथन कर रहे हैं । 


भाषा येन निरुष्यन्ते तद्गूपं नास्ति तत्तततः। 
तत्खरूपवचो मिथ्येत्ययुक्त निःप्रमाणकम्‌ ॥ ७॥ 
यत्तदेकमनेक॑ च रूप तेषां प्रतीयते । 
प्रत्यक्षतो5नुमानाच्चाबाधितादागमादापि ॥ ८ ॥ 
जित्त ख्रूप करके पदार्थ निरूपण किये जाते हें, परमार्यरूपले विचारा जाय तो वह 
पद्माथौंका वास्तविकस्वरूप ही नहीं है । अतः उत्त स्वरूपका वचन करना भिथ्या है। इस प्रकार 


अपनी कारिका बनाकर कद्द दिया गया बौद्धोंका मन्तब्य युक्तियोंसे रद्दित है ओर किसी मी प्रमाणके . 
विषय न होनेसे अप्रमाणीक है | जिस कारणते कि उन पदार्थोके समीचीन प्रत्यक्ष प्रमाण और 


तचार्थचिंन्तामणि: ५१७ 
अनुमान प्रमाण तथा बाधारादित आगमझानसे भी वे एक और अनेकस्वरूप प्रतौत हो रहे हें । 
अर्थात्‌ सभी प्रमाणोंसे वास्तविक एक, अनेकस्वरूपोंका ज्ञान द्वो रह्दा है । अतः बोद्वोंका मत युक्ति 
ओर प्रमाणोंसे बाधित है । भावोंमें अनेक विशेषण ठद्दरते हैं और वे शढ्ठों द्वारा कहने योग्य भी हैं । 

न हि प्रत्यक्षाजुमेयागमगम्यमानानामर्यानां प्रत्यक्षानुमानागमैरेकमनेके च रूप॑ 
परस्परापेक्ष न .प्रतीयते परस्परनिराकरणप्रवणस्यैव तस्याप्रतीते! । न चात्रतीयमानस्य 
सर्वयेकान्तस्याप्यनवस्थितो प्रतीयमानस्यापि जात्यंन्तरस्यानवस्थितिर्नाम स्वेप्टरूपस्यापि 
तत्मसंगात्‌ । तथा चैकरूपाभावस्य भावेष्वनवस्थितो स्यादेंवेकरूपस्थ विधिस्तदनवस्थिती 
अनेकरूपस्य परस्परव्यवच्छेदरूपयोरेकतरपतिषेषे5न्यतरस्य विषेरवश्यं - भावाप्रीरत्वा- 
नीलत्ववत्‌ परस्परव्यवच्छेदखभावों एकरूपभावाभावो प्रतीतो, तदनेनानेकरूपाभावस्य 
भावेष्यनवस्थितावनेकरूपस्य विधिस्तदनवस्थितावेकरूपस्य निवेदितः समानत्वान्न्यायस्थ | 

प्रयक्षमम्य तथा अनुमेय और आगमसे जाने जा रहे पदार्थोका परस्परमें अपेक्षा रखनेवाला 
एक और अनेकखरूप प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम करके नहीं प्रतीत हो रहा है, यह न सम- 
झना। यानी इन्हीं प्रमाणोंसे वस्तुके एक अनेक सख्रूप जाने जा रहे हें । हां ! परस्परमें एक दूसरेका 
निराकरण करनेमें तत्पर ह्वो रद्दे ही उस एक या अनेक स्वरूपकी प्रतीति प्रत्युत नहीं हो रही है । 
नहीं प्रतीत हो रहे सर्वथा एकान्तोंकी व्यवस्था न होनेपर भले प्रकार जाने जा रहे मी जायन्तर 
वस्तुकी व्यवस्था न मानी जाय, यह कैसे भी नहीं हो सकता है। अन्यथा बोद्धोंको अपने इृष्ट 
रूप स्वछक्षण, क्षणिकत्व, आदिकी भी अब्यवस्था होनेका प्रसंग हो जावेगा | दूसरी बात यह है 
कि बौद्धजन वस्तुके एकरूप और अनेकरूप दोनोंका तो निषेध कर द्वी नहीं सकते हैं । देखो, 
तिस प्रकार पदाथीमें एकरूपके अभावकी व्यवस्था न होनेपर एकरूपकी भावविधि अवश्य हो 
जायगी और एकरूपकी व्यवस्था न द्वोनेपर अनेकस्वरूपकी विधि अवस्य हो जाथगी । परस्पर 
एक दूसरेसे व्यवच्छेदस्वरूप हो रहे दो पदार्थोमेंसे एक किसीका निषेध करनेपर शेष दूसरेकी विधि 
अवश्य हो जाती है | जैसे कि कोई पदार्थ नील भी न ह्वोय और अनीढ भी न द्वोय | इस प्रकार 
दोनोंका निषेध नहीं किया जा सकता है । आत्मा, आकाश, सूर्य, शंख, आदि पदार्थ नीछे नहीं 
हैं तो अनील बने बनाये हैं तथा उत्पछ, जामुन, नीछा थोथा आदि पदार्थ नील हैं तो अनीड 
नहीं दो सकते । इसीके समान एकरूपका भाव और अभाव भी परस्परमें व्यवच्छेद स्वमभाववाले 
प्रतीत दो रहे हैं । अत: आप बोद्ध इन दोनोंमेंसे एकको अवश्य मानिये । तिस कारण इस कथनसे 
यह भी निवेदन कर दिया गया है कि पदाथौोमें अनेक रूपोंके अभावकी यदि व्यवस्था न द्वो 
सकेगी तो उसी समय अनेकरूपकी विधि हो जायगी और अनेकरूपकी व्यवस्था न द्ोनेपर एक 
रूपकी विधि हो जायगी। मेघके समान न्याय सर्वत्र एकसा द्वोता दे । अर्थात्‌ एकरूप या एक 





५१८ तत्वार्थ छौकवार्तिके 
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रूपामाव अथवा अनेकरूप या अनेकरूपाभाव इनको मानों चाहे न मानो । वस्तुमें अनेक 
धर्मोकी सिद्धि अनायास हो जाती है। 


नह्षु चाध्यक्षे सकलपमभरहिस्य स्वक्षत्षणस्य प्रतिभासनात्‌ न तम्रेकमने्क वा रूर्प 
परस्पर सापेक्ष निरपेक्ष वा तद्ग॒हितत्व॑ वा प्रतिभाति कल्पनारोपितस्य तु तथा प्रतिभास 
मानस्य तावतोसर्वात्‌ । संशत्त्या तत्सद्भावो5भीष्ट एवं। तथा चेकरूपतद भावयोरनेकरूप- 
तद भावयोश्रेकानेकरूपयो! परस्परव्यवच्छेदस्वभावयोरेकतरस्य प्रतिषेषेउन्यतरर्य निधन 
रवश्यंभावेडपि न किव्चिद्विरुद्दं, भावाभावोभयव्यवदारस्थानादि श्रद्धविकल्पवासनोंदूत- 
बिकल्पपारोनीशितस्य श्वद्घधायतयोपगमात्‌ । तदुक्तमू--“ अनादिवासनोंद्धृतविकल्पपरि 
निष्ठितः, झद्धार्यखिविधो धर्मो भावाभावोभयाश्रयः “। इति केचित्‌ । 

बौद्धोकी ओरसे पुनः अनुनय सद्दित द्वोकर पूर्वपक्ष दे कि प्रत्यक्षज्ञानमें सम्पूण धमोसे रद्वित 
वस्तुयूत स्वलक्षणका प्रतिभास द्वो रहा है। उस प्रत्यक्षमं एकरूप अनेकरूप परस्परमें अपेक्षा 
रखते हुए अथवा नहीं रखते हुए या उनसे रद्वितपना धर्म ये कमी नहीं प्रतीत द्वोते हैं | द्वां ! 
झूठी कल्पनासे तिस प्रकार आरोपे गये स्वरूपोंका प्रतिभास तो भढे ही होय, कल्पित धर्म तो 
वास्तविकरूपसे असत्‌ हैं, अतः न्यवहारसे उन कल्पित धर्मोका सद्भाव हम बीद्धोंको अमीष्ट दी 
हे और तित्त प्रकार द्वोनेपर अन्योनन्‍्यर्मं एक दूसरेका व्यवच्छेद करनारूप स्वभाववाले एकरूप 
ओर उसके अभाव एकरूपाभाव तथा अनेकरूप और उसके अभाव अनेकरूपाभाव जो कि एकरूप 
ओर अनेकरूपस्वरूप हैं । दोनोंमेते एकका निषेध करनेपर बचे हुए दूसरेकी विभिके अवश्य हो 
जानेपर भी कुछ विरुद्ध नहीं पडता है । पन्नमें चित्रित किये हुए लिंद्व और गायका या नकुछ ओर 
सर्पका कोई झगडा नहीं दै। भले द्वी सिंहके सिरपर पेर रखकर हिरण खडा द्वो जाय । कोई अडचन 
नहीं पडती | मनमानी घरू कल्पनाओंको कौन रोकने बेठा दे ? भाव अभाव और उभयरूपसे 
हो रद्दे व्यवद्वार तो अनादिकाल्से छगी हयीं शद्व बरुढानेवार्ली और विकल्पज्ञान बनानेवाली वासना- 
ओंसे उत्पन्न हुए बिकल्पोंमें स्थित हो रहे हैं। उनके व्यवद्वारको इमने शढ्गका वाध्यार्थपनेसे स्वीकार 
किया है, वास्तविकरूपसे नहीं। वदी हमारे ग्रन्थमें कद्ठा है कि भाव, अभाव, और उभयका 
आश्रय लेकर गढ़ लिया गया तीन प्रकारका धर्म द्वी राह्वका वाच्यार्थ है । जो कि आत्मामें - 
बीजाडुर न्याय अनुसार जनादिकाल्से छगे हुए मिथ्यासंस्कारोंसे उत्पन्न हो चुके झूठे विकल्पन्ञानोंमें 
विषयभूत द्वोकर स्थित द्वो रद्दा दै । इस प्रकार कोई बोद्ध कद्द रहे हैं । 


तेषपि नानवश्ववचसं। सुखनीलादीनाभपि रूपाणां कल्पितप्रसंगात्‌ । स्पष्टमवभास- 
मानत्वान्न तेषां कल्पितत्वमिति चेश्न, स्वप्नावभासिमिरनेकान्तात्‌ ।! न हि चेषामविकलिप- 
तत्वे पानसविश्रधात्मना स्वृपनस्योपगमात्‌ तस्य करणजविश्नमात्मनोपगमे वा कथमिन्द्रिय- 





त॑त्वार्थीचिन्तामाणि ५१९ 
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जविश्नमांततड्धान्तेः पृथक्‌ प्ररूपण न विरुध्यते । मानसविश्रमत्वेषपि विश्वदत्व॑ स्वप्स्य 
विरुध्यत इति चेम्र, विशदाक्षज्ञानवासनासमुदझूतत्वेन तस्यथ वेशध्सम्भवात्‌ | न च तंत्र 
विश्वदरूपतयावभासमानानामपि सुखनीलादीनां पारमार्थिकत्वं विसंवादात्‌। तदज्ञा- 
प्रदशायामपि तेषामनादीन्द्रियादिजद्ञानवासनोदृसप्रतिभासपरिनिष्ठितत्वात्‌ प्त्यक्षा 
एव ते न वस्तुस्त॒भावा इति श्कय वक्तुम्‌ ॥ 

* आचार्य कहते हैं कि वे बोद्ध भी निर्दोष वचन कहनेवाले नद्दीं है | अर्थात्‌ जब बे शाद्व 
के वाच्यअर्थको वस्तुमूत मानते ही नहीं हें तो उनका उक्त कथन करना मी निस्सार है। 
मिथ्यासंस्कारोंसे कद्दा हुआ द्वोकर सदोष ही है । तथा यों तो प्रत्यक्षस जाने गये अन्तरंग सुख, 
ज्ञान, आदि पदाथोको ओर बहिरंग नील पीत आदि स्वरूपों ( स्वलक्षणों ) को भी कल्पितपनेका 
प्रसंग ह्वो जायगा । रहा इनका ज्ञान या इनका शद्वद्वारा व्यवद्टार सो तो इनकी मिथ्यावासनाओंसि 
छुख, नील, आदिकोंका मतिज्ञान होना कष्टा जा सकता है | इसपर बौद्ध यदि यों कहें कि स्पष्ट 
रूपसे प्रकाशमान होनेके कारण वे सुख, नील, आदिक कल्पित नहीं हेंले किन्तु निविकल्पक प्रत्यक्ष 
ज्ञानस जाने गये परमार्थभूत हैं। ग्रन्यथकार कहते दें कि यह तो न कहना । क्योंकि स्वप्नमें 
प्रतिभास रद्दे खुख, नील, आदि पदायोसे तुम्हारे द्ेतुक व्यमिचार हो जायगा। सख्वम्रमें देखे 
हुए पदार्थ स्पष्ट प्रतिभास रहे हैं। किंतु अकल्पित नहीं हैं ओर इन स्वप्नके झुख, नील, आदिकोंको 
निर्विकल्पक ज्ञानका विषयपना नहीं समझ बैठना । जिससे कि बव्यमिचार दूर हो सके | आप 
बोद्वोंने स्वप्नको मनोजन्य विश्रम ज्ञानस्वरूपसे स्वीकार किया है | यदि उस स्वप्नको बह्िरिच्द्रिय- 
जन्य विश्रमस्वरूपसे माना जायगा तो अन्यत्र प्रन्थमें इन्द्रियजन्य भ्रान्तिसे उस स्वप्नरूप भ्रमका 
प्रृथक्पनेसे निरूपण करना कैसे नह्दीं विरुद्ध होगा : बौद्ध यदि यों कह्दें कि स्वप्नको मानसभ्रान्ति 
रूप माननेपर भी स्पष्टपना विरुद्ध हो जाता है | अर्थात्‌ जो श्रान्तिरूप ज्ञान हैं, थे स्पष्ट नहीं 
होते हैं, प्रत्यक्ष प्रमाणरूप ज्ञान ही विशद होते हैं । इसपर प्रन्थकार सकटाक्ष बोलते हैं कि यह तो 
न क्दना | क्योंकि आपकी मानी हुयी वासनायें संसार मरका प्रत्येक ढंगसे ज्ञान करनेमें जब समय हें तो 
चिन्ता किस बातकी द्े ! विशद इन्द्रियज्ञानको बनानेवाली वासनासे उत्पन्न दोनेके कारण उस स्वप्नका 
विशदपना सम्मव है । किन्तु उस स्वप्तमें स्पष्टरूपसे प्रतिभास रहे भी खुख, नील आदिकोंको विसंबाद 
( सफलप्रद्ृत्तिका अजनक ) द्वोनेके कारण परमार्थभूत नहीं माना गया है। उसी स्वप्त दशाके 
समान जागती हुयी अवस्थामें भी वे सुख, नील, आदिक पदार्थ इन्द्रिय आदिकोंसे जन्य ज्ञानकी 
अनादिकालीन वासनासे उत्पन्न हुए प्रतिमासमें स्थित होनेके कारण बे प्रत्यक्ष विषय तो हो ही 
जांयगे, किन्तु वे वात्तविक नहीं हैं । यद्द हम जेन कद्ट सकते हें । 

बाधकाभावाद्वास्तवास्ते हृति चेत्‌, झद्वार्थास्तवा सन्‍्तु | न चाभावस्यापि शक्धार्थ 
त्वास्सवैश्नद्धानामवास्तवत्वमिति युक्त, भावान्तररूपत्वादभावस्य-। 


५२० तत्तवारथ छोकवार्तिके 

कोई बाधक प्रमाण न होनेके कारण वे जागती हुयी दशाके छुख, नील, आदिक तो बस्तु- 
भूत हैं। ऐसा माननेपर तो बौद्धोंके यहां शद्वके वाच्यअर्थ मी तिस प्रकार बाधक प्रमाण न होनेके 
कारण बात्तविक द्वो जाओ [ बौद्धोंको यह भय करना उचित नहीं दे कि अभाव भी शढ्वोंका वाष्य- 
अर्थ माना गया है और अभाव तुच्छ पदार्थ अवास्तविक दे । अतः सभी शर्दोंके वाष्यअथौकों 
अवास्तविकपना है । देखो ! ह_म जैन अभावको दूसरे भावस्वरूप मानते हैं। जेसे कि घटका अभाव 
संते भूतलस्वरूप दहै। हां! तुष्छ और निरुपाख्य अभाव कोई पदार्थ नहीं है। “< भावान्तरविनिमुक्तो 
भावो&5त्रानुपठम्भवत्‌ “| जेसे गाढ सोते हुए. मनुष्यका या मूर्ख जीवका अज्ञान अनुपलम्भ नहीं 
कट्दाता है, किन्तु चेतन्य अवस्थामें ठद्दरे हुए मनुष्यका किसी पदार्थका ज्ञान होना अन्य पदार्थका 
अनुपलम्भ कहा जाता है। अनुपरम्भ शद्में नज॒का अर्थ पर्युदास दे, प्रसण्य अर्थ नहीं है । वैसे दी 
अन्य भावोंसे रद्वित दूसरा भावपदार्थ द्वी अभाव पडता है । मीमांसक भी प्रायः ऐसा ही मानते हैं । 

ननु तुच्छाभावस्याश्द्धार्थत्वे कय प्रतिषेषो नाम निर्विषय्मसंगादिति चेन्न, वस्तु 
खभावस्याभावस्य विधानादेव तुच्छस्त भावस्य तस्य प्रतिषेषसिद्धे! कचिदनेकान्तविधानात 
सर्वशैकान्तमतिषेधसिद्धिवत्‌ । 

यहां शंका है कि कार्यता, कारणता, आधारता, आधेयता, विशेष्यता, विशेषणता, आदि 
समी घमोते रद्दित तुष्छ अमावको यदि शद्वका वाच्यअथ न माना जायगा तो भठा उसका निषेध 
मी कैसे द्वोगा ! यों तो निषेघको प्रतियोगीस्वरूपसे रद्धितपनेका प्रसंग होगा। अर्थात्‌ निषेध तो 
किसी पदार्थका होना चाहिये | खरविषाण आदि अत्रस्तुका तो निषेध नहीं होता है । ह्ञानका 
जैसे षप्ठयन्त या सप्तम्यन्त विषय आवश्यक है, वैसे ही निषेधका भी वस्तुभूत षष्ठथन्त श्रतियोगी 
होना चाहिये। आचार्य कद्ठते हैं कि यद्ट शेका तो न करना। क्योंकि वस्तुख्सरूप अमाबको - 
विधान करनेसे ही तुच्छस्वरूप उस अभावके निषेधकी स्वयं सिद्धि द्वो जाती है | जैसे कि कहीं 
अग्नि, देतु, विष, आदियें भावल्लरूप अनेकान्तक्षी विधि होजानेस सभी प्रकार एकान्तोंके निषेधकी 
सिद्धि दो जाती दे | हम चलाकर सव्वथा एकान्त या तुच्छ अमावको स्थिर करके पुनः उसका 
निषेध नहीं करते है । यों तो वन्याघातदोष होता है। हां ! भावात्मक अनेक धर्मवाले पदार्थ 
संसारमें प्रतिद्व हो रदे हैं अथवा वस्तुभूत नास्तित्व धर्मसे युक्त पदार्थ प्रतिमास रद्दे हैं, इस ही कारण 
सर्वथा एकान्त और तुच्छ अभाव प्रतीत द्वी नहीं हो पाते हैं । 

तथा तस्य ह्रुखुयो प्रतिषेधो न स्यादिति चेन्न किड्चिदनिष्ट, न हि सर्वस्य प्लुखुये 
नै प्रतिषेषेन भवितव्यं गोणेन वेति मियमों5स्ति यथाप्रतीतस्योपगमाद । 

बोद्दोंकी ओरसे कोई कद्ठता हे कि यों तिस प्रकार द्वोनेपर तो उस तुषच्छ अभावका मुख्य 
रूपसे निषेष नहीं हो सकेगा | मुरूय निषेध तो उसे कहते हैं जो कि ठीक उसीका किया जाय । 
यों तो एक अश्वके द्वोनेपर द्वाथी, मैसे, बैठ, आदि अतंझुय पदा्थोका निषेध्र द्वो जाता है, किन्तु 


नननमसशननी+, 
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वह गौण निषेत्र है। आचार्य कइते हैं कि इस प्रकार तो आक्षेप न करना । क्योंकि हमको कोई 
आनिष्ट नहीं है| सर्वथा एकान्तोंका या तुच्छ अभावोंका षष्ठयन्त विषय नियत करते हुए मुख्य 
निषेध न होनेमें हमारी कोई क्षति नहीं है | सबका मुख्य ही निषेध ह्वोना चाहिये या गौण ही 
निषेध द्ोना चाहिये, ऐसा कोई नियम नहीं बंधा हुआ है। जिसका कि आवश्यक पालन किया 
जाय । द्वां | जिनका जिस प्रकार निषेध द्वोना प्रतीत हो रहा दे, उसका वैसा मुख्य या गोण 
निषेध होना स्वीकार कर लिया जाता दे | आपके यहां मी तो खर विषाण, वन्ध्यापुत्र आदि 
असत्‌ पदार्थोका गोणरूपंत निषेध करना माना गया है। इसी प्रकार यद्वां भी सर्वथा एकान्तोंका 
या तुच्छ अभावोंका निषेध गोण ही सद्दी । 

ननु गौणे5पि प्रतिषेषे तुच्छाभावस्थ शद्धा्यत्वसिद्धि्गम्यमानस्य शकद्धार्यत्वाबि- 
रोधाद सर्वयैकान्तवदिति चेल्न, तस्यागम्यमानत्वात्तद्वत्‌ । यथेष हि वस्तुनों3नेकांतात्मक- 
स्वविधानात्‌ सर्वयैकान्ताभावों गम्यते न सर्वयेकान्तस्तथा वस्तुरूपस्थाभावस्य विधानाु- 
च्छाभावस्याभावों न तु स गम्यमानः । 

पुनः शैकाकारका कथन है कि तुच्छ अभावका गोणरूप निषेध करनेपर भी शबद्व द्वारा 
वाध्यार्थपना सिद्ध हो जाता है क्‍योंकि शढद्गके द्वारा कण्ठोक्त कहे गये उच्यमान पदार्थके समान 
श्से यों ही जान लिये गये गम्यमान पदार्थकों भी शब्गका वाध्यार्थपन प्राप्त द्वोनेका कोई विरोध 
नहीं है । जैसे कि इमने सर्वथा एकान्तोंको राह्कके वाष्यअर्थ माना दे । अब श्रीविद्यानन्दखामी 
कद् ते हैं कि यह तो न कहना । क्योंकि वह तुच्छ अभाव राद्कके द्वारा जानने योग्य नहीं है। जेसे 
कि सर्वथा एकान्त अर्थात्‌ शद्दोंके द्वारा सवेथा एकान्त और तुच्छ अभाव साक्षात्‌ या परम्परा कैसे 
भी नहीं जाने जाते हैं। सींगोंसे खाली घोडेके सिरको देखकर एकदम घोडेके सींगोंका अभाव जान 
लिया जाता है । घोडेके सीगोंके जाननेके लिये अबसर ही नहीं मिल पाता हे । जिस दी प्रकार 
वस्तुके अनेक धर्म स्वरूपपनका विधान करनेसे ही उसी समय सर्वथा एकान्तोंका अमाव जान लिया 
जाता है, सर्वथा एकान्त नहीं जाने जाते हैं, तिसी प्रकार वस्तुस्वरूप अभावकी विधि होनेसे 
तुच्छस्वरूप अमावका अभाव एकदम जान लिया जाता है, किन्तु वद्द तुष्छ अभाष तो कैसे भी 
नहीं जाना जाता है | प्रमेयत्व धर्म निसमें रददेगा, वह जाना जायेगा । तुच्छ अभाव तो सर्वथा 
एकान्तके समान प्रमेयत्व धर्मसे रौता है। भला वह परम्परासे भी केसे जाना जा सकता हे !। 

नन्ु ठुच्छाभावस्थाभावगतो तस्य गतिरवश्यंभाविनी प्रतिषेध्यनान्तरीयकत्वात्‌ 
प्रतिषेषस्येति चेन्न, व्याघातात्‌ । तुच्छाभावस्यथाभावश्र कुंतश्निहम्यते भावश्चेति को 
हि झ्यात्‌ स्वस्थ: । 
| शंका दे कि तुल्छ अभावके अमावका ज्ञान करने पर उस तुच्छ अभावका ब्वान करना तो 

अपश्यरुपसे दोना चाहिये, क्योंकि निषेध करना निषेध करने योग्य प्रतियोगीके साथ अबिनाभाष 

(0 
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रखता है | अरथांत्‌ निषेध करने योग्य पदार्थके बिना निषेध करना नद्ीीं बनता है। “ न अन्तरे 
सम्पायमान इति नान्तरीयकः “| अब आचार्य कद्दते हैँ कि यद्द तो न कहना । क्‍्योंकी इसमें न्याघात 
दोष आता है। जिसका भाव विद्यमान है, भछा उसका निषेध किस प्रकार हो सकता है ! किसी 
वास्तविक कारणसे तुष्छ अभावका अमाव भी जान लिया जाय ओर तुच्छ अभावकी सत्ता भी 
जानकी जाय, इस प्रकार भछठा कौन नीरोग मनुष्य कष्ट सकेगा ! यानी उन्मत्त या रोगी 
( बीमार ) मनुष्य ही ऐसी पूर्योपरविरुद्ध बातोंको कह सकता है। अतः तुच्छ अभावका भाव 
कहना केसे भी आवश्यक नहीं है। 

ननु वस्तुरूपस्याभावस्य विधानात्तुच्छाभावस्थाभावगतिस्तहूतेस्तस्थ गतिस्ततों न 
व्याधातों नाम, यत एवं हि तस्याभावगतिस्तत एवं भावस्यापि गतो व्याघातों नान्ययेति 
चेन्न, सामस्त्येन तस्याभावगतो पुनभावगतेव्याहतेरवस्थानात्‌ । प्रतिनियतदेश्ञादितया तु 
कश्यचिदभावगती अपि न भावगतिर्षिंहन्यत इति युक्तम्‌ । 

बौद्ध अपने मतका अवधारण कर कद्दते हैं कि वस्तुस्वरूप अभावके विधान करनेसे ही 
तुच्छ अभावके अभावकी ज्ञप्ति हो जाती है| यह तो आपने भी माना है किन्तु उस तुच्छ अभावकी 
अभाव गतिसे उस तुच्छामावकी ज्ञप्ति द्वो जायगी | तिस कारण कोई व्याघात दोषकी सम्भावना 
नहीं है | हां, जिस द्वी स्वरूपसे उस तुच्छ अभावके अमावकी क्षति होती और उस ही स्व॒रूपसे 
तुच्छामावके भावकी भी ज्ञप्ति मानी जाती तब तो व्याघातदोष हो सकता था। अन्य प्रकारसे 
माननेपर तो व्याघात नहीं द्वोता है । ग्रन्थकार कहते हैँ कि यह तो नहीं कद्दना। क्योंकि सम्पूर्ण 
रूपसे जब तुच्छ अभावके अभावका ज्ञान कर लिया है, तो फिर तुच्छ अभावके भावकी ज्ञप्ति 
करनेते व्याघातदोष होना तदवस्थ रद्दता है । द्वां ! नियत कर दिये गये प्रत्येक देश, काल, 
अत्रस्थांम ठहरनेपंनसे तो किसीके अभावकी ज्ञप्ति दो जानेपर मी पुनः अन्य देश, अन्य काल, 
और अन्य अवस्थाओंमें उसके भावका ज्ञान कर डेनेमें व्याघात नह्दीं आता है, यह युक्त है । 
भावार्थ--विवक्षित घटका किसी समय अन्य स्थानोंमें अभाव जाननेपर भी कुछालके घरमें उसका 
भाव भी जान डिया जाता है । क्‍योंकि घटका संपूर्ण देश, काछ, और अवस्थाओंकी अपेक्षासे अभाव 
नहीं हो रहा है । कहीं कमी किसी अवस्थामें घट है । अन्यत्र अन्यदा अन्य अब॒स्थामें नहीं है । 
यहां व्याघातकी सम्मावना नहीं, किन्तु तुच्छ अभावोंका तो सर्वदा सर्वश्न सभी प्रकारोंसे अभाव हो 
रहा है । अतः उसका भाव जाननेमें व्याघातदोष अवश्य छागू होगा सो समझ रखना । 

कथपिदानी “संश्विनः प्रतिषेधो न प्रतिषेध्यादते कचित्‌” इति मत न विरुथ्यते ? 
तुच्छाभावस्य प्रतिषेध्यस्थाभावेडपि प्रतिषेधसिद्धेरन्यथा तस्य झब्दाथंतापचेरिति चेन्न 
संज्वितः सेम्यम्ज्ञानवतः प्रतिषेध्याइते न क्लिदन्त्बंहिदां प्रतिषेथ इति व्याख्याना- 
सदविरोधात्‌ । 


तत्तार्थचिन्तामाणेः ७३: 
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किसीका प्रश्न है कि आप जैन यह बताओ कि श्रीसमन्तभद्गाचार्यने आप्तमीमांसामें कह्दा है 
कि प्रतिषेध करने योग्य पदार्थके बिना संज्ञावालेका कहीं भी निषेध नहीं होता है । यह आचार्यका 
मन्तन्य' आप जैनोंके कथनसे क्‍यों नहीं विरुद्ध पडेगा ? यानी आपको अपने' आचार्यके बचनसे 
विरोध आवेगा। तुमने तो प्रतिषेध करने योग्य तुच्छ अभावके बिना भी उसका निषेध सिद्ध कर 
दिया है। अन्यथा यानी निषेष्यके मान लेनेपर ही उसका निषेध किया जायगा, तब तो वाचक 
संतबाले उस तुच्छ अभावको शब्ढके वाच्य अर्थपनका प्रसंग आता है। आचार्य कह्दते हैं कि यद्द 
कटाक्ष तो नहीं ह्वो सकता है, क्‍योंकि गुरूणां गुरुः श्रीसमन्तभद्राचार्यकी कारिकाका इस प्रकार 
व्याख्यान है कि संज्ञी अर्थात्‌ समीचीन ज्ञानवाले निषेध्यके विना कष्टीं भी अन्तरंग अथवा बहिरंग 
प्रदार्थका निषेध नहीं होता है । ऐसा व्याख्यान करनेसे उन आचार्योके मन्तव्यसे हमारे कथनका 
कोई विरोध नहीं आता है। भावार्थ--सर्वथा एकान्तोंके समान तुच्छ अभाव सम्यग्ज्ञानका विषय ही 
नहीं है | अतः निषेष्यके बिना भी उसका निषेध किया जा सकता है| संज्ञीका अर्थ वाचक संज्ञा- 
वाला नहीं किन्तु सम्यग्ज्ञानकी विषयतावाला है । 
| सकहप्रमाणाविषयस्य तुच्छाभावस्य प्रतिषध।/ खयमलुभूतसकलप्रमाणाविषयत्वेन 
तदनुबदनभेवेति स्यात्मतिषेध्याहते प्रतिषेधः स्यान्नेत्यनेकान्तवादिनामविरोधः प्रमाणशृत्ता- 
जुवादपरत्वात्तेपाम्‌ । न हि यथा जीवादिवस्तु प्रतिनियतदेशादितया विद्यमानभेव देशान्त- 
रादितया नास्तीति प्रमाणप्रुपदशयति तथा तुच्छाभावं तस्य भावरूपत्वप्रसंगात्‌ । सर्वेत्र 
सर्वदा स्वथा वस्तुरूपमेबाभाव॑ तदुपदरशयति तथा तुच्छाभावाभावमुपदर्शयति इति 
तदचने दोषाभावः । 
तुच्छ अभाव जब सम्पूर्ण सम्यग्ज्ञानों द्वारा विषय नहीं किया जा रद्दा है तो उसका निषेध 
करना स्वयं अनुभूत द्वो रहे सम्पूण प्रमाणोंके अविषयपनेसे उसका केवल अनुवाद करना मात्र है। 
भावार्थ--जैसे कि यद्द मनुष्य घोडा नहीं है, यहां मनुष्यमें घोडेपनकी कल्पना कर उसका अनु- 
वाद करते हुए निषेध कर देते हैं, तेसे ही किसी भी ज्ञानके विषयभूत नहीं ऐसे तुच्छ अभावका 
अनुबाद कर निषेध कर दिया जाता है। इस कारण कथज्चित्‌ प्रतिषेधष्यके बिना भी निषेष हो 
जाता दे ओर कथज्चित्‌ प्रतिषेध्यके विना प्रतिषेष नहीं होता है। यानी वन्ध्यापुत्र आदि समस्तित 
पदके अर्थ या तुष्छ अभाव और सर्वथा एकान्तोंका प्रतिषेध्यके बिना अभाव साध दिया जाता है 
तथा अखण्ड पद या सदूभूत अर्थ और सम्यग्ज्ञानवाले अर्थका निषेध तो प्रतिषेध्यके विना नहीं हो 
पाता है। इस प्रकार अनेकान्त वादियोंके यहां कोई विरोध नहीं आता है, वे तो प्रमाणके द्वारा 
आचरे गये वृत्तान्तका अनुवाद करनेमें प्रतीण हें । देखो ! प्रमाण जेसे नियत देश प्रतिनियत काल 
और नियमित स्वभावों करके विद्यमान हो रद्दे दी जीव आदि वस्तुओंकों दूसरे देश अन्य कार और 
न्यारे परचतुष्टयादि स्रभावों करके नहीं हैं, यों जिस प्रकार दिखला देता है, तिस प्रकार तुच्छ 
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अभावोंकों नहीं दिखलाता है । यदि जीव आदि वस्तुओंके समान तुष्छ अभावोंको भी सम्यग्ज्ञान 
दिखाता द्वोता तो उस तुच्छ अभाबकों भावरूपपनेका प्रसंग दो जाता । जो कि वैशेषिकोंने भी 
नहीं माना है । हां ! वह प्रमाण स्व स्थछोंपर सब कालमें सभी प्रकारोंसे वस्तुस्वरूप अभावकों ही 
दिखाता दै और तुच्छ अमभाबके तिस प्रकार वस्तुस्वरूप अमावको जता देता है। इस प्रकार उसके 
कथन करनेमें कोई दोष नहीं है । अर्थात्‌ तुच्छ अभाव तो कोई पदार्थ नहीं है। हां ! तुष्छ अभा- 
बका अभाव जैसे तैसे कठिनतापूर्वक किसी अपेक्षासे वस्तुरूप कह्या जा सकता है । तुब्छाभावके न 
दोनेपर दी तुष्छामावाभावके ज्वान और शद्यके गोचरपनेसे ऐसा मानना पडा है । अन्यथा नहीं । 

ननन्‍्वेष तृच्छाभावसहश्नस्या( शद्धस्या )न्थकत्वे प्रयोगो न युक्तोअविप्संगाव, 
प्रयोगे पुनरथः कश्रिदृक्तव्यः स च बहिभ्ूतों नास्त्येव च करपनारूटस्त्वन्यव्यवच्छेद एयोक्तः 
स्यात्तदत्‌ सर्वश्नद्वानामन्यापोह्विषयते सिद्धे्न वास्तवाः झद्घार्था इति चेद्‌ नेतदपि सारं, 
अभावश्द्धस्थाभावसामान्यविषयत्वात्तस्य विवादापन्ृत्वात । सर्वों हि किमयमभावों बस्तु- 
धरम! कि वा तुच्छ इति प्रतिपथते न नास्तीति भत्येग्रो्थों5भावमात्रे, तत्र च वस्तुधर्मताम- 
भावस्थाचक्षाणाः स्यादादिन! कयमभावश्ञद्धं कलिपताये स्वीहृयु।! स्वयं तुच्छरूपतां तु तस्य 
निराकुवेतः परैरारोपितामाझंकितां वाज्रुवदतीत्युक्तपायम्‌ । 

पुनः बौद्धघोंका अवधारण है कि इस प्रकार तुच्छ अभाव शद्को व्यर्थ माननेपर तो 
उसका प्रयोग करना ही युक्त नहीं है । अथवा दाद्दोंकी प्रवृत्ति सच्श पदार्थीमें होती है । 
संकेतग्रहण करते समय सन्मुख द्वोरहे पदार्थका प्रत्यक्ष ही हो रहा हैं | जब कि तुच्छ 
अभावके सद्ृश कोई पदार्थ दी नहीं है, तो वह शह्ग व्यर्थ है। ऐसी दशाम उसका प्रयोग करना . 
युक्त नहीं है । अन्यथा अतिप्रसंग हो जायगा । अर्थात्‌ जब ग ड द, कुथ, विथ आदि निरथक 
शद्दोंका प्रयोग करना भी आवश्यक हो जायगा | यदि तुच्छ अमावका वचन प्रयोग करोगे तो 
फ़िर उसका कोई वाध्यअथ कह्दना द्वी पडेगा और वह्ग घट, पट, आदिके समान बढ्टिरंग वस्तुमृत 
अर्थ ह्वोता नहीं है, तत्र तो झूंठी कल्पनामें आरोपा गया अन्य न्यवष्छेद दी तुष्छ पदार्थ अभाव 
शद्वसे कद्ठा जा सकेगा । उस अभाव राह्कके समान सब श्वेका अन्यापोहररूप अथेको विषय 
करनापन सिद्ध हो जानेसे सभी शरद्ोके वाष्यअथ वस्तुभत नहीं ठद्दरते हैं। अब आचार्य कहते 
हैं कि ऐसा कद्दोंगे सो यद्द बौद्धोंका स्वकीय मतका अवधारण भी निस्सार है । क्योंकि अभाव शव 
निरथंक नहीं है, वह अभाव सामान्यको विषय करता है। ढ्वां | सामान्य अभाव क्‍या पदार्थ है ! 
वद्द विवादमें पडा हुआ है। उसका विचार कर छौजिये। सर्व दी वादी विद्वान्‌ अभावकों क्‍या 
वस्‍तुका धर्म दे ! अथवा क्या तुच्छ खमाव है ? इस प्रकार विवाद उठाकर जान डेते हैं| अमावका 
४ नहीं ” नहीं हैं इसादि प्रकारसे अभावसामान्यमें अर्थ समझ लेना चाहिये। तिन विंद्यानोंमें 
अमावको वस्तुका धर्मपना कद्द रद्दे स्याद्वादी पण्डित अमाब शद्धको कल्पित अथेवाढा कैसे खीकार 
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कर सकेंगे ? वे तो उस अभावकी तुष्छरूपताका स्वयं खण्डन करते हुए दूसरे वैशेषिक द्वारा 
आरोपण की गयी या मीमांसकद्वारा शंकाको प्राप्त हुयी तुष्छरूपताका अनुवाद मात्र कर देते 
है । जेसे कि कोई सत्व्रती सजन किसीके असय भाषणका अनुवाद कर देते हें, इस बातको हम 
बहुलतासे पूर्वमें कद्द चुके हैं । 

न चात्यन्तासम्भविनों रूपस्थ बस्तुन्यारोपितस्य केनचिदाशंकितस्य चातुच्छादेः 
सर्वश्नद्वानामन्यव्यवच्छेदविषयत्वप्संजन प्रायः प्रतीतिबिरोधात्‌। कथमन्यया कस्यचि- 
स्मत्यक्षस्थ नीरुविषयत्वे सर्वप्रत्यक्षाणां नीलविषयत्वप्रसंजनं नाजुज्ञायते सर्वेया विशेषा- 
भावात्‌ । अय यत्र प्रत्यक्षे नीले प्रतिभासते निर्बाधात्तम्नीलविषयं यत्र पीतादि तत्तद्विष- 
यमित्यन्रुगम्यते तहिं यत्र भ्ाद्वे ड्वाने वस्तुरूपमकल्पितमाभाति तद्टस्तुरूपविषयं यत्र तु 
कल्पनारोपितरूप तत्तद्रोचरमित्युक्तम्‌ | ततः शद्घार्थानां भावाभावो मयधमोणामभावादिवा- 
सनोदितविकल्पपरिनिष्ठितत्वे प्रत्यक्षायौनामपि तत्स्यात्‌ तेषां बाधकाभावात्‌ । पारमा- 
थिंकत्वे वा तत एवं श्द्धाथांनामपि तद्धवेदिति न प्रतिपादितविरोधाभाव। । 

अलन्तपनसे असम्भव हो रहे किन्तु खण्डन करनेके लिये किसीमें आरोपे गये अथवा किसीके द्वारा 
शंकाको प्राप्त हुए तुष्छ अभाव आदिके वाचक शहद्दोंको अन्यापोह्ठ अ्थेकी विषयता मानकर से ही सत्य 
शद्दोंको भी अन्यापोद्द अर्थके विषयपनका प्रेसंग देना उचित नहीं है। क्योंकि प्रायः करके प्रतीतियेंसि विरोध 
होगा । अन्यथा किसी भी नील पदार्थको जाननेवाले प्रत्यक्षको नीछका विषय करनेवाला होनेपर सभी 
लाल, पीछे आदिको विषय करनेवाले प्रत्यक्षोंकी भी नीठकी विषय करनेवालेपनका प्रसंग क्‍यों नहीं 
माना जावेगा ! सभी प्रकारोंसे कोई अन्तर नहीं है । अब यदि आप यों मानें कि जिस प्रत्यक्षमें 
बाघा रद्वितपनेसे नील पदार्थ प्रतिभास रहा है, वह्द नीलको विषय करनेवाला प्रत्यक्ष है और 
जिसमें पीत, रक्त, आदि पदार्थ बाधारहित होकर प्रतीत हो रहे हैं, वह उन पीत आदिको 
विषय करनेवाले प्रत्यक्ष है, ऐसा माना जायगा । तब तो जिस शब्बजम्य ब्वानमें नहीं कल्पना 
किया परमार्थभूत वस्तुस्वरूप प्रकाशित हो रहा है, वद्द शादइज्लान तो वस्तुभूत पदार्थों विषय 
करनेवाला माना जाय, किन्तु जिस शादड्ञानमें कल्पनासे आरोप कर किया गयारूप जाना जाता 
है, वह शादज्ञान उस कल्पित झूठे पदार्थवी विषय करनेवाला मान लिया जाय | इस बातकों 
इम पद्दिले भी कष्ट चुके हैं। प्रमाण और प्रमाणाभास तो सर्वत्र मानने पडते हैं । तिस कारण 
शद्॒के वाष्यअर्थस्वरूप भाव, अभाव, और उभय घर्मोको था इन तीन धर्मवाढे पर्मियोंको यदि 
अनादिकालकी छगी हुयी भाव, अभाव आदिकी वासनासे उत्पन्न हुए विकल्पज्ञान द्वारा स्थित 
होना ( मनगढन्त ) माना जायगा तो प्रत्यक्ष ज्ञानके विषयभून अथोंको भी वह झूंठे विकल्पकज्ञान 
रूपी शिल्पीदवारा यों ही वों ही गढ लिया गयापन द्दो जाओ ! अर्थात्‌ प्रत्यक्षद्वार जाने गये 
पदार्थ भी बस्तुभूत नद्दी माने जाये, तिसतपर बौद्ध यदि यों कहें कि प्रत्यक्षते जाने गये उन अथौका 
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बाधक प्रमाण न द्वोनेके कारण वस्तुमूतपना है। ऐसा कद्दने पर तो दम भी कद्दते हें कि तिस ही 
बाधक प्रमाण न द्वोनेके कारण राद्वोंके वाच्यअथौकों भी वास्तविकपना हो जाओ | इस प्रकार 
शद्गका वाष्यार्थ सिद्ध द्वो जानेपर आप बौद्धोंकी अपनी कद्दी गयी “ अनादिवासनोदभूत “ इस 
कारिकसे विरोध हुआ । अथवा बौद्ध इधर तो शह्॒का वाच्यअर्थ नहीं मानते हैं और उधर अनेक 
प्रन्थों या वक्ताओंद्वारा ख़कीय तत्तवका प्रातिपादन कराते हैं | अतः अपने ही प्रतिपादितते अपना 
ही विरोध हुआ । उस विरोध दोषका अभाव आप बौद्ध नहीं कर सकते हैं । ह 

यदप्युक्त प्त्यक्षे सकलधमराश्तिस्य स्वलक्षणस्य प्रतिभासाश्न तत्रेकमनेक वा रूप वा 
परस्परसापेक्ष॑ वा निरपेक्षं वा तद्हितं वा प्रतिभातीति । तदपि मोहबिलसितमेव, अनेकांता- 
त्मकवस्तुमतीतेरपह्नवात्‌ | को श्ामोहविडंबितः प्रतिभासमानमाबालमब।धितमेकमनेकाकारं - 
वस्तु मत्यक्षविषयतयानाइत्य. कथमप्यप्रतिभासमानं ब्रह्मतत्नमिव खलक्षण तथा आच- 
प्लीत ? अतिपसंगात्‌ 

और भी जो बौद्धोंने पह्ििले “ ननु चाध्यक्ष ” इत्यादि प्रन्थसे कह्ठा था कि प्रत्यक्षमें संपूर्ण 
धमोसे रद्वित कोरे खलक्षणका प्रतिमास द्वोता हैै। अतः उसमें एक अथवा अनेकरूप या परस्पर 
अपेक्षा रखते हुये या नहीं अपेक्षा रखते हुये अथवा उनसे रद्वित मी कोई खरूप नहीं प्रतिभात 
रह्ा है, इस प्रकार वह कहना भी गाढ़ मोह (मूर्छा) में फलकर चेष्टा करना द्वी है। क्योंकि अनेक 
धर्मस्वरूप वस्तुकी हो रद्दी प्रतीतिको छिपाया गया है। कौन ऐसा मोहकी विडम्बनासे रह्दित विचार 
शील छोकिक या परीक्षक होगा जो कि बालगोपालोंतक प्रतिभास रही बाधारद्वित एक अनेक 
आकारवाली वस्तुका प्रत्यक्षेके गोचरपनेसे आदर न कर किसी भी प्रकारसे नहीं दौखते हुये ब्रह्मा- 
द्वैततत्तके समान बौद्ध अभिमत खलक्षणको तिस प्रकार धमौसे रहित कद्ठता फिरे अर्थात्‌ कोई भी 
नहीं है । यदि प्रमाणते जाने गये पदार्थका तिरस्कार कर प्रमाणसे न जाने गये पदार्थकी कल्पना की 
जायगी तो चाद्दे जिस अण्ट सण्ठ पदार्थकी सत्ता सिद्ध दो जायगी। अद्दैतवादियोंका माना गया 
ब्रक्वतत्त्त भी बोद्धोंको मानना पडेगा, तथा सांख्यके भी नित्य माने गये प्रकृति, आत्मा, आदि तत्त्व 
अंगीकार करने पड़ेंगे, यद्द अतिप्रसंग होगा । 

तथानुमानादागभाथ भावस्थैकानेकरूपविशिष्टस्य प्रतीयमानत्वान्न “ भावा येन निरू- 
प्यंते तद्ूप नास्ति तक्तत । ” इति बचने निःप्रभाणकमेवोररीकार्य, यतः स्वरूपवचन बत्े 
पिथ्या स्थात्‌ । यथा च प्रत्यक्षमज्ुगानमागमो वानेकांतात्मकं वस्तुप्रकाशयति सुनिर्णीता-. 
बाघे तथाग्रे प्रपंचयिष्यते । किंच । 

इस सूत्रकी आठवीं वार्तिकका उपसंदहार करते हें प्रत्यक्षत तो अनेकधर्म आत्मक वस्तु सिद्ध 
कर दी है तथा अनुमानप्रमाण और आगमप्रमाणसे भी पदार्थ एक ओर अनेकरूपोंसे विशिष्ट 
होते इये प्रतीत हो रद्दे हैं ।अतः बौद्धोंका यद्द कथन करना ठीक नहीं है कि “ पदार्थ जिस 
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स्वरूपसे कद्दे जाते हैं, वास्तविकपनेसे वह्द स्वरूप नहीं है, ”' यह उनका वचन अगप्रमाणीक दी 
स्वीकार करना चांहिये। जिससे कि सूत्रकारका निर्देश आदि सूत्र निर्देशशद्से स्वरूपका कथन 
करना मिथ्या दो जाता | अर्थात्‌ बौद्वोंका माना गया स्वरूपरद्दितपपना या अवक्तव्यपना सिद्ध न 
हो सका । अत: निर्देश करना सच्चा सिद्ध द्वो गया । भले प्रकार निर्णात दो रहा है, बाधा रह्दित- 
पना जिनका ऐसे प्रत्यक्ष, अनुमान, और आगमप्रमाण जिस प्रकारसे अनेक धर्मस्वरूप वस्तुका 
प्रफाश कराते हैं, तिप्त प्रकारको आगेके भविष्यके म्रन्थमें विस्तारके साथ कहेँग। दूसरी बात यह है कि- 
निःशेषधर्मनेरात्यं खरूप॑ वस्तुनो यदि * 
तदा न निःखरूपत्वमन्यथा धर्मयुक्तता॥ ९॥ 

सम्पूर्ण धर्मोसे रद्ितपना यदि वस्तुका स्वरूप है, तब तो उसको स्वरूपरद्वितपना नहीं आया, 
धर्मोका रहद्षितपना ही उसका स्वरूप (धर्म ) बन बैठा। अन्यथा यानी धर्म रद्दतितपनेको वस्तुका 
स्वरूप न माना जायगा, तब तो धर्मरद्वितपनेका अभाव द्वोनेपर सुलमतासे द्वी घधमसहितपना सिद्ध 
हों जाता है, इस प्रकार दोनों ढंगसे हमारा सिद्धान्त द्वी पुष्ट होता है । बौद्धोंकी “* इतो ब्याप्र इत- 
स्तर्टी ”” इधर वाघ हैं ओर दूसरी ओर नदी है की नीतिसे दोनों पक्षोंमें द्वार हे और जेनोंको 
“८ दोनों हाथ हुड॒डू ” की नीतिसे प्रत्येक पक्षमें जय है । 

तरव॑ सकलपमेरहितत्वमकल्पनारोपितं प्रत्यक्षतः स्फुटमबभासमान वस्तुनः स्व॒रूप- 
प्रेव, तेन तस्य न निःस्वरूपत्वामितीष्टसिद्धम्‌ । कल्पनारोपित॑ तु तन्न वस्तुनः स्वरूपमाच ए्ष्महे, 
न च कस्पिताने/शेषधर्मनेरात्म्यस्पात्मस्वरूपत्वे बस्तुनो निःश्षेषधमयुक्ततानिष्ठा, कारिपत- 
सकछपमंयुक्तस्य तस्येष्टत्वात्‌ । वस्तुभ्ूताखिरृधर्मंसहितता तु न श्क्‍यापादगितुं तया 
वसस्‍्तुनि कल्पितनिःशेषधमंनेरात्म्यस्वरूपत्वस्पाविनाभावाभावात्‌ तामन्तरेणापि तस्थो- 
पपत्तेरिति केचित्‌ । तेडपि महामोहाभिभ्रूतमनसः । स्वयं वस्तुभूतसकलपर्मात्मकतायाः 
स्वीकरणे5पि तद्सम्भवाभिधानात्‌ । कल्पिताखिरूथमरहितत्वं हि वस्तुनः स्वरूप ब्रवाणेन 
वस्तुभूतसकलधर्मसहितता स्वीकृतैब तस्य तम्मान्तरीयकत्वातू | 

बोद्ध अपने ऊपर आये हुए कटाक्षका निवारण करते हैं कि कल्पनाज्ञानसे नहीं आरोपा 
गया और निर्विकल्पंक प्रत्यक्षसे विशद प्रतिभास हो रद्दा तथा वास्तविक ऐसा सकल घमोसे रहित- 
पना तो वस्तुका स्वरूप ही द्वै। अर्थात्‌ धर्मरह्षितपना ही तो वस्तुका शरीर [डीछ ] है। 
तिस धर्मरद्वितपन स्वशरीरसे ते उस वंस्तुका स्वरूपरद्वितपना नहीं हुआ । इस प्रकार हम बौद्वोंका 
इष्टसिद्वान्त सिद्ध द्वो जांता दें । जो कल्पनासे आरोपा गया है, उसको तो वस्तुका स्वरूप हम 
नहीं कद रहे हैं | तथा कल्पनासे गढ़ लिये गये सम्पूणं धर्मोकी थून्यताकों वस्तुका अपना स्वरूप 
माननेपर संपूर्ण धमोसे सद्तितपना द्वो जायगा । यद्द इसको अनिष्ट नहीं है | इम बौद्ध उस बस्तुको 


५१८ तस्वाय छोकवारतिके 
थोडी देरके लिये कल्पित सम्पूर्ण ध्मोसे सह्दित मान छेते हें । दां ! वस्तुभूत संपूर्ण धमोसे सद्दितपना 
तो बस्तुमे नहीं आपादन किया जा सकता है। क्योंकि वस्तुमे कल्पित द्वो रहा सम्पूर्ण ध्मोके रद्दित- 
पन स्वरूपका उस वस्तुभूत अखिल घमोसे सह्ितपनेके साथ अविनामाव नहीं दो रहा है । 
भावार्थ---जहां कल्पित हो रद्दा धर्मौका अभाव है, वहां वास्तविक धर्म ठद्दर सकते हैं, ऐसा 
नियम नहीं । हम बोद्ध वस्तुमें कल्पित धर्मोको मानते हैं | अतः वास्तविक सम्पूर्ण धमोका अभाव 
स्वयं हो जाता है। उस वास्तत्रिक अखिल घर्मोकी सहितताके विना भी कल्पित घर्मसद्दितपनेकी 
सिद्धि द्वो सकती है ।“अन्ततो गत्वा वस्तुमें सम्पूण धमौका स्वभावरहितपन सध जाता है, इस 
प्रकार कोई वैमाषिक बोद् कह रहे हैं | अब आचार्य कट्ते हैं. कि उन बौद्धोंके भी विचारनेवाले 
मानसिक अभिप्राय बढ़े हुए मोहके प्रभावसे ढक गये हैं| देखो तो सद्दी उन्होंने वस्तुकी परमार्थभूत 
सकल धमौसे तदात्मकताको स्वीकार करनेपर भी फ़िर उसका असम्भव कह दिया है | मानकर मुकर 
जाना मनस्त्री पुरुषोंका कार्य नहीं है। कारण कि कल्पित सम्पूर्ण धमोस्ते रक्षितपनेकों वस्तुका स्वरूप 
कहनेवाले बौद्ध करके वस्तुभूत सकल धमोकी सह्दितता तो स्वयं स्वीकृत कर ली ही हो गयी समझ 
लेनी चाहिये । क्योंकि वह कल्पित धर्मराक्षितपना वास्तविक धमौकी सद्दितताके साथ व्यात्ति रखता 
है। उसके विना नहीं हो सकता है । जैसे कि नलीमेंसे जलके निकाल लेनेपर उस स्थानको वायु 
घेर छेती हे वेसे ही कल्पितथर्मौसे रद्षित कदनेपर दी उसी समय वक्तुर्में वास्तविकधर्म सद्दितिता 
आ घमकती है । 
. कल्पनापोढ़ प्रत्यक्षमित्यत्न कल्पनाका ररहितत्वस्थ वस्तुभूताकारनान्तरीयकत्वेन 

प्रत्यक्षे तद्चनात्तत्सिद्धिवत्‌ । 

प्रत्यक्षज्ञान कल्पनासे रद्वित है, निर्विकल्पक है । इस प्रकार यहां प्रत्यक्षके छक्षणमें कल्पना- 
रूप आकारोंसे रह्वितपनेका वास्तविक आकारोंके साथ अबिनामाबपन होनेसे प्रत्यक्ष ह्वानमें उस 
कल्पनापोढ शद्गसे जेसे उन कल्पनारूप आकांरोंकी प्िद्धि हो जाती है, वैसे ही धर्मरक्षितपना 
कददनेसे बस्तुमें धर्मसहितपनेकी सिद्धि द्वो जाती है । यद्द कारिकामें कद्दे हुए दार्शन्तका इष्टान्त 
है, कल्पनारहितपन भी तो एक कल्पना है । 

तथा कल्पनाकाररहितत्वस्य वचनाइस्तुभूताकारसिद्धिन प्रत्यक्ष स्वीकृतैबेति चेत, 
तत्किमिदानी सकलाकारराहितत्वमस्तु तस्य संविदाकारमात्रत्वात्तस्व॒तस्तथापि नेति चेत्‌ 
कथ न वस्तुभूताकारसिद्धि!। न हि संविदाकारों बस्तुभूतो न भवतति संविद्रेतस्थाप्य- 
भावष संगात्‌ । ततः कल्पितत्वेन निःश्षेषधर्माणां नैरात्म्यं यदि वस्तुनः स्वरूप तदा स्वरूप 
संसिद्धि! यस्मादन्यथा वस्तृभूतत्वेनाखिलधर्मयुक्तता तस्य सिद्धेति व्याख्या प्रेयसी । 

बौद्ध कद्दते ६ँ कि तिस प्रकार कल्पनास्वरूप आकारोंसे रहििंतपनेका वचन कर देनेसे हमने 
प्रयक्ष ज्ञानमें आास्तविक आकारोंकी सिद्धि तो नहीं स्वीकार की है, ऐसा कद्दनेपर तो हम कहते हैं 
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कि क्या उस प्रत्यक्षको अब सम्पूर्ण आकारोंते रह्ठितपना मान रहे हो ! बताओ। बौद्ध यदि थों कहें 
कि उस प्रत्यक्षका तो केवछ सँवित्ति होना ही आकार है। अतः वास्तविकरूपसे तिस प्रकार आकार 
रद्दितपना धर्म भी नहीं माना जाता है । बौद्घोंके इस प्रकार कददनेपर तो हम कहेंगे कि यों वास्त- 
बिक आकारोंकी सिद्धि क्‍यों न हो. जावेगी ! अर्थात्‌ जब ज्ञानमें आकाररद्वितपना नहीं है तो यही 
कल्पनारूप आकारोंसे सद्दितपना स्वतः ही आ जाता दे । और ज्ञानमें मान लिया गया संवित्ति 
आकार भी वस्तुमूत नहीं दे यद्द नहीं समझना। यानी ज्ञानमें संवित्तिकी कल्पना वस्तुभूत है। 
अन्यथा संबित्तिके अद्वेतका अभाव द्वो जायगा। यह प्रसंग तो बौद्धोंको इृष्ट न पडेगा। तिस कारणसे 
कल्पित द्वोनेके कारण सम्पूर्ण धर्मोके निरात्मक ( रद्वित ) पनेको यदि वस्तुका खरूप माना जायगा, 
तब तो वस्तुका स्वरूप कुछ न कुछ भरे प्रकार सिद्ध द्वो ही जाता है | जिस कारण कि दूसरे 
प्रकारसे यानी धर्मरद्वितपनेको वस्तुका खरूप नहीं माननेपर तो वस्तुमूतपना होनेके कारण उस 
बस्तुको सम्पूर्ण धमोसे सद्दितपना फ़िर खतः सिद्ध द्वो जाता है । इस प्रकार कारिकाकी व्याख्या 
करना अत्यन्त प्रिय प्रतीत हो रहा दे । 

अथवा वस्तुश्नतनिःशषेषधमांणां नेरात्म्यं वस्‍्तुनो यदि स्व॒रूपं तदा तस्य स्वरूपसं- 
सिद्धिस्तत्स्वरूपस्थानिराकरणात्‌। अन्यथा तस्य पररूपत्वप्रकारेण तु सेब वस्तृभूतघमयुक्तता 
वास्तवाखिलधर्माभावस्य वस्तुनः परभावे त।हझसकलपमंसद्भावस्य स्वात्मश्नृतत्वप्सि- 
द्वेरन्यया तदनुपपत्ते! । 

अथवा दूसरे प्रकारसे इस कारिकाकी व्याख्या करते हैं कि वास्तविक सम्पूर्ण धमोका रहित- 
पना यदि वस्तुका स्वरूप है, तब तो उस वस्तुके स्वरूपकी यों ह्वी बिना प्रयत्नके भरे प्रकार 
सिद्धि द्वो गयी। क्योंकि उस वस्तुके स्वरूपका आप बौद्गोंने निराकरण नहीं किया है, वस्तुका कुछ न 
कुछ तो स्वरूप मान ही लिया है। अन्यथा यानी पधर्मरद्षितपनेको वस्तुका स्वयं गांठका रूप न 
मानोगे तो उस धर्मरहितपनेको पररूपपने प्रकारसे तो बही वास्तविक घमोसे युक्तपना आा जाता 
हे। कारण कि वस्तुभूत अखिल धरमोके अभावको वस्तुका स्वभाव न मानकर परमाव माना जायगा 
तो तैसे वास्तविक सकल धमोके सद्भावकों स्वात्ममूतपना प्रसिद्ध हो जाता है। अन्यथा यानी घर्म 
सद्दितपनेको स्वात्मभूत माने बिना धर्मरहितपनेका परभावपना बन नहीं सकता है । अर्थात्‌ जिस 
बस्तुसे धर्मरद्वितपना दूर पडा हुआ होकर परका भाव हो रहा है, उस वस्तुका धर्मसहितपना 
आत्मीयमाव बन बैठता है । इसमें किसी दूसरेका लेना देना नहीं है । 


अयवा कश्पितानां पस्तुभूतानां च निःशेषधर्माणां नैरात्म्यं वस्तुनः खरूप॑ यदि 

तदा तस्य खरूपसंसिद्धिरन्यथा कल्पिताकस्पितसकरुम युक्तता तस्येति ध्याख्येयं सामा- 

स्पेन निःक्षेषधर्मदचनाद । स्याधातशास्मिन्‌ पक्षे नाशेकनीयः करिपतानां वस्तुभ्तानां थे 
8 
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धर्माणां बस्तुनि ययाप्रमाणोपपत्नत्वात्‌ । ततों यत्सकछधर्मरहित तम्न वस्तु यथा पुरुषाथ 
हैते तथा व क्षणिकत्वलक्षणमिति जीवादिवस्तुनः स्वधर्मसिद्धि! | 
अथवा वात्तिकका तीसरा अर्थ इस प्रकार है कि बौद्धजन यदि कल्पना किये गये धर्मों और 
वास्तविक सम्पूणे ध्मोका रह्षितपना वस्तुका स्वरूप मानेंगे, तब तो उसके स्वरूपकी अच्छे ढंगसे 
सिद्धि हो द्वी जाती है। निरात्मकपना भी बढ़िया स्वरूप है। अन्यथा यानी दोनों प्रकारके धमौसे 
रहितपनेको वस्तुका गांठका रूप न मानेंगे तो कल्पित और अकल्पित धमौसे युक्तपना उस वस्तुको 
प्राप्त द्वो जाता हैं । इस प्रकार यद्द तीसरा व्याख्यान समाप्त हुआ । कारिकामें सम्पूर्ण धर्म ऐसा 
सामान्यसे कद्दा है। अतः वात्तत्रिक ध्मोके समान कल्पितथर्म भी पकड़ने चाहिये । दूसरी बात 
यह दै कि इस तीसरे पक्षमें व्याघातदोष भी आशंका करने योग्य नहीं है। क्योंकि वस्तुमें प्रमाणोंकी 
प्रवृत्तिका अतिक्रमण नद्दीं करके कल्पित अस्ति, नास्ति, आदि सप्तभ्जैके विषयभूत धर्मोकी और 
वस्तुभूत वस्तुत्व, द्रव्यत्व, ज्ञान, सुख, रूप, रस, नीछा, खट्टा आदि धर्मोकी सिद्धि द्वोरही है। 
तिप्त कारण सिद्ध द्वोता है कि जो सम्पूर्ण धमौसे रहित है, वह वस्तु नहीं है | जेसे कि अश्लादैत, 
शब्वाद्वैत, आदि बस्तुमूत नहीं है, तिप्ी प्रकार बौद्रोंका माना हुआ क्षणिक खलक्षण भी सम्पूर्ण 
घमौसे रद्वित होता हुआ परमार्थ भूत नहीं है । इस प्रकार व्यतिरेक न्याप्ति द्वारा जीव, पुद्छ, आदि 
वस्तुओंके अपने अपने धमकी सिद्धि द्वो जाती है। कल्पितधर्म भी वस्तुके अंग हैं, झूंठ मृठ नहीं हें । 
सकलधमंरहितेन पर्मेणानेकान्तस्तस्य वस्तुत्वादिति चेन्न, वस्त्वंशत्वेन तस्य प्रूपि 
तलात्‌ वस्तुत्वासिद्धेश। अन्यथा वस्त्वनवस्थानानुषंगात्‌ तदेव सर्वथा वस्तुनि स्वरुपस्य 
निराकर्चुमशक्तेः सृक्त॑ निर्देश्यमानत्वमषिगम्यम्र्‌ 
... कोई प्रतिवादी दोष दे रहा है कि जो सकल धमोसे रद्तित दे वह्द वस्तु नहीं है।इस 
व्याप्तिमें एक धर्मसे न्यभिचारदोष होता है | देखिये, एक अस्तित्व नामका धर्म अन्य धमौसे रह्वित 
है। क्‍योंकि गुणमें दूसरे गुण नहीं रद्धते हैं । पर्यायमें अन्य पर्यायें नहीं रहती हैं । खमावमें फिर 
कोई दूसरे खमाव नहीं रहते हैं | गुण निर्गुण हैं। पयोय निःपर्याय हैं, खमाव निस्सत्रभाव हैं । 
यहां निषेध वाचक निर्‌ अव्ययका अर्थ अन्योन्याभाव नहीं है, किन्तु अत्यन्ताभाव है । गुण गुण- 
: खरूप तो है, किन्तु गुणमें द्रव्यके समान दूसरे गुण नहीं पाये जाते हैं । चौकीमें चौकी नहीं है । 
रुपयेमें रुपया नहीं है । इसी प्रकार धर्ममें अन्य धर्म नहीं हैं । किन्तु वह धर्म वस्तुभूत माना गया 
' है। साध्यके नह्दीं ठहरने और द्वेतुके ठहर जानेसे यह व्यभिचारदोष हुआ। अब आचार्य कहते हैं 
कि इस प्रकार व्यभिचार तो न देना। क्योंकि वह धर्म वस्तुका अंश है, वस्तु नहीं । पूर्व प्रकरणमें 
' उसको वस्तुके अंशपनेसे निरूपण किया जा चुका है | अतः वस्तुत्वपना असिद्ध है, अतः वस्तुत्व 
हेतु नहीं रहा ओर सकलूपर्म सहितपना साध्य भी नहीं रहा, कोई दोष नहीं है। अथवा व्यतिरेक 
, मुखसे 'एक्रममि सकल्धंर्मरहितपंना देतु मी रद गया और अवस्तुपना साभ्य .भी ' रह या, कोई 
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व्यभिचार नहीं है | अन्यथा यानी एकपर्मको भी अन्य घमोते सहित कर वस्तुपना माना जायगा तो उन 
धमोको मी अन्य धर्मोसे सहितपना होगा तथा उन तीसंरे धमोको मी चौथे प्रकारके घर्मास सहितपना प्राप्त 
होगा । इस प्रकार आकांक्षाके बढते रहनेसे वस्तुके अनवस्थादोषका प्रसंग द्वोता हे । किन्तु जैनसिद्धान्तमें 
धर्म, धर्मीका समुदायरूप एक अखण्ड वस्तु मानी गयी है | तिस कारण इस उक्त प्रकारसे बस्तुमें 
अपने स्वरूपकां संभी प्रकारसे निराकरण करनेके लिये बौद्धोंकी सामर्थ्य न होनेके कारण हमने 
पढदिले बहुत अच्छा कट्दा था कि वस्तुका शबद्यके द्वारा अर्थस्वरूपका अवधारण करनारूप 
निर्देशको प्राप्त होनापन जानने योग्य है। यहांतक निर्देशका विचार हो चुका अब स्वामित्वका 
निर्णय करते हैं । 

न कथश्चित्कस्यचित्खामी संबन्धाभावतोंजसा । 

पारतंत्रयविह्दी नत्वात्‌ सिद्धस्येत्यपरे विदुः ॥ १० ॥ 


बोद् कहते हैं कि कोई भी पदार्थ किसीका स्वामी नहीं है। क्योंकि, तल्तार्थरूपसे विचारा 
जाय॑ तो पदाथोंका सम्बन्ध दी नहीं बनता है । वेराग्यभावनावाले साधु भी यद्दी भावना भाते दे 
कि कोई किसीका नहीं है । “ हम न किसीके कोई न मारा ”” देवदत्तका घोडा मोल छे लेनेपर 
यक्षदत्तका हो जाता है । चोर द्वारा चोरी कर लेनेपर चोरका द्वो जाता है । क्रय विक्रयके चल- 
नका रुपया न जाने कहांका कद्दां जाकर किप्त किसको अपना स्वामी बनाता फिरता है। वस्तुभूत 
पदार्थका बातचीत कर देनेसे परिवर्तन नहीं हो जाता है| जीवकी बुद्धि सगाई कर देनेसे पुद्ठंकी 
नहीं दो जाती है ओर न पुंद्छकी गन्थका स्वामी जीब्र पदार्थ होता दे । इससे सिद्ध हे कि घोडे 
या रुपयेका स्वामीपन कोई वास्तविक पदार्थ नद्मीं है । कल्पना केसी भी गढ लो ! स्वामीकों सेव- 
ककी और सेवकको स्वामीकी पराधीनता द्वोनेपर संबन्ध व्यवस्था मानी गयी है। किन्तु जो पदार्थ 
स्वकौय कारणोंद्वारा पढ़िलेसे द्वी बनकर पूर्णरूपसे सिद्ध हो चुका हे, बद्ध परतन्त्रतासे रह्वित 
होनेके कारण किंसीका मी सम्बन्धी नहीं हो सकता दे । इस प्रकार कोई दूसरे बौद्ध समझ रहे हैं । 
सम्बन्धो हि न तावदसिद्धयोः खखामिनो! शशाश्वविषाणवत्‌ | नापि सिद्धासिद 
' श्रोखतत्‌ बन्ध्यापुत्रवत्‌। सिद्धयोस्‍्तु पारतन्त्याभावादेवासम्बन्ध एवं अन्यथातिप्रसंगात्‌। 
केनविदृपेण सिद्धस्यासिद्धस्थ च पारतन्त्ये सिद्धे परतन्त्रसम्बन्ध इत्यपि मिथ्या, पक्षद्यथा 
विदोषालुषंगात। न चैकस्य निष्प्नानिष्पल्ने रूऐ स्तः प्रतीघातात्‌।तन्न तख्वतः सम्द्धो5 
स्तीति। तदुक्तम--“ पारतन्व्ये हि सम्बन्धे सिद्धे का परतन्त्रता | तस्मात्सवंस्थ भावस्य 
सम्बन्धो नास्ति तर्वतः ॥ ” इति संस्वंधमात्राभावे च सिद्धे सति न कश्रित्कस्पचित्‌ 
स्ामी वाम पतः स्वामित्रमथोनामपिगम्पं , स्पादित्येके।... ' 
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बोद्धोंका अनुभव है कि सबसे पहिले बिचारा जाय तो नहीं सिद्ध हुए दोनों ख और 
स्वामीका कैसे भी सम्बन्ध नहीं होता है। जैसे कि खरहाके सींग और घोडेके सींगोंका असिद्ध 
होनेके कारण कोई सम्बन्ध नहीं है, तथा एक सिद्ध और दूसरे असिद्ध पदार्धंका भी सम्बन्ध नहीं 
होता है | जैसे कि विधमान बन्ध्या त्री और अविथमान उसके पुत्रका कोई जन्य-जननी--सम्बन्ध 
नहीं है । तथा जो दो पदार्थ परिपूर्ण होकर निष्पन् हो चुके हैं, उनका तो परतन्त्रता न होनेके 
कारण ही असंबंध ही है । जो स्वयं पूरा नहीं बना है या बननेमें कुछ त्रुटि द्वो रही है, वह पर 
को अधीनताको रखता है, किन्तु सांग सिद्ध हो चुके पदार्थकों दूसरेकी आवश्यकता नहीं 
है । अन्यथा यानी सिद्ध पदार्थ भी यदि पराधीन होने लगेंगे तो अतिप्रसंग हो जायगा । बने बनाये 
पदार्थ भी कर्त्तव्यकीटिमें आजांयगे । आकाश या मुक्तजीव भी पराधीन हो जाय॑गे । 
किन्तु कृतका तो पुनः करण नहीं होता है | किसी खरूपते सिद्ध हुए और किसी दूसरे रूपसे नहीं 
सिद्ध हुए पदार्थको यदि परतन्त्र माना जायगा तो हम बौद्ध कहेंगे कि सिद्ध अंशमें परतन्त्रतारूप 
सम्बन्ध कहना यह भी झूंठ है। क्‍योंकि सिद्ध, असिद्ध, इन दोनों पक्षमें होनेवाले दोषोंका प्रसंग होता 
है। हम बोद प्रथम ही कह चुके हैं कि सिद्धपदार्थकों पराधीनताकी आवश्यकता नहीं है । और 
असत्‌खरूप असिद्ध अंश भी पराधीन क्या द्वोगा ! जो है ही नहीं, वह क्या तो दूसरोंके अर्धीन 
होगा और क्या अपने अधीन होगा ! “नंगा पुरुष क्या धोवे! और क्या निचोडे”” | दूसरी बात यह्द 
है कि पदार्थमें बनगयापन और नहीं बनगयापन ये विरुद्ध दो खरूप एकसमय नहीं हो सकते 
हैं । क्योंकि इसमें पू्वोपर कथनकों या परस्पर उद्देश्यविधेय अंशको न्याघात करनेवाला प्रतीघातदोष 
आता है । जो निष्पन्न है, वह अनिष्पन्न नहीं है ओर जो अनिष्पन्न है, वह निष्पन्न नहीं हे | 
तिस कारण वास्तवरूपसे विचारा जाय तो सम्बन्ध सिद्ध नहीं होता है । वही हमारे बौद्ध प्रन्थोंमें 
कहा है कि परतन्त्रता होनेपर अन्य मतोंके अनुसार संबन्ध हुआ करता है। किन्तु पूर्णांग सिद्ध हो 
चुके पदार्थोमें पराधीनता क्‍या है ? यानी कुछ नहीं, तिस कारण सम्पूर्ण भावोंका परमार्थपनेसे कोई 
सम्बन्ध नहीं है | इस प्रकार सामान्यरूपसे भी सम्बन्धोंका अभाव सिद्ध हो जानेपर कोई भी किसीका 
स्वामी नहीं बन पाता है, जब कि आधार आधेय, जन्यजनक वाध्यवाचक आदि कोई भी सम्बन्ध 
नहों बना तो मछा विचारा अकेडा खख्वामिसम्बन्ध कहां रहा ? सामान्य ही नहीं रहा ठो विशेषकी 
स्थिती कैसे बन सकती है ? जिसले कि आप जैनोंके सूत्र अनुसार पदार्थोका स्वामीपन जानने योग्य 
हो सके | इस प्रकार कोई एक बौद कह रहे हैं । 


तथा स्याद्मादसंबंधों भावानां परमार्थतः । 
खातन्त्रयात्‌ कि नु देशादिनियमोद्भूतिरीक्ष्यते ॥ ११ ॥ 
अब आचाय कहते हैं कि तिस प्रकार कहने पर तो. स्याद्माद, पिद्वान्तके . अवुत्तार पदार्थोंका. 
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वात्तविकरूपते सम्बन्ध मानना बौद्धोंको आवश्यक हो जायगा । पदार्थोंकों परतन्त्र नहीं माननेपर 
स्वृतन्त्र माना जायगा तो नियत देश और नियतकाल आदिमें उनका उत्पन्न होना मा क्‍यों 
देखा जा रहा हे ? अर्थात्‌ खतन्त्रतासे चाहे जिस देश या कालमें पदार्थोकी उत्पत्ति क्यों नहीं हो 
जाती है । आपके मन्तब्यानुसततार स्वतन्त्र पदार्थको किसी देश या कालके पराधीन होनेकी तो आब- 
श्यकता नहीं पडती है | सर्वन्न सर्वदा सत्र कार्य उत्पन्न हो जांयगे । ऐसा होनेपर बौद्धोंके यहां भी 
“ सर्ब सर्वत्र विधते ” यह सांख्यका मत घुस जायगा। विधतेके स्थानपर उत्पश्चते छगा देना चाहिये | 


पारतन्त्यस्पाभावाद्धावानां संबन्धाभावमभिदधानास्तेन संबन्ध॑ व्याप्त कचित्मति- 
: परयंते न वा £ प्रतिपथन्ते चेत्‌ कर्य स्वेत्र सबंदा सम्बन्धाभावमभिदधुर्विरोधात्‌ । नो चेद्‌ 
कथमब्यापकाभावादव्याप्याभावसिद्धे! । परोपगमात्तस्य तेन व्याप्तिसिद्धेरदोष हृति चेन्न, 
तया सप्रतिम्रत्तेरभावानुषंगात्‌ । परोपगमाद्धि परः प्रतिपादयितुं शक्यः । 
परतन्त्रता न होनेके कारण पदार्थोका सम्बन्ध न होनेकी कथन कर रहे बौद्ध क्‍या उस 
परन्त्रतासे सम्बन्धको व्यात हुआ यानी अविनाभव रखता हुआ किसी दृश्टान्तमें जान छेते हैं ! या 
नहीं ! भावार्थ-- बहिसे ज्याप्त हुए घूमको मद्दानसमें समझकर सरोवरमें अप्नरिके अमाबसे घूमका 
अभाव जान लिया जाता है। इसी प्रकार परतन्त्रतारूप व्यापकके साथ सम्बन्धरूप व्याप्य यदि 
अविनाभाव रखेगा, तब तो व्यापकके अभावसे व्याप्यका अभाव जान लिया जा सकता है। अन्यथा 
नहीं । प्रथमपक्षके अनुसार यदि यों कह्ोगे कि सम्बन्ध परतन्त्रताके साथ व्याप्तिको रखता है, 
तब तो यही सम्बन्ध सिद्ध हो गया। फिर आप बौढ़ोंने सब देशोंमें ओर सर्व कालोंमें सम्बन्धके 
अभावको कैसे कद्द दिया था ? क्‍योंकि आपके ऊपर विरोधदोष आता है। प्रथम सम्बन्धकों मान- 
कर फिर सम्बन्धकों न मानना पूर्वापर विरुद्ध है । ढां, दूसरे पक्षके अनुसार यदि परतन्त्रतासे न्याप्त हुए 
संत्रन्ध द्वेतुको कहीं नहीं जानते हो तो अब्यापकके अभावसे अब्याप्यके अभावक्की सिद्धि कैसे कर 
दी गयी है ! जहां मनुष्य नहीं हैं, वहां ब्राह्मण नहीं है, यह तो ठीक बन सकता दै । किन्तु 
जद्दां छुषणे नहीं हे, वहां ब्राक्षण नहीं है, यह सिद्धिका उपाय नहीं है। क्योंकि ब्राक्षणपनका 
व्यापक सुवर्णपन नहीं है और आह्रणपन भी सुवर्णत्वका व्याप्य नहीं है। अथवा परतन्त्रताके 
अमापस्वरूप देतुकी सम्बन्धाभावखरूप साध्यके साथ ज्याति बनना कहीं निर्णीत है या 
नहीं ! दोनों पक्षोंमें बौद्घोंको सम्बन्ध मानना अनिवार्य दे अनुमान वादिओंकों व्याति नामका सम्बन्ध 
मानना ही पड़ता है। यदि बौद्ध यों कद्दे कि दूसरे नेयायिक या जैनोंके खीकार करनेसे हम बौद्ध 
भी उस सम्बन्धकी उस परतन्त्रताके साथ व्यात्िको सिद्ध कर छेते. हैं। अतः कोई दोष नहीं है । 
आचार्य कहते हैं कि तो यह तो न कहना। क्योंकि तिस प्रकार दूसरोंके स्वीकार करनेसे बौद्धोंको 
स्वयं प्रतिपक्ति होनेके अभावका प्रसंग होगा । दूसरोंके स्वौकारसे तो दूसरा ही कहकर समझाया जा 
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सकता है । स्वयंको कृति नहीं हो सकती है । अथवा दूसरोंके स्वीकारसे दूसरा विद्यान्‌ श्रोताओंको 
कहकर समझा सकता है, तुम नहीं । 

सर्वया संबंधाभावापझाश्क्य एय प्रत्यक्षत इति चेन्न, तस्य स्वांधमात्रपयंबसानात्‌ ! 
न कश्रित्केनचित्‌ कयश्चित्‌ कदाचित्‌ सम्बन्ध इतीयतो व्यापारान्‌ कर्चुमसमर्थत्वादन्यथा 
सर्वज्षत्वापत्ते: ! सवोर्थानां साक्षात्करणमंतरेण संबन्धा भावस्य तेन प्रतिपत्तुमशक्ते! | केषा- 
श्चिदर्थानां खातन्त्यमसम्वन्धेन व्याप्त सर्वोपसंहारेण प्रतिपद्य ततो3न्येषामसम्बन्धप्रति- 
पत्तिरात॒भानिकी स्यादिति चेत्‌ तत्तहिं खातन्त्रमयानां न तावदसिद्धानां, सिद्धानां तु 
खातन्त्रयात्सम्बन्धाभावे तस्वतः किन्नु देक्षादिनियमेनोद्भधवों दृश्यते तस्य पारतन्त््येण 
व्याप्तत्वात्‌। न हि स्वतन्त्रो5बं! सर्वेनिरपेक्षषया नियतदेश्ञकालद्रव्यभावजन्मास्ति न 
चाजन्मा सर्ववार्यक्रियासमर्थः स्वातन्त्रस्याकारणात्‌। प्रत्याससिविश्वेषाहेशादिभिस्तश्रि- 
यतोत्पत्तिरर्थस्प स्थादिति चेद, स एवं प्रत्यासत्तिविज्ेप! सम्बन्ध! पारमार्यिकः 


सिद्ध इल्याह।--- 

नौद कदते हैं कि सभी प्रकारोंसे सम्बन्ध न द्वोनेके कारण दूसरा भी समझानेके लिये शक्य 
नहीं ही है । वस्तुतः प्रयक्षके द्वारा ही पदायोंके संबन्धका अभाव जाना जा रद्दा है । अतः खको 
प्रतिपत्ति होना कठिन नहीं है । अन्थकार कहते हैं कि यह तो न कहना । क्योंकि वह प्रलक्षज्ञान 
तो अपने केवछ नियत अंशको जाननेमें ही चरितार्थ होकर नष्ट हो जाता है। प्रत्यक्षज्षान विचार 
करनेवाछा नहीं माना गया है। जगतका कोई भी पदार्थ किसी भी पदार्थके साथ किसी ढंगसे 
कभी सम्बन्ध नहीं रखता है । इस प्रकार इतने व्यापारोंको करनेके लिये प्रत्यक्षक्षान समर्थ नहीं हे। 
अन्यथा सर्वज्ञपनेका प्रसंग द्वोता है। क्योंकि संपूर्ण अथोका प्रत्यक्ष किये बिना संबंधाभावकों उस 
प्रयक्षके द्वारा जाननेके लिये शक्ति नहीं हे | सर्व देश और सर्व काछका उपसंधहार करनेवाढी 
न्याप्िको प्रत्यक्ष जाननेवाछा सर्वज्ञ दी दो सकता है। पुनः बौद्ध कद्दते हैं कि किन्हीं विवक्षित अ्दोके 
खतन्‍्त्रपनको सम्बन्धाभावके साथ व्याति रखते हुए जानकर सबको घेर करके साध्य साधनकौ 
व्याप्तेोेको बनाकर उससे मिन्न पदार्थोकी स्वतन्त्रतारूप द्वेतुसे सम्बन्धाभावरूप साध्यकी अनुमान द्वारा 
प्रतिपत्ति हो सकेगी । अतः प्रत्यक्षकों सर्वह़्पनेका प्रसंग ठटछ जाता है तथा विचारक होनेके कारण 
आनुमानज्ञान इतने व्यापारोंकों मी कर सकता है | इस प्रकार बौद्धोके कदहनेपर तो हम कठाक्ष 
रंगे कि अनुमानसे ब्याप्तेिको जाननेमें मी अनवस्था दोष आता है । क्‍योंकि व्यात्तिको जाननेवाले 
अनुमानका उत्थान करनेमें भी पुनः व्याप्तोेको जाननेकी आवश्यकता है । दूसरी बात यह दे कि 
सबसे पढ़िंडे तुम यह बताओ कि वह खतेत्रता असिद्ध पदाथोकों तो हो नहीं सकती है ।जों 
विचारा अभीतक असिद्ध है, वह भछा स्वतन्त्र कहां ! और सिद्धपदाथोका तो स्वतंत्र होनेके.- 
कारण यदि सम्बन्ध न माना जायगा तो परमार्थरूपसे देश, काल, .आदिके -नियमसे पदायोकौ 
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उत्पत्ति होना मछा क्‍यों देखा जा रहा है ? बताओ ! क्योंकि नियतंदेश और कालमें उत्पन्न 
की परतन्त्रपनेके साथ व्याप्ति हो रही है । जो अपनी उत्पत्तिमं नियतदेश, कारछोंकी अपेक्षा 
' रखता है वह्द परतन्त्र है । प्रत्येक पर्वतमें माणिक्यरत्न प्राप्त नहीं द्वोता है । प्रत्येक हाथीमें 
सदा गजमुक्ता नहीं पाये जाते हैं। अतः ये परतन्त्र हैं। जो अर्थ समी प्रकारसे स्व॒तन्त्र है, वह 
सभी की नहीं अपेक्षा करके नियत देश, नियत काल, नियत द्रव्य और नियम भावका अवम्ब 
लेकर उत्पन्न नहीं होता है । और जो पदार्थ उत्पन्न नहीं द्ोता है, कूटस्थ, व्यापक, नित्य, है। 
( या असत्‌ है ) वह सभी प्रकार अर्थक्रिया करनेमें समर्थ नहीं दे । क्योंकि स्वतंत्र पदार्थ किसीका 
कारण नहीं है, परिणामी पदार्थ कारण होता है | जो कि अन्तरंग और बहिरंग कारणोंसे हुए 
परिणामोंके साथ तदात्मक हो रहा दे | यदि तुम बोद्ध किसी विशेषस्म्बन्धसे देश, काछ, 
आदिसे नियतपने करके पदार्थकी उस देश आदियमें नियमित द्वो रही उत्पत्ति मानोगे तो वद विशेष 
सम्बन्ध ही तो वास्तविक संबंध सिद्ध गया । इस बातको ग्रन्थकार और भी स्पष्टरूपसे कहते हैं। 

दव्यतः क्षेत्रतः कालभावाभ्यां कस्यचित्स्वतः । 

भत्यासन्नकृतः सिद्धः सम्बंध: केनचित्स्फूटः ॥ १२ ॥ 

किसी पदाथका किसी इतर पदार्थके साथ द्रव्यसे क्षेत्रसे ओर कालभाषोंसे निकटताको रख» 
, कर सम्बन्धित किया गया सम्बन्ध अपने आप दी स्पष्टरूपसे हो रहा दै । स्पष्टरूपसे प्रतीत हो रहे 


पदार्थमें ठण्टा खड़ा करना व्यर्थ है । द्रब्यप्रत्यासत्ति, क्षेत्रप्रत्यासतत्ति, कालप्रत्याताति और भाव- 
प्रत्यासत्ति थे चार सम्बन्ध व्यक्त हैं । 


कस्यचित्पयायस्य स्वतः केनचित्पर्यायेण सहैकत्र दृब्ये समवायादूद्रव्यपत्यासत्ति- 
यथा स्मरणस्पक्तु भवेन सहात्मन्येकत्र समवायस्तमन्तरेण तत्रेव यथानुभवं स्मरणालुपपस्ेः 
सोममित्राजुभवाद्विष्णुमित्रस्मरणानुपपत्तिवत्‌ । सन्तानिकत्वादृपपत्तिरिति सेल, सन्तानस्या- 
पस्तुत्वेन तब्रियमहेतुत्वाघटनात्‌ । वस्तुत्वे वा नाममार्ज भियेत सन्‍्तानो द्रब्यभिति | तथै- 
कसन्तानाअ्यत्वमेकद्रव्याश्रयत्व॑ चेति न कशथ्रिद्विश्षेषप', यत्सन्तानों वासनाणबोधस्तत्स- 
न्तान॑ स्मरणप्रिति नियमोपगभो5पि न श्रेयान्‌, पोकफैदोषानतिकमात्‌ । सन्तानस्यात्मदब्य- 
स्वोपप््ो यदाततद्रृव्यपरिणामों वासनाप्रवो पस्तदात्मद्रव्यविंवर्त! स्मरणमिति परमतसिद्धेः । 
ह किसी एकपर्याय की अपने आपसे किसी दूसरी प्यांयके साथ एकद्वव्यमें समवायसम्बन्ध 
हो जानेके कारण द्रव्यप्रत्यासत्ति कही जाती है । जैसे कि स्मरणका पूर्वअनुभवके साथ एक 
: आत्मामें समत्राय हो रद्दा है । उस द्रव्यप्रत्यातत्तिरूप समवायसम्बन्धके बिना उस ही आत्मामें अनु- 
, भवका अतिक्रमण नहीं कर स्मरण द्वोना नहीं बन सकता है । जेसे कि सोममित्र व्यक्तिके अनुभव 
करनेसे विष्णुमित्र पुरुषको स्मरण दोना नहीं बन सकता है । जो पहिले समयोगें अनुभव कर चुका 


५३६ तरवार्थ छोककार्तीके 

है, वह्दी धारणावश पीछे स्मरण कर सकता है। यद्यपि धारणा नामक अनुमवका नाश हो चुका 
है | फिर भी कालान्तरतक वासनायुक्त नित नये हो रहे उत्तरोत्तर ज्ञानपर्यायोंके ताइश परिणमन- 
रूप संस्कारोंसे युक्त दोरद्या आत्मा नित्य है । अतः ब्रब्यप्रत्यातत्तिके कारण जन्म जन्मान्तरमें भी 
उस आत्माके स्मृत्ति द्वोना सम्भव है। बोद्ध कद्दते हैं कि नित्यद्रव्य आत्माकों न माना जाय, फिर 
भी व्यवद्ारदष्ठिसे मान डिये गये सन्‍्तानके एकपनेसे अनुभवके अनुसार स्मरण होना बन जायमा। 
आचार्य महाराज कद्दते हैं कि यह तो न कहना। क्योंकि वास्तविक पदार्थ तो कार्योंको करते हैं । 
लकडीका बना हुआ या पत्रपर चित्र किया गया घोडा इच्छापूर्वक दौड नहीं सकता हे । बीचमें 
पिरोये हुए डोरके बिना दानोंकी माला टिक नद्ढीं सकती हे | जब कि आप बौद्धोंकी मानी गयी 
सन्‍्तान वस्तुभूत नहीं दे कल्पित दे तो वह अनुभत्रके अनुस्तार नियत व्यक्तिमें है स्मरण द्वोनेका 
कारण नहीं घटित द्वोती है। कल्पित सन्तानोंके बालक, कुमार, युत्रा, अवस्थाओंके एक अवस्थाताका 
भी निर्णय नहीं ढोने पाता है । यदि सनन्‍्तानकों वास्तविक पदार्थ माना जायगा तब तो हमारे 
और आपके माने गये राद्वोंमें दी मेद दे । अथ्थमें भेद नहीं दे। हम जिसको द्रव्य कदते हैं । 
उसको आप सत्तान कहते हैं | बस झगड़ा नित्रठा | तथा एक सन्तानके आश्रय रहकर आश्रयौ- 
पना कहो ओर चादे एक द्रव्यरूप आधारका आधेयपना कहो, एकट्दी बात है । कोई अन्तर नहीं 
है | किन्तु आक्रद्रव्यको न मानते हुए बौद्धोंका यह स्वीकार करना अच्छा नहीं हे कि जिस 
सनन्‍्तानमें स्मरण करानेवार्ली वासनाएं जागृत दवोंगी । उसी सन्तानमें स्मरण उत्पन्न होगा, क्योंकि 
इस नियममें भी पहले कह्दे हुए दोषोंका उल्लंघन नहीं द्वो सकता है । भावार्थ---जब कि सनन्‍्तान 
कोई वस्तुमूत नहीं दे तो जिस सनन्‍्तान या उस सन्तानका विवेक करना भी अशक्य है। हां ! 
नाना सन्तानियोंकी लडीस्वरूप सम्तानकों आक्षद्रत्यपना बन जानेपर तो जिस आत्मद्रव्यका परिणाम 
होकर अनुमवके पश्चात्‌ वाघनाका जागरण हुआ है। उसी आत्षद्रव्यका परिष्यम होकर स्मरण 
उत्पन्न द्वो जायगा । इ्त ढंगसे तो बौद्धोंके यहां दूखरे जैनोंके मतकी ही सिद्धि ह्वो जाती है, 
जो कि होनी चाहिये ही । ; 

कयं परस्परमिनस्नस्वभावकालयोरेकमात्मद्रब्यं व्यापकम्तिति च न चोयं, सकृझाना- 
कारव्यापिना ह्ानेनेफेन प्रतिविहितत्वात्‌। सम्समयवर्तिनो रसरूपयोरेकगुणिष्याप्तयोर 

ज्ुभानाजुमेयव्यवहा रयोरेकद्रव्यप्रत्यास सिरनेनोक्ता तदभावे तयोस्तशधबहारयोग्यतानुपपत्तेः 

बोद्ध कटाक्ष करते हैं कि परत्परम एक दूसरेसे मिन्न स्वमाववारढ्े तथा मिन्न काझमें 
होनेवाले ऐसे अनुभव और स्मरणमें व्यापक होकर रहनेवाछा भछझा एक आतस्मद्ब्य कैसे माना 
जा सकता है ! दोढते हुए दो घोडोंके ऊपर या मझभारमे बहती हुयी दो नावोंपर चढलनेवाके 
मनुध्यकी जो दशा होगी, वही जैनोंके माने हुए आत्मद्रव्यकी दुन्धेवत्था हो जायगी । प्रश्थकार 
कहते हैं कि यह चोथ नहीं करना। क्योंकि ओोद्ध चित्रज्ञानकों मानते हैं। एक & समय अनेक 
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नीछ, पीत, आदि आकारोंमें व्यापनेबाले एक चित्रह्ञानके दृष्टानत्से आपके आशक्षेपका खण्डन दो 
जांता है | इस उक्त कथनसे यह बात भी कद्ट दी गयी है कि समान समयमें वर्त रहे और एक 
गुणवान्‌ द्रब्यमें न्याप्त दो रहे तथा रूपसे रसका या रससे रूपका अनुमान कर अनुमान अनुमेयके 
व्यवहारको प्राप्त हुए ऐसे रूप और ससगुणकी भी परस्परमें एकद्रव्य प्रत्यातत्ति है। वेशेषिक 
इसको एकार्थलमवाय कद्ते हैं । जैसे एक गुरुके पास पढे हुए दो शिष्योंका परस्परमें गुरुभाईपनेका 
नाता है। या माजाये दो भाइयोंका सहोदरत्य सम्बन्ध है | यदि उन रूप और रसका एकद्रन्य 
नामका सम्बन्ध नहीं माना जावेगा तो उनमें उस अनुमान अनुमेय व्यवह्ारकी योग्यता नहीं बन 
सकती है। एकद्रव्यके रूपसे दूसरे द्न्‍्यके रसका अनुमान नहीं द्वो पाता है । 

एकसामग्रयधीनत्वात्तदुपपत्तिरिति चेद्‌ कथमेका साम्रग्री नाथ ) एक कारणपिति 
चेत्‌, वत्सहकायुपादानं वा ? सहकारि चेत्‌ इंछालकरशमग्रोरदण्डादिरेका सामग्री स्थात्‌ 
समानक्षणयोस्तयोरुत्पतों तस्य सहकारित्वात्‌ । तथा एतयोरलुमानाजुमेयव्यवहारयोग्यता 
अव्यभिचारिणी स्थात्‌ तदेकसामग्यधीनत्वात्‌ । एकसम्ुदायवर्तिसहकारिकारणमेका 
सामग्री न भिश्वसम्ुदायवर्ति यतो&यमतिप्रसंग इति चेत, कः पुनरयमेकः सप्मुदायः ! 

बौद्ध कहते हैं कि रूप ओर रसकीौ सामग्री एक रूपस्कन्‍्ध है। इस एक सामग्रीके अधीन 
होनेके कारण रससे रूपका अनुमान या रूपसे रसका अनुमान द्वोनेकी योग्यता बन जायगी। ब्यर्थ 
ही एकद्रन्य क्यों माना जाता हे ! बोद्धोंके ऐसा कट्नेपर तो दम पूंछेंगे किः दो पदा्थीकी सामग्री 
भी भरा एक केसे हुयी ! बताओ | इसपर बौद्ध यों कद्ढें कि हम एक कारणको एक सामग्री कहते 
हैं । इसपर हमारा पूंछना हैं कि वद्द कारण क्या सहकारी कारण डिया गया दे? या उपादान 
कारण पकडा गया है ? यदि सहकारी कारण एक होनेसे दो कायोंकी एक सामग्री हो जाय, तब 
तो कुम्भकार और घटकी दण्ड, चक्र, आदि सद्कारी कारण भी एक सामग्री दो जावें। क्योंकि 
समान समयमें परिणमन करते ुए उन कुछाल और घटकी उत्पत्तिमें वह दण्ड आदि पदार्थ सह- 
कारी कारण बन रहे हैं। चाकपर दण्डको ह्वाथमें छेकर घटको बना रहे उत्तरवर्ती कुछाल और घट 
दोनोंके सद्कारी कारण दण्ड, चक्र हैं ओर तिस प्रकार उस एक सामग्रकि अधीन दोनेके कारण 
उन कुछाढ और घटकी अनुमान अनुमेयके व्यवद्वारक्ती योग्यता मी व्यमिचार-दोषरद्वित हो जाय | 
क्योंकि वे दोनों एक सामग्रीके अधीन हैं। मावार्यें--सहकारी कारण. एक ह्ोनेसे कुलाल्से घटकां 
और घटसे कुछारका अनुमान हो जाना चाहिये, जो कि होता नहीं है । इसपर बौद्ध यदि उस 
गलीफो बूढें कि एक समुदायमें रहइनेवाठा सहकारी कारण तो एक सामप्री है, किन्तु मित्र समुदायमें 
रइनेवाछा सहकारी कारण एकसाममप्री नहीं हे, जिससे कि यह अतिप्रस॑ंग द्वोता। अर्थात्‌ घटके 
बनानेवाछा कारणसपुदाय तो कुछाढके कारणकूटसे न्यारा है | भिन्न समुदायमें रहनेके कारण ही 
दण्ड आईिक एक सामग्री नहीं हैं । इसपर तो फिर इमारा प्रश्न हे कि यह एक समुदाय भी भदा 
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क्या पदार्थ है ! आप बौद्दोंके यहां एकल परिणति न द्वोनेके कारण सन्तान-समुदाय, सामान्य, 
साधर्म्य, आदि तो वस्तुमूत नहीं मानें गये है। ऐसी दशामें आपका कल्पनासे गढा गया समुदाय 
क्या पड़ता है ! बताओ ।। 

साधारणार्थक्रियानियताः प्रविभागरहिता रूपादय इति चेत्‌ कयय प्रविभागरहितत्व- 
पेकत्वपरिणामाभावे तेषाह्षपपंधतेडतिम्संगात्‌ । सांदत्येकत्वपरिणामेनेति चेन्न, तस्थ 
प्रतिविभागा भावद्देतृत्वायोगात्‌ । प्रविभागाभावो5पि तेषां सांइत इति चेन्न हि तत्वतः प्रवि- 
भक्तो एवं रूपादयः सम्म॒दाय इत्यापञ्मम्‌। न चेवम्‌। केषाश्चित्सप्रुदायेतरव्यवस्था 
साधारणायक्रियानियतत्वेतराभ्यां सोपपन्नेति चायुक्तं, श्नर्याम्बुजयोरपि सप्ुदायप्रसंगात्‌ ! 
तयोरम्बु जमबो धरव्यो। साधारणार्थक्रियानियतल्वात्‌ । ततो वास्तवमेव प्रविभागराहितिसए 
दायबिश्वेषस्तेषामेऊत्वाध्यवसायहेतुरंगीकृतेज्पः । स चेकत्वपरिणामे तारिबकमन्तरेण न 
घटत इति सो5पि प्रतिपत्तव्य एवं, स चैक द्रव्यमिति सिद्धम्‌। स्वगुणपर्यायाणां सप्ुदाय- 
स्कन्ध इति वचनात्‌ । 

सामान्यरूपसे एकसी दह्वो रह्दी अथक्रियाके करनेमें नियत और प्रकट हुए, विभागसे रह्वितरूप 
आदिकोंकों यदि समुदाय कह्ठोगे, तब तो हम जैन कद्दते हें कि उन रूप आदिकोंका 
परस्पर एकम एक हुए परिणामके विना त्रिमागसे रद्वितपना कैसे सिद्ध द्वो सकेगा !यों तो 
अतिप्रसंग हो जायगा । अर्थात्‌ एकत्व परिणामके त्रिना भी विभागरद्वितपना हो जाय 
तो पानी और चांदी निर्मित रुपयेका तथा आकाश, आत्मा, आदिका भी विभाग रकह्दितपना 
दोकर समुदाय बन जाओ ) जैसे कि क्षीर, नीरका अथवा दूध बूरेका समुदाय बन जाता है । 
यदि आप वोद्ध कल्पताहूप झंडे खहूपते एकल परिणाम करके रूप आदिकोंका अविभार्गापन 
मानोंगे, सो तो ठीक नहीं । क्योंक्रे उस्त कल्पना किये गये साम्बृत एकत्व परिणामको प्रकृष्ट विमा- 
गके अमावका द्वेतुपना नहीं है | यदि उन रूप आदिकोंका अविभागीपन मी कल्पित ही माना 
जाय, ऐसा माननेपर तो वास्तविकरूपसे अविभागयुक्त नहीं हुए ही या प्रकर्षताले बिमक्त हो गये 
ही रूप आदिक समुदाय बन गये यद्द कथन प्राप्त हुआ । किन्तु इस प्रकार अततकों तत्‌ कहकर 
असत्य कथन करना तो युक्त नहीं दै। तथा बोद्धोंका किन्दीं दी पदार्थोकी सामान्य अर्थकी क्रियामें 
नियतपन ओर सामान्यरूपसे अर्थक्रियामें नहीं नियतपनसे समुदाय और प्रथग्मावकी वह व्यवस्था 
करना बन बैठेगा, यह कथन भी अयुक्त दै। क्योंकि यों तो सूंय. और कमलके भी समुदाय हो 
जानेका प्रसंग द्वोगा । उन सूर्य और कमछको कमछका खिल जाना ओर रविका विकास होना 
इनमें सामान्यरूपसे रहनेवाढी विकासरूप अर्थक्रिया करनेमें नियतपना हेतु विधमान है। तिस 
कारण धात्तत्रिक द्वी विमाग रहित स्वरूप विशेष समुदाय उन रूप आदिकके एकपनको निर्णय 
क्रनेका देतु स्वौकार करना चाहिये और वह बात्ताषेक समुदाय तो परमार्थमृत एकत्व परिणामके 
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बिना नहीं घटित होता है । इस कारण बढ कथश्चित्‌ तदात्मक हो जाना स्वरूप एकत्व परिणाम 
भी सम्रझ्न छेना दी चादिये और वह एकत्व परिणतितसे युक्त वस्तु दी तो एकद्रन्य है। यह तिद्ध 
हुआ । अपने गुण और अपनी पयौयोंका प्तमुदाय स्कन्ध होता है, ऐसा अन्यन्न प्रन्थोंमें बचन है । 
वही अन्ययरूपसे रहनेवाका एकद्रन्य है | 

तथा सति रूपरसयोरेकार्थात्मकय्रोरेकद्रव्यप्रत्यासत्तिरेव लिंगलिंगिव्यवहारहेत्‌ः 

कार्यकारणभावस्थापि नियतस्य तदभावेजुपपत्तेः सन्‍्तानान्तरवत्‌। न हि क्ृचित्‌ पूर्वे रसा- 

दिपयायाः पररसादिपयायाणाध्ुपादान नान्यत्र द्रव्ये वर्तमाना इति नियपस्तेषामेकद्रव्पता- 
, दोत्म्यविरहे कर्यचिदुपपस्ः 

तसा होनेपर पहिले कहे गये एकअर्थस्वरूप रस और रूपका एकद्रव्य नामका ही सम्बन्ध 
है ओर वह एकद्वन्य प्रत्यासत्ति द्वी रूप रसके साध्य साधन व्यवद्दारका कारण है। आप बौद्वोंका 
माना गया अर्थक्रियामे नियत रहनारूप कार्यकारणभाव भी एकद्वन्य प्रत्यातति नामक 
सम्बन्धके बिना नहीं बन सकता है; जेसे कि देवदत्त, जिनदत्त, आदि दूसरे सन्‍्तानोंके अनुभव, 
स्मरण, ज्ञान, छुख, आदिका परस्परमें कार्ययारणभाव नहीं बनता है, किसी एकद्रब्यमें पूर्व 
समयके रस आदि पर्याय उत्तरवर्त्ती समयमें होनेवाले रस आदि पर्यायोंके उपादान कारण हो जाते 
हैं, किन्तु दूसरे द्रब्योमें वर्ती रद्दे पूर्वलमयुवर्ती रस आदि प्योय इस प्रकृृत द्वव्यमें होनेवाले रसादि- 
कके उपादान कारण नहीं हैं, इस प्रकार नियम करना उन रूप आदिकोंके एकद्रन्य तादात्मयके 
बिना कैसे मी नहीं बन पाता है। नद्दिका अन्वय उपपन्नःके साथ करना चाहिये । 

एकप्नपादानमेका सामग्रीति द्वितीयोपि पक्ष: सोगतानामसंभाव्य एवं, नानाकार्य- 
स्पैकोपादानलबिरोधात्‌ । यदि पुनरेक॑ द्रव्यमनेककार्योषादानं॑ भवेत्तदा सेवैकद्रव्यप्त्या- 
सत्तिरायाता रसरूपयोः 

प्रथम सहकारी और उपादान दो पक्ष उठाये थे, उनमें पह्चिलि सक_्ष्कारी कारणका विचार हो 
गया । अब दूसरे ब्रिकल्प उपादान कारणका विचार चलाते हैं कि अनेक कायोका एक उपादान 
कारण होना एक सामग्री है । इस प्रकार बौद्धोंका दूसरा पक्ष छेना मी सम्भावना करने योग्य नहीं 
है। क्‍योंकि अनेक कार्योके एक उपादन होनेका विरोध है। “यावान्ति कार्याणि ताबन्ति कारणानि”' 
जितने कार्य द्वोते हैं उतने ही कारण द्वोते हैं | खमावभेद या शक्तिभेदसे पर्मी कारण भी मिन्न 
माना जाता है। यदि फिर आप -बौद्धोंके यहां अनेक कार्योका उपादान कारण एकद्रन्य हो जाय, 
तब तो रूप और रसकी वही एकद्वन्य-प्रयासत्ति आगयी | रूप-स्कन्ध नामक सामग्रीसे रूप ओर 
रसकी उत्पत्ति मानना एकद्व्य-प्र्यापत्तिसे सम्भव दे | इस प्रकार अनुभव और स्मरणकी अथवा 
रूप, रस, आदिकोी प्रत्यासत्ति हुयी । इस सम्बन्धकों पृष्ठ किया । अब दूसरे सम्बन्धका वर्णन 
करते हैं। 


५३० तस्वार्थछोकवार्तिके 

. ्ेजमत्यासत्तियया बढाकासदिल्योरेकस्यां थरूमो स्थितयो संयुक्तसंयोगो हि ततो 

नान्यः प्रतिष्ठामियर्ति जन्यजनकभाव एवं तयोः परस्परं मत्यासत्तिरिति चेन, 
सप्लुदभूतायाः परञ सरसि बढाकाया! निवाससंभवात्‌ । नेका बकूका पूर्व सर! प्रविदय 
सरोन्तरमघितिष्ठन्ती काचिदस्ति प्रतिक्षणं तद्भेदादिति चेन्न कथब्चिस्तदक्षणिकत्वस्प 
प्रतीतेबाधकामावात्तद्धान्तत्वानुपपत्ते! । प्लिते! प्रतिप्रदेश भेदादेकत्र प्रदेशे बक्षाकासलिस्यों 
रवस्थानाओैप तत्सषेत्रभत्यासत्तिरिति चेन्न,झ्षित्याथवयविनस्तदाघारस्यैकस्य साधनात्‌। न चेक 
स्यावयविनों नानावयवव्यापिनः सकृदसम्भवः प्रतीतिसिद्धत्वादेयाद्राकारव्याप्येकज्ञानवत्‌ | 
पदायोंका क्षेत्र सम्बन्ध यद्द है। जैसे कि एक भूमिमें ठट्टर रहे बकपड्धि और जलका संयुक्त 
संयोग संब्नन्ध हो रहा है । भावार्थ--हम्बे चौडे ताछाबकी भूमिमें जल भरा हुआ है और वहीं 
किनारेपर बगुलोंकी पह्डि बैठी हुयी है | ऐसी दशामें बयुल्ा और जलका ताक्षात्‌ संयोगसम्बन्ध 
नहीं है, किन्तु जल्से संयुक्त नीचेकी भूमि दे और उस लम्बी चौडी अवयवीस्वरूप भूमिपर बगु- 
लाका संयोग हो रद्दा है। अतः बगुठा और जलका परस्परमें परम्परासे संयुक्त संयोगसम्बन्ध 
हुआ । उससे भिन्न और कोई दूसरा सम्बन्ध यहां ग्रतिष्ठाको प्राप्त नहीं हो सकता दै । इस प्रकारके 
क्षेत्र सम्बन्धतो नहीं मानकर यदि कोई उन जल और बगुलाओंका पर्परमें जन्‍्यजनक भाव 
सम्बन्ध ही माने यानी सरोवरका जल जनक है और बह्छचुला जन्य है, बगुढाओंकी स्थितिका 
निमित्त जल ही है, आचार्य कद्दते हैं कि यह तो न कहना। क्योंकि दूसरे सरोवरमें भले प्रकार 
उत्पन्न हुयी बकपद्लिका उडकर अन्य छरोबरोंमें निवास होना सम्मव है । मनुष्य जैसे देशान्तरमें 
जा बसते हैं, तेसे ही पशु, पक्षी, भी कहीं उत्पन्न होकर अन्य स्थाछ्में चछे जा सकते हैं। 
ऐसी दशा सरोवरके जलका और परदेशी बयुलाका जत्यजनकभाव सम्बन्ध नहीं बन पाता है । 
किन्तु उनका. क्षेत्रसम्बन्ध ही है । यहां कोई बालकी खाल निकालनेवाके कहते हैं. कि पढहिले 
सरोवरको छोडकर दूसरे सरोवरमें निवास करती हुयी कोई बकपड्ि एक नहीं है। क्‍योंकि बुला 
की भिन्‍न भिन्‍न समयोंमें न्यारी न्‍्यारी पयौयें हैं । अतः बगुलाकी पह्चिली पयोयोंका पहिले सरोवरके 
साथ जन्यजनक सम्बन्ध था और यहां आकर व्सी हुयी बगुलाकी नवीन पयौयोका इस सरोवरके 
जठते कार्यकारणमाव है । यहां बगुलाकी इस क्षणमें उपजी पर्यायका कारण तो इस सरोवरका 
जल ही मानना पडेगा, सूक्ष्मतासे विचार देखिये | बाल्य अवस्थासे ढेकर बूढ़े होनेतक बगुढाको 
एक ही मानना स्रान्त है। अतः अवश्य मान लिये गये कार्यकारण माव सम्बन्धसे ही निर्वाह हो 
जायगा | क्षेत्र-प्रत्यासत्तिका गौरव क्‍यों बढाया जाता है ? अन्यकार कहते हैं कि यद्ट कठाक्ष तो 
नहीं करना। क्योंकि उस बकर्पक्तिके कथम्चित्‌ अक्षीणपनेकी प्रतीतिका कोई बाघक प्रमाण नहीं है। 
इस कारण अण्ड [अण्डा] अवस्थासे छेकर इृद्ध अवस्थातक काठान्तरस्थायी बगुलाके अक्षिकपनकी 
ज्ञान्ति होना नहीं बैनता है | जन्‍्मसे छेकर मरणपर्यत जीवित रहनेवाछा बगुछझा एक है। जतः 


तत्वा्थीचिग्तामाणि: कि है 


बन ब5 5 २२०४ पड मम कक मम चल सी ०७८5 5५० *>। 


जिप्त सरोवरके तीरमें बकका जन्म हुआ है | उसीके साथ उसका कार्यकारण माव है । अन्यके 
साथ नहीं । फिर यदि कोई बौद्ध आधारपर यों आश्षेप करें कि लम्बी, चोडी, भूमि कोई एक 
अवयर्वा द्रन्य नहीं है | आकाशके प्रत्येक प्रदेशमें भूमिका मेद है, यानी न्यारी न्यारी है। अतः 
परमाणु बराबर एकप्रदेशमें तो बकपंक्ति और सलिल दोनोंकी अवाध्यिति नहीं हो सकती हे। 
इस कारण आप जैनोंकी मानी हुई वह एकदेशमें रहनेवालोंकी क्षेत्र-प्रत्यासति सिद्ध न हो सकी | 
आचार्य कद्ते हैं कि यद्द तो न कहना । क्योंकि भूमि, घट, पर्बत, शरीर, आदि अनेकद्षेत्रव्यापी 
अवयबियोंकी सिद्धि की जा चुकी है । वे क्षिति, गृह, पर्वत, आदि अबयवी उन बगुला, जछ, 
आदिकके आधार होते हुए साधे जा चुके हैं। यदि यहां कोई योंब्कहे कि अनेक अवयबोंमें एक 
' ही समय व्यापनेवाले एक अवयवी द्रव्यका असम्मव हैं सो नहीं कद्दना | क्योंकि अनेक 
थम्मोंपर रखे हुए बांधके समान अनेक तन्तुओंमें एक पटका रहना प्रतीतियोंसे सिद्ध है । जैसे कि 
आप सोत्रान्तिकोंके यहां वेध आकार, वेदक आकार, और सम्बित्ति आकार इनमें न्यापक 
रूपसे रहनेवाला एकश्चान माना गया है, इस प्रकार क्षेत्रप्रत्यातत्तिकों सिद्धदधर अब काहिक 
सम्बन्धको बोद्धोंके सम्मुख सिद्ध करते हैं । 
कालप्रत्यासात्तियिया सहचरयोः सम्यम्दर्नज्ञानसामान्ययोः शरीरे जीवस्पर्ष- 
विज्वेषयोवा पूर्वोत्तरयोर्भरणिकृत्तिकयोः कृत्तिकारोहिण्योदाँ तयोः परत्यासस्‍्यन्तरस्था- 
व्यवस्थानाव्‌ । 
कतिपय पदाधोंका कालिक सम्बन्ध इस प्रकार है कि एक साथ रहनेवाले सम्यग्दशन और , 
सम्यग्ड्ञान सामान्यका है। आत्मामें जिसी समय सम्यर्दर्शन है उसी समय सम्यग््ञान है, सामान्य 
रूपसे चादे कोई भी उपशम, क्षयोपशम, या क्षायिक सम्यक्व, द्वोय उस समय सामान्यरूपसे 
चाहे कोई न कोई मातिज्ञान, श्रुतज्ञान एवं अवधिज्ञान मनःपर्यय या केवलब्लान- अवश्य होगा 
विशेष सम्यरदर्शनका विशेष ज्ञानके साथ इय कालिक सम्बन्ध नियत नहीं करते दें। अथवा 
शरीरमें जीवका और विशेष स्पर्शका कालिक संबन्ध है | रोग अवस्थामें या जीवित और मृत 
अवस्थाकी परीक्षा करते समय शरीरमें जीवका और उष्ण आदि विशेष स्पर्शका कुछ कार आगे 
पीछे तक संबन्ध होना माना जाता है तथा पहिले मुह्ृर्त और उत्तर मुहूर्तमें उदय होनेवाले भरणी 
नक्षत्र और कृतिका नक्षत्रका अथवा कृत्तिका और रोहिणीका कालकी अपेक्षास सम्बन्ध है। पूर्वमें 
करे. हुए तिन सम्यक्व, ज्ञान, आदिकका अन्य संबन्ध होनेकी न्यवस्था नहीं है । यह काल 
प्रत्यासत्ति हुयी । 
भावभत्यासच्तियंया गोगवपयोः केवलिसिद्धयोवर्तियोरेकत रस्प हि याहर मावः संस्था 
नादिरनंतज्ञानादियाँ तारक्तदन्यतरस्य पुप्रतीत इति न पत्यासस्यतरं कयोमिदनेकप्रत्यास- 
सिसंबन्धे वा न किंचिदनिष्ट प्रतिनियत्रोदभूते! सर्वपदार्थानां द्रब्यादिभत्याससिचतृष्टपव्यति- 








०६२ तस्वारय सोकभार्तिके 
रेकेणानुपपद्चमानत्वेन असिद्धे!। सेब चतुर्विधा भत्यासत्ति; सफुट। संबन्धों बाधकाभावादिति 
न सम्बन्धाभावों ज्यवतिष्ठते | 
कतिपय पदायोंकी भावप्रव्यासत्ति तो इस प्रकार है जैसे कि गौ और रोझमें साइश्य सम्बन्ध 
है। उन दोनोंमेंसे एकके जिस प्रकार संस्थान रचना आदि परिणाम हैं वैसे द्वी शेष बचे हुयेके सबरि- 
वेश आदि हैं. तथा केबछी भगवान्‌ और सिद्धपरमेष्ठीमं परस्पर भावप्रेत्याससि है ! जैसे ही अनन्त 
ब्ञान, अनन्तदशन, आदिक भाव तेरहवें या चौदहवें गुणस्थानमें रहनेवाले फेवली महाराजके हैं । 
वैसे ही उन दोमेंसे बचे हुये दूसरे सिद्ध भगवानके हैं | या सिद्ध परमात्माके जैसे अनन्तह्ञान आदि 
भाव हैं । वैसे ही अरदन्त मगवानके हैं । यद्द अच्छी तरह प्रतीत द्वो रद्दा दै । दूसरे सम्बंधकी 
यहां सम्भावना नहीं है। न्यायतीर्य या न्यायाचार्य परीक्षाको उत्तीण करनेवाले कैई छात्रोंमें परस्पर 
भावप्रत्यासत्ति हैं । उनके व्युत्पत्तिरूप भाव एकसे हैं। किन्हीं दो पदा्ोमें यदि अनेक प्रत्यासत्तिरुप 
सम्बन्ध हो जाय तो भी कोई अनिष्ट नहीं है । अपने नियत द्वो रदे द्रव्य आदिकोंसे संपूर्ण पदा- 
थोंकी उत्पसि होती है। अतः द्रव्य, क्षेत्र, काछ, माव, इन चारों सम्बन्धोंके अतिरिक्त अन्य 
संबन्धोंकी असिद्धि दोनेके कारण द्रव्य आदि चार सम्बन्धोंकी ही प्रसिद्धि है। अर्थात्‌ सम्यग्दर्शन 
ओर ज्ञानकी द्रव्यप्रत्यासत्ति है तथा काल्प्रत्यासत्ति भी है ओर एक आत्मामें रहनेके कारण क्षेत्रप्र- 
त्यासत्ति भी दो सकती है । क्षायोपशमिक या क्षायिकभाव होनेसे भावप्रत्यातत्ति मी सम्भव है। 
जैसे कि माईपनेके साथ मित्रता सम्बन्ध या गुरुशिष्य सम्बन्ध भी घटित हो जाता है | प्रकरणमें 
, है चार प्रकारकी &ी प्रत्यासत्ति रफुट होकर सम्बंध है। कोई बाधक प्रमाण नहीं है | इस कारण 
बोद्वोंका माना गया सम्बन्धामाव व्यवत्यित नहीं होता है। यों वस्तुभूत सम्बन्ध पदार्थकी 
सिद्धि कर दी गयी है। 
नज्ञु न द्रब्यप्रत्यासचिरेकेन द्रब्येण कयोश्रित्ययोययोंः क्रमझुवोंः सहय्वोर्या 
तादात्म्यं तच्च रूपछ्लेषः स च द्वित्वे सति सम्बन्धिनोस्यूक्त एवं विरोधात्‌ तयोरेक्येडपि 
न सम्बन्ध! सम्बन्धिनोर भावे तस्याघटनात्‌ द्विह्वत्यादन्यथातिमसंगात्‌ । नैरन्तये तयो रूप- 
छेष इलप्पयुक्तं,वस्पान्तराभावरूपत्वे तात्विकत्वायोगात्‌ प्राप्तिख्पत्वेउपि प्राप्तेः । परमार्यतः 
कार्स्ययेकदेज्षा भय मसम्भवाहत्यन्तराभावात्‌। कल्पितस्य तु रूपश्लेपस्थामतिषेघात्‌ न स 
वास्विक सम्बन्धोस्ति प्रकृतिभि्ानां खस्व॒भाष-्यवस्थिते:, अन्यथा सान्तरत्वस्प संबन्ध- 
असंगादिति केचित्‌ । तदुक्तमू--“ रपशझेषो हि संबन्धो द्वित्ते स च कय्य॑ भवेत्‌ । वस्मात 
प्रकृतिमिन्नानां संबन्धो नास्ति तस्‍्व॒तः ” इति। 
. बौद्ध अपने मतको पुष्ट करनेके रहिए अनुनय [ खुशामद ] करते हैं कि आप जैनोंकी 
मानी गयी द्व्यप्रत्यासतति तो एक द्रन्यके साथ क्रमसे दोनेवाछी किन्दी विवक्षित अनुमव, स्मरण, 
रूप फ्योयोका अथवा साथ रहनेवाली रूप, रस, आदि गुणत्वरूप प्यायोका तदातम्मक हो जाता 
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है ओर वह तादात्य तो स्वरूपका एकमएक होकर चुपक जाना है, किन्तु वह श्छेष हो. जाना तो 
सम्बन्धियोंके दोपना होनेपर अयुक्त ही है, क्योंकि विरोध है । अर्थात्‌ खतन्त्र दो पदार्थोका एकम 

एक द्वो जाना स्वरूप तादात्म्य बनता नहीं है। तथा उन सर्म्बान्धियोंकी एक संख्या होनेपर भी 
सम्बन्ध होना नहीं बनता है। दो सम्बन्धियोंके न होनेपर उस सम्बन्धकी घटना नहीं है । क्योंकि 
सम्बन्ध दो आदिम स्थित रहनेवाला माना गया है। अकेलेका कोई सम्बन्ध नहीं है । एक 
खम्मेका कोई द्वार नहीं है । एक किनारेकी नदी भी नहीं है, अन्यथा यानी एकमें ही रहनेवाछा 
सम्बन्ध मान लिया जाय तो अतिग्रसंग हो जायगा | घट घटका या आत्मा, आत्माका भी रूप 
श्लेष हो जाना चाहिये। जैन छोग तादात्म्यको रूपस्लेण न मानकर उन उन सम्बन्धियोंके 
अन्तरालरद्ितपनेको यदि रूपस्लेष कहें यह भी उनका कहना अयुक्त है | क्योंकि वह निरन्तरता 
अन्तरालका अभाषरूप है । अतः वास्तविक नहीं मानी जा सकती है । विरहका तुच्छ 
अभाव वस्तुमूत नहीं है। वैशेषिकोंने ही तुच्छ अभावकों पदार्थ माना है, जैनोंने नहीं। 
यदि रूपश्छेषका अर्थ दोनोंकी परस्परमें प्राप्ति द्वो जाना स्वरूप माना जाय तो भी 
पूर्णछझपते या एकदेशसे आ्राति ( संसगे ) का प्रश्न उठानेसे परमार्थरूपसे प्राप्ति 
दोना असम्मव है । पूर्णरूपसे रूपश्छेष माननेसे अनेक अणुओंका पिण्ड केवछ अथुमात्र 
हो जायगा । एकदेशसे सम्बन्ध माननेपर वे एकदेश उसके आत्मभूत हैं या परभृत हैं ! बताओ! 
प्रथम पक्षम दूसरे एकदेशसे रूपछेष म हुआ प्रथरभात्र अनारद्दा परभूत माननेपर तो अनक्त्था 
होवेगी । रूपश्लेषका स्पष्ट अर्थ करनेके लिये उक्त इन तीन अरथोके अतिरिक्त अन्य कोई उपाय 
जैनोंके पास नहीं है | हां, कल्पनासे गढ छिये गये रूपलेषका तो हम बोद्ध भी निषेध नहीं करते 
हैं । किन्तु बह कल्पित रूपशेष वात्तविक संबन्ध नहीं है । क्योंकि अपनी अपनी न्यारी प्रकृतियोंके 
अनुसार सर्वथा भिन्‍न दो रहे पदार्थ अपने अपने भावमें व्यवस्थित हो रहे हैं। उनका मछा पर- 
स्परमें स्वरूप संछेष क्‍या हो सकता है ! कहीं जल भी कमलपन्नसे मिला है। अथवा अप्नि और 
पारा या परमाणुएं भी कभी मिलती हैं ! अर्थात्‌ नहीं। अन्यथा यानी निरन्तरताकों सम्बन्ध कहोगे 
तो भाव द्वोनेके कारण सानन्‍्तरता ( विरह पडना ) को बडी ग्रसन्नतासे संबन्ध हो जानेका प्रसंग 
होगा । जो कि जैनोंको इष्ट नहीं, इस प्रकार कोई बौद्ध कह रहे हैं। उनके प्रन्धोंमें मी वही 
कहा गया है कि रूपका एकमएक द्वोकर रेष हो जाना ही सम्बन्धवादिओंके यहां सम्बन्ध ग्राना 
गया है । वह सम्बन्धियोंके दो दोनेपर मछा कैसे होवेगा ! तिस कारण प्रकृतिस ही मिन्र भिन्न 
- पड़े हुए पदाथोका परमार्थरूपसे कोई सम्बंध ही नहीं दे | गढन्त केसी भी कर छो ! जैसे कि कोई 
दास्यशील मनुष्य किसी व्यक्तिसे कदे कि तुम्दारी चाचीकी बद्दिनकी भतीजीकी भोजाईकी दादौकी 
घेवतीसे मेरी सगाई द्ोनेवाली थी। तिस्त कारण तुम मेरे साले छगते दो, यद् साडा जमाईपनका सम्बंध 
झूठा है। उसी प्रकार सब सम्बन्ध झूठे हैं । यों बोद्ोंके कट्नेपर अब आचार्य कहते हैं उसे घुनो। 
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* तदेतदेकान्तवादिनओोय न पुनः स्यादादिनां । ते हि क्यतिदेकत्वापत्ति सम्बन्धिनो 
रुपझ्लेष संबन्धमाचक्षते ।न च सा द्वित्वविरोधिनी कयंचित्स्रभावनैरंतय वा तदपि 
नॉंतराभावरूपमस्तित्व॑ छिद्रमध्यविरहेष्वन्यतमस्थांतरस्याभावो हि. तत्स्वभावांतरात्मकों 
वस्तुभूत एवं यदा रूपफ्ेष! कयोशिदास्थीयते निर्वाध तथा प्रत्ययविषयस्तदा कर्य करपना- 
रोपितः स्थात्‌ | केनचिदंशेन तादात्म्यमतादात्म्य॑ च संबन्धिनोरविरुद्धमित्यपि न मंतज्य 
तथाज्ुभवाशिश्राकारसंवेदनवत्‌ । 
,- . सो इस प्रकार वह्द एकान्तवादी बौद्धोंका कुतर्क पूर्वक प्रश्न करना उन्हींके ऊपर छागू होता 
है । स्याद्ादियोंके ऊपर फिर कोई अमियोग नहीं लगता है । वे स्याद्यादी तो निश्चयसे दो सैबन्धि- 
योंके कथम्चित्‌ एकपनेकी प्रात द्वो जानेको रूपललेष नामका सम्बन्ध कह रहे हें और वह एकप- 
नेकी प्राप्ति दोपनका विरोध करनेवारी नहीं है। आत्मा और पुद्ठलका या मिले हुए सोने और 
कौटका एकपनारूप बन्ब होते हुए भी दो द्रव्यपना स्थिर रहता है। अतः आपका पकढ्विला 
आक्षेप निर्मल है, अथवा दूसरा संबंधियोंके अन्तरका अभावरूप भी वह रूपरेष हो सकता है| 
वह नेरन्तर्य अन्तरका अभावरूप तुष्छ अभाव नहीं दे । किन्तु अन्तर श्कके छिद्र, मध्य, विरद्द, 
सामीष्य, विशेष, आदि अनेक अर्थ हैं । यहां प्रकरणमें छिद्र मध्य ओर विरहोंमेंसे किसी एक 
अन्तरका अभावखरूप संबन्ध माना गया है । जिससे कि वह अभाव अन्य भावखरूप द्वोता 
हुआ वास्तविक द्वी है । तुच्छ अभावकों हम भी नद्मीं मानते हैं। अतः जिस समय किन्हीं दो 
पदाथौका वंस्तुभूत नेरन्तर्य ही रूपछेष बाधारद्वित होकर तिस प्रकारके ज्ञाकका विषय निर्णीत हो 
रहा है, उस समय वहन रूपल्लेष कल्पनासे आरोपा गया कैसे कंद्या जा सकेगा ! अर्थात्‌ रूपछेष 
कल्पित नहीं है। दो सम्बन्धियोंका किसी अंशसे तादात्म्य हो जाना और दूसरे किसी अंशस्े तादात्म्य 
न द्वोना विरुद्ध है, यह मी नहीं मानना चाहिये । क्‍योंकि तिस प्रकार अनुभव हो रहा हे । जेसे 
कि चिंत्र आकारवाले संबेदनका नील आकारसे अमेद है ओर उसीके नील आकारका उसके पीत 
आकारके साथ भेद हे । ऐसा भेदाभेदात्मक चित्रह्ञान आपने माना है । पांचों अंगुलियां परस्परमें 
मिन्न होती हुई भी हाथके साथ अमेदको रखती हैं । 

एतेन भराध्यादिरूपं नैरन्तये रूप'छेष इत्यपि खीकृतं तस्यापि कयब्चिचादात्म्यान 
तिकपात्‌ । ततः ख्वख्व॒भावव्यवस्थितेः प्रकृतिविभिन्नानामयौनां न सम्बन्धस्तास्विक इत्य- 
युक्त तत एवं तेषां सम्बन्धसिद्धे!। सखभावों हि भावानां प्रतीयमानः कथश्चित्मत्यास- 
सिर्विधकर्षण सर्वथा तदभ्रतीतेस्तेन चावस्थितिः कय्य संबन्धाभावैकान्त साधयेत्‌ . 

इस कथनसे हमने आप बौद्धोंका कद्दा गया प्राप्ति आदि खरूप नैरन्तर्य रूपछेष है, यह 
भी-अंगीकार कर लिया है। क्प्णेकि उस .निरन्तरका भी कथश्चित्‌ तादात्यसे अतिक्रमण नहीं हो 
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पाता हे अर्थात्‌ जो ही आपका नैरन्तर्य है। वही इमारा कथ॑चित्‌ तादात्म्य है। तिस कारण प्रकृति 
अनुसार ही मिन्न हो रद्दे पदाथोकी अपने अपने खभावमें व्यवस्थिति होनेके कारण उनका परस्परमें 
वास्तविक सम्बंध नहीं हे । यद्द बौद्धोंका कद्दना युक्त नहीं है । क्योंकि जिस ही कारणसे आप सम्ब- 
न्धका निषेध करते हैं उसी कारणसे उनका सम्बन्ध सिद्ध हो जाता है। देखिये, पदार्थोके अपने अपने 
खमाव प्रतीत दो रहे हैं तथा स्वमाव और स्वभाववानोंका कर्थंचित्‌ निकटपना और दूरपना भी 
जाना जा रब्दा है। हां! सर्वथा बह निकटवर्ती पर्यायके साथ निकटपना और दूरबत्ती पर्यायोंके साथ 
दूरपना नहीं प्रतीत होता है। अर्थात्‌ जेनजन किसी भी सम्बन्धकों कथांचित्‌ स्वीकार करते हें, 
स्॑था नहीं | मित्रता नामक सम्बन्धके समान शम्नुता (प्रतियोगिता) मी एक सम्बन्ध है। जिस समय. 
देवदक्तके पास रुपया है उस समय उसका देवदत्तके साथ स्वस्वामिसम्बन्ध है, जिनदत्तके पास चले 
: जानेपर जिनदत्तके साथ उस रुपयेका स्वस्वामिसम्बन्ध है। कथ॑चित्संयोग, कथश्वित्‌ समवाय, कथंचित्‌ 
तादात्य, कथंचित्‌ जन्यजनकमाव आदि समी सम्बन्धोंमें कथश्वित्‌ लगा देना चाहिये, तभी ठीक 
नाता जुड सकेगा | जत्र कि तिस स्वरूपसे पदा्थोंकी स्थिति हो रद्दी है वह एकान्तरूपसे भला 
सम्बन्धाभावको कैसे साध देबेगी ! जैसे कि एकान्तरूपसे सम्बन्धकों सिद्ध नहीं कर* पाती है। 
भावार्थ--- प्रकृतिभिन्नानां स्वस्वमावव्यवस्थिते: ”” उस द्वेतुसे आप बौद्धोंने सम्बन्धके अभावको 
पुष्ठ किया है । किन्तु उसी द्वेतुसे सम्बन्ध पुष्ट हो जाता हे । पर्याय और पर्यायीका सम्बन्ध माने 
बिना, अपने अपने स्वमभावोंमें पदा्थोकी व्यवस्था द्वोना नहीं बन सकता है। 

न चापेक्षत्वात्‌ सम्बन्धस्वभावस्थ मिथ्याप्रतिभासः श्क्ष्मलादिवदसम्पन्धस्त्रभाव- 
स्थापि तथानुषंगात्‌ | न चासम्बन्धस्वभावो5नापेक्षिकः कंचिदयमपेक््य कस्याचित्तद्यवस्थि- 
तेरन्ययानुपपत्तेः स्थूलत्वादिवत्‌ । पत्यक्षबुद्धी मतिमासमानों अनापेक्षिक एवं तत्यृष्ठ भाविना 
तु विकल्पेनाथ्यवसीयमानो ययापोष्तिकस्तथा वास्तवों भवतीति चेत्‌,संबन्धस्वभावेषि समान॑। 
न हि स भत्यक्षे न मतिभासते यतो$नापेक्षिको न स्यात्‌ । 

बौद्ध कहते हैं कि जैसे सूक्ष्मतत, दखत्व, आदि धर्म अपेक्षासे उत्पन्न होनेके कारण झूठे हें, . 
उसीके समान अपेक्षा जन्य ह्ोनेसे संबन्‍्ध स्वभावका झूंठा प्रतिमास हो रहा है । अर्थात्‌---आमडेकी 
अपेक्षा बेर छोटा दे और बेरकी अपेक्षा फाल्सा छोटा दै.। यह. छोटापन कोई वस्तुमूत पदार्थ नहीं. 
है । वस्तुभूत द्वोनेपर तो परिवर्तन ( बदलना ) नहीं द्वोना चाहिये था, किन्तु छोटा भी दूसरेकी 
अपेक्षा उध्ती समय बढ़ा द्वोरहा है । ऐसे दी गुरुशिष्यस्म्बन्ध ख्वल्वामिसंबन्ध भी अयपेक्षासे ही. 
है। शिधष्यके अधिक पढजानेपर गुरु मी चेढ़ा बन जाता है, धनिक हो जानेपर सेवक भी स्वामी, 
हो जाता है, यद्वांतक कि स्वयं अपना पुत्र आप हो जाता है । छोकमें एक व्यक्तिके साथ मामा, 
साछा, आदि केई सम्बन्ध हो जाते हैं, अतः ये नाते सब झूंठे हैं। अब आचार्य उत्तर कह्दते हैं कि 
यह नहीं समझना | यों तो पदार्थोके असम्बन्ध स्वभाषकों तिस प्रकार, झूंठे जाननेका अंग द्वागा |. 

। 





५४३६ तसवाय छोक गारततिके 

आप बोद्वबोंका माना हुआ परमाणुओंमे परस्पर असन्‍्वन्धलमभाव यानी विभक्त होकर रइनापन भी 
तो अनापेक्षिक नहीं है। अन्यथा अर्थात्‌ असंबन्धको यदि अपेक्षाके बिना ही होनेवाला माना जायगा 
तो किसी एक पदार्थका किसी अन्य एक अर्थकी अपेक्षा करके उस असम्बन्धकी व्यवस्था होती हुयी 
न बन सकेगी । जैसे कि स्थूछ॒त्व, महत्व, आदि आपेक्षिक हैं । भावार्थ--आंबलेसे विल्‍्व बड़ा 
है। बिल्वते नारियल बड़ा है | नारियिछ्से पेठा बडा है | यह बढापन जैसे अपेक्षिक हैं, वेसे 
दी कुचारित्रवाका पुत्र पितासे न्‍्यारा है | देवदत्त जातिते पयग्भूत दे । एक परमाणुका दूसरे पर- 
माणुप्ते कोई सम्बन्ध नहीं हे । ये असम्बन्ध मौ झूंठे बन बैठेंगे । किन्तु ये सत्र वस्‍्तुके परिणामोंपर 
अबर्म्बित हैं॥ “यात्रन्ति कार्याणि तावन्तः प्रत्येक॑ वस्तुखभावा:”। सम्बन्ध या असम्बन्ध कूठस्थ नित्य 
नहीं है, किन्तु परिणामके अनुसार बदलते रहते हें। स्वामीके कार्य करनेपर दी,सिवक स्वा्मापन पाता 
है । ऐसे ही पए्रथरमाव भी परिणामोंपर टिका हुआ है । कोरी झूठी अपेक्षासे नहीं दे | इसपर 
ब्रौद्ध यदि यों कहें कि प्रत्यक्षज्ञानमें विशदरूपसे जाना जा रहा असम्बन्ध तो अनापेक्षिक 
ही है । हां ! उसके पीछे होनेवाले झंठे विकल्पज्ान करके तो निर्णीत किया गया होकर जिश 
प्रकार आपेक्षिक है । तिस प्रकार अवस्तुमूत भी है, अर्थात्‌ प्रत्यक्षते जान लिया गया असम्बन्ध 
अंश वास्तविक है और कल्पनाते जाना गया अपम्बन्द अंश अवास्तविक है। सम्बन्ध तो कथमपि 
* बस्तुभूत नहीं। म्रन्थकार कद्दते हैं कि ऐसा कदनेपर तो अस्तुके सम्बन्धस्वमावमें भी समान रूपसे 
यही कथन लागू द्वो जाता है । वह सम्बन्ध प्रत्यक्षज्ञानमें नहीं प्रतिमासता है, यह न कहना | 
* जिससे कि अनापेक्षिक न हो सके यानी प्रत्यक्ष्ञासस जाना जा रहा और नहीं अपेक्षा रखता 
हुआ सम्बन्ध भी वस्तुभूत है। वस्तुभूत असम्बन्धकी अपेक्षा मावस्वरूप सम्बन्ध बलवत्तर होकर 
वास्तविक हैं । दूसरी बात यह है कि आपेक्षिक पदार्थ सत्र छूंठे दी थोड़े दोते हें, समीचीन अपेक्षासे 
आरोपे गये सब पदार्थ सतयाये हैं । 
....नन्ञु च्‌ परापेत्नैव सम्बन्धस्तस्प तपझिष्ठत्यात्‌ सदभावे सर्वयाप्यसम्भवात्‌ । परापे- 
झन्ताणों भावः खयपसन्‌ दापेक्षतरे सन्‌ बा। न ताबदसभपेक्षा प्मोअयत्वविरोधाद्‌ खर- 
अंगबत्‌ । नापि सन्‌ सर्वनिराइ सत्वादन्यथा सस्‍्यविरोपात्‌। कथब्चित्‌ सप्समरपेक्ष्य 
इस्पश्मपि पक्षों न श्रेयान्‌, पक्षदयदोषानतिक्रमात्‌ । न चैकोयेंः सम्नसंथ केनविदूपेण 
सम्भवति विरोधादन्यथातीतानागतादप्षेबात्मको वर्तमानायेः स्यादिति न कचित्‌ सदसस्व- 
ब्यवस्था, संकरव्यतिकरापसे! । यतों परापेक्षाणामसभिवन्धनः सम्बन्धः सिध्वेत्‌ । 
तदुक्त--“ परापेक्षादिसम्बन्धन सो सन्‌ कवमपेक्षते | संत्र सर्बनिराध्षंसो भाव! कयम- 
पेक्षते ॥ ” इति कथ्रित । 

सम्बन्धकों न माननेवारा बौद्ध आमन्त्रण करके जैनोंके प्रति कहते हैं कि परकी अपेक्षा 
करना ही सेशन्ध दे । क्‍योंकि वह सम्बन्ध अपेक्षा किये गये उन पदाथोंमें रहता है । बपेकन- 
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णीय पदा्थोक्े न द्ोनेपर सभी प्रकारसे संबन्ध होनेका असम्मव है | हम बोद़ोंका 
यहां यह विचार है कि परकी अपेक्षा करनेवाछा पदार्थ स्वयं असन्‌ होकर दूसरेकी 
अपेक्षा करता है! अथवा स्वयं सन्‌ होकर परापेक्षा करता है ! प्रथम पक्षके अनुसार 
खरविषाणके समान असदूभृत पदार्थ तो परकी अपेक्षा नंदीं कर सकता है । क्योंकि अपेक्षा क्रिया 
रूप धमेका आश्रय सदभूत कर्ता होना चाहिये। ( सन्‌ देवदत्तो घठमपेक्षते ) । असत्‌ पददार्थको 
खर“ंगके समान अपेक्षा धर्मके आश्रयषनका विरोध है। तथा दूसरे पक्षके अचुसार सदभूत पदार्थ 
भी परकी अपेक्षा नहीं रखता है । क्योंकि बह पूर्णरूपसे बत्न चुका है | सत्‌ पदार्थ तो सबकी 
आकांक्षाओंसे रद्दित हे | कृतकृत्यके समान उसको किसीकी अपेक्षा नहीं, अन्यथा यानी सतको भी 
परकी अपेक्षा द्वोने गे तो उसके सद्भतपनमें बिरोध आता है । अपूर्ण पदार्थ है अपने शरीर 
को बनानेके लिये अन्यकी अपेक्षा रखता है परिपूर्ण नहीं | यदि जैन छोग कर्थचित्‌ सतु और 
कर्थचित असत पदार्थकों अन्यकी अपेक्षा रखनेवाला माने सो यह पक्ष भी बढ़िया नहीं है। 
क्योंकि दोनों पक्षमें हुये दोषोंका अतिक्रम नहीं हो सकेगा । प्रत्येक पक्षम जो दोष होते हैं वे 
उमय पक्षमें मी छागू हो जाते हैं । दूसरी बात यद्द हे कि एक पदार्थ किसी रूपसे सद्‌ होय 
और किसी दूसरे स्वरूपसे असत्‌ द्वोय ऐसा नहीं सम्भवता है, क्योंकि विरोध है। अन्यथा बर्त- 
मानकाछका पदार्थ भी भूत चिरतरमृत मविष्यत्‌ ओर दूर भविष्यत्‌ आदि सम्पूर्ण अर्थस्वरूप बन 
बैठेगा । इत प्रकार किसी भी पदार्थमें सपने ओर असतपनेकी व्यवस्था न हो सकेगी । संकर और 
, न्यतिकर दोष होनेका भी असंग दोगा। जिससे कि जैनोंके यहां दूसरोंकी अपेक्षा रखनेवाले पदार्थ 
का असतूको कारण मानकर होनेवाला संबंध सिद्ध हो जाता। अर्थात्‌ परापेक्षारूप सम्बन्ध सिद्ध नहीं 
हो पाता है | वही हमारे प्रंथोंमे कहा है कि परपदायोकी अपेक्षा ही सम्बन्ध हो सकता है । 
किन्तु वह अपेक्षक पदार्थ असदूभूत होकर कैसे दूधरोंकी अपेक्षा करता है ! मरगया पुरुष जलकों 
नहीं चाह्षता हे और पूर्ण अंगोंसे सदूभूत भाव तो सम्पूर्ण अपेक्षाओंसे रहित है । वह भला दूसरेकी 
क्‍यों अपेक्षा करने चछा ! इस प्रकार अपेक्षक कर्ताके समान अपेक्षणीय कर्ममें मी सत्‌ ओर अप्तत्‌ 
पक्ष छढगाकर उसकी अपेक्षा होना नहीं घटित होता दे । यहांतक कोई बोद कहरदा है । इस पर 
आचार्य भद्दाराज कहते हैं कि--- 

सोड5पि सर्वया सदसस्‍्षयाम्यां भावस्य परापेक्षाया विरोधमप्रतिप्यमानः कर्य तां 
प्रतिषेध्याद। प्रतिपध्मानस्तु स्वयं प्रतिषेद्धमसम्थेस्तस्थाः झचित्सिद्धेरन्थथा विरोधायोगात्‌ 
कयं भानिराकुवभपि परापेक्षां सर्वत्र सम्बन्धस्थानापेश्चिकर्व प्रत्याचक्षीत ? न चेदुन्मत्तः । 


यह बौद्ध भी सभी प्रकार सतपने और असत्पनेसे पदार्को परकी अपेक्षा करनेके विरोधकों 
नहीं समझता हुआ कैसे उस परापक्षाका निषेध कर सकेगा ! और सत्‌ अस्त्पने करके भावका 
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परापेक्षाके साथ विरोधको समझता हुआ बौद्ध तो खयं निषेध करनेके लिये समर्थ नहीं हो सकता है 
क्योंकि कहीं न कहीं उस परपदार्थकी अपेक्षाकी सिद्धि हो चुकी है। अन्यथा विरोध होनेका 
अयोग है तथा पर अपेक्षाकों नहीं निराकरण करता हुआ भी सर्ष स्थछोंमें सम्बन्धकी अनापेक्षिकताका 
कैसे प्रयाख्यान कर सकेगा ?! और बलात्कारसे प्रद्यास्यान करेगा तो क्‍या वह उन्मत्त न समझा 
जायगा ! अथांत्‌ विक्षिप्त पुरुष द्वी परअपेक्षाका मानता हुआ अपेक्षा रखनेका खण्डन कर 
सकता है | अन्य नहीं । 

स्वलक्षणमेव सम्बन्धो5नापेक्षिक! स्यान्न ततोइन्यः स चेष्टो नाममात्रे विवादाद 
स्तुन्यविवादादिति चेत्‌, कः पुनः सम्बन्धमस्वरक्षणमाह तस्यापि स्वेन रूपेण लक्ष्य- 
माणस्य स्व॒लक्षणत्वाद । 

यदि बौद्ध यों कहें कि स्वलक्षण तत्त्व द्वी नहीं? अपेक्षा करता हुआ सम्बंध हो जायगा | 
उससे भिन्न “ खखामि ”' आदि कोई भी सम्बन्ध नहीं हे ओर वह स्वलक्षणरूप अनापेक्षिक सम्बन्ध 
हम बौद्धोंकी भी इष्ट है। दमारे और आप जेनोंके माने गये पदार्थका केवल नाममें ही विवाद है । 
वस्तुतत्वमें विवाद नहीं है । इस प्रकार बौद्धोंके कटनेपर तो हम समझाते हैं कि कौन वादी विद्वान 
सम्बन्धका स्वलक्षणरहित कहता दै ? अर्थात्‌ कोई नहीं | सम्पूर्ण पदाथोंमें अपने अपने लक्षण 
स्वरूप गुथ रहे हैं वह संबन्ध भी स्वकीयरूप करके लक्ष्य करने योग्य द्वोता हुआ- स्वरक्षणस्वरूप 
है। “ संत सलक्षणं स्वलक्षण ” भर्ले द्वी कढ्ढे जाओ अच्छा है | 


ननु कुतः सम्बन्धस्तथा दयोः सम्बन्धिनों! सिद्ध ? एकेन गुणाख्येन संयोगेना 
न्येन वा पर्मेणान्तरस्थितेनावाच्येत्र वा वस्तुरूपेण सम्बन्धादिति चेत्‌ स तत्सम्बन्धिनोर 
नर्थानतरमर्थान्तरं वा ? यद्यनर्थानतरं तदा संबन्धिनावेव प्रसज्येते । तथा च न सम्बन्धो 
नाम। स ततो<5थान्वर चेत्‌ सम्बन्धिनो केवछो कर्य सम्बद्धौ स्यातां तस्वान्यत्वाभ्यामवा 
च्यक्षेत्‌ कयं वस्तुभूतः स्यात्‌। भवतु चा्थोमन्तरनयान्तरं वा सम्बन्धः | स तु इयोरेकेन 
कुतः स्यात्‌ । परेणेकेन सम्बन्धादिति अनवस्थानात्‌ । न सम्बन्धमति! सद्रमपि गत्वा 
इयोरेकामिसंबन्धमन्तरेणापि सम्बन्धत्वे कर नामिसम्बन्धत्वमतिः केवरूयों: सम्बन्धिनो 
रतिप्रसंगात्‌। यदि सम्बन्धश्न स्वेनासाघारणेन रूपेण स्थितस्तदा सिद्धममिश्रणमर्थानां पर 
मार्यत!। तदुक्तमू--/ द्रयोरेकामि सम्बन्धात्‌ सम्पन्धो यदि तदयों!। कः सम्बन्धोंअनवस्था 
सन सम्बन्धमतिस्तथा ॥ ” तो थ भावो तदन्यथ्॒ सर्वे ते खात्मनि स्थिताः । इत्यमिभ्रा! 
स्व॒ये भातास्तान्मि श्रयति कल्पना ||” इति कर्य सम्बन्ध! खलक्षणमिष्यते । सम्बन्धिनोर 
थोॉन्तरं ततो3नर्थान्तरस्थ तु तथेष्टी न वस्तुब्यतिरेकेण सम्बन्धोंअन्यत्र कल्पनामात्रादिति 
बदखपि न स्पाद्ादिभतप्रववुध्यते। ताद्े भेदामेदैकान्तपरान्तुखं न तरोषास्पदम । 
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जैनोंके प्रति बौद्ध प्रश्न करते हैं कि दो सम्बन्धियोंके मध्यमें रइनेवाला सम्बन्ध तिस प्रकार 
कैसे सिद्ध होता है ! बताओ ! इसपर आप नेयायिक, जैन, या अन्य कोई यों कहें कि एक संयोग 
नामक गुण पदार्थते अथवा अन्य किसी बीच अन्‍्तरालमें ठह्वरे हुए धर्मसे या नहीं कदने योग्य वस्तु 
स्वरूपसे दोनोंका सम्बन्ध होना बन जाता है। जैसे कि दो पत्नोंके बीचमें गोंद धर देनेसे बे चुपक 
जाते हैं, आदि। इस प्रकार कट्दनेपर तो दम सौगत जैनोंको फिर पूछेंगे कि वह मध्यमें पडा हुआ 
संयोग या धर्म अथवा अवाध्य वस्तुखरूप क्‍या उन दो सम्बन्धियोंसे भिन्न है! या अभिन्न है ! यदि 
अभिन्न मानोगे, तब तो केवल दो सम्बन्धियों ही को माननेका प्रसंग होगा और -तैसा होनेपर 
मध्यवर्ती कोई निराला संबन्ध न हो सका । यद्दी तो हम मान रहे हैं । तथा द्वितीय पक्षके अनुसार 
: बह सम्बन्ध उन दो सम्बन्धियोंसे यदि मिन्न माना जायगा तो उस सर्वथा न्यारे पढे हुए उदासीन 
सम्बन्धके द्वारा केवछ दो सम्बन्धी भरा सम्बद्ध कैसे दो सकेंगे ! अलग गोंददानीमें पडा हुआ 
गोंद तो सन्‍्दूकमें रखे हुए पत्नोंको नई जोड सकता है । अथवा दूर देशमें. पडा हुआ डोरा कपडेको 
नहीं सींव सकता है। यदि तिसत मिनपन और अभिन्नपनसे न कहा जाय ऐसा कोई अवक्तन्य वह 
संबंध होगा तो वद् वास्तविक कैसे हो सकेगा ? बताओ ! और वस्तु कैसा भी हों चाहे सम्बन्ध 
दोनों सम्बन्धियोंसे मिन्न हो अथवा अभिन्न हो, किन्तु बढ्द दोनोंमें एक सम्बन्धसे कैसे रहेगा ! 
बताओ ! अर्थात्‌ दो सम्बन्धियोमें किप्ती अन्य सम्बन्धसे रइनेवाला सम्बन्ध हुआ करता है। “ द्विज्र 
तिष्ठतीति द्विप्ठ: ”” जैसे कि दण्ड ओर पुरुषमें रहनेवाा संयोगसम्बन्ध गुण ह्ोनेके कारण जब 
दोनोंमें समवाय सम्बन्धसे तिष्ठता है, तब सम्बन्ध बनता है ओर संयोग तथा दण्डमें रहनेवाला 
समवाय भी स्वरूपसम्बन्धसे तिष्ठता हुआ सम्बन्ध बनता दे । इसी प्रकार यहां भी दूसरे किसी एक 
सम्बन्धसे संबंध हो जानेके कारण दोनोंका एक वृत्तिमान्‌ सम्बन्धके साथ सम्बन्ध द्वोना यदि कहां 
जायगा तो, उस सम्बन्धको भी सम्बन्धपना दोमें किसी अन्य संबंधसे ठहरानेपर द्वोगा । अतः न्यारे 
तीसरे, चौथे, पांचवें, आदि एक सम्बन्धसे सम्बन्ध हो सकेगा। इस प्रकार अनवस्थादोष हो जानेसे 
सम्बन्धज्ञान नहीं होने पाता है | बहुत दूर भी जाकर उन दो सम्बन्धियोंका एक सम्बन्धके बिना 
भी सम्बन्ध होना मान लोगे तो मूलमें पडे हुये केवल दो सम्बन्धियोंकी भी सम्बन्ध 
हुए बिना सम्बन्धबुद्धि हो जाओ ! सम्पूर्ण पदार्थ अपने अपने स्वरूपमें स्थित हो रहे 
हैं। किसीका किसीसे सम्बन्ध ( ताल्डुक ) नहीं है। अन्यथा अतिप्रसंग हो जायगा। यानी 
चाहे जिसका चाहे जिसके साथ सम्बन्ध गढ जाओ ! यदि आप जैनोंके यहां सम्बन्ध पदार्थ अपने 
असाधारण स्वरूपसे स्थित हो रहा है | जैसा कि आपने पढ़िले सामिमान कट्टा था वह किसीकी 
अपेक्षा नहीं करता है, तब तो पदाथोका वास्तविकरूपसे नहीं मिलनारूप असम्बन्ध सिद्ध हो 
जाता है । क्योंकि सब अपने न्यारे स्वरूपमें स्थित द्ोकर बैठे हुये हैं । सम्बन्ध भी अछग- बैठा 
हुआ है | कोई भी किसीका सम्बन्धी .नहीं है, सो दी इमारे यहां कद्दा है कि दोनोंका एक सम्परन्धसे 
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यदि सम्बन्ध होना मानोगे तो फिर उन दोनोंका कया सम्बन्ध होगा ! तिस प्रकार तो सम्बन्ध ज्ञान 
नहीं हो सकता हैं। भावार्थ---दण्ड और दण्डीका संयोग सम्बन्ध माना जाय और दण्डमें संयोग 
गुण समवायसम्बन्धसे रहे, अतः संयोग और दण्डका समवाय माना जाय । समवायहम्बन्ध भी 
सँयोगमे स्वरूपसम्बन्धसे रहे । अतः संयोग और समवायका योजक स्वरूपसम्बन्ध माना जाय 
एवं समवायमें स्वरूपसम्बन्ध भौ विशेषणता सम्बन्धसे रहे, इस प्रकार सम्बन्धियोंमें रइनेवाले 
सम्बन्धोंके 5ह_रानेके लिए अन्य सम्बन्धोंकी आकांक्षा बढती जायगी। यद्द अनवस्थादोष सम्बन्ध 
बानको न होने देगा ? तथा वे दोनों सम्बन्धीरूप भाव और उनसे मिन्नसम्बन्ध तथा दूसरे 
पदार्थ वे सत्र अपने अपने स्त्ररूपमें त्थित हो रहे हैं । इस कारण पदार्थ अपने आप न्योरे न्यारे 
हैं | सय॑ व्याइत्त हैं, मिले दुए नहीं हें तो भी हां, व्यवहारी लोग कल्पनाहानोंसे झूंठ मठ उन्हें 
मिला ढेते हैं | इस प्रकार सम्बन्ध पदार्थ सम्बन्धियोंसे मनन द्वोता हुआ मला कैसे स्वलक्षण माना 
जाता है ! बताओ ! अर्थात्‌ नहीं। और उन सम्बन्धियोंसे अभिन्‍न पडे हुये सम्बन्यकों तो तिस 
प्रकार इृष्ट करोगे तत्न तो दोनों सम्बन्धौरूप वस्तुओंसे मिन्न कोई सम्बन्ध पदार्थ नहीं बनता है | 
केवछ कल्पनाके अर्तिरिक्त सम्बन्ध कोई वस्तु नहों हे । आचार्य कद्दते हैं कि इस प्रकार 
बड़ी देरसे कह रहा बौद्ध भी स्याद्वादियोंके मतको नहीं समझता है । वह स्थाद्वाद 
हिद्वान्त तो क्या मेद और सर्वथा अभेदके एकान्तसे प्रतिकूल होता हुआ सम्बन्धियोंसे सम्बन्धका 
कथचित्‌ भेद, अमेद, मानता है | अतः वह किसी भी दोषका स्थान नहीं है । 

येन रूपेण रक्ष्यमाणः सम्बन्धो अन्यों वार! खहप्षणम्रिति तु परस्परापेक्षभेदा भे- 
दात्मक जात्यंतरमेवोक्त॑ तस्पाताधितप्रतीतिसिद्धत्वेन खलक्षणव्यपदेशात्‌ | ततो न करपना- 
मेबालुरुन्पानैः प्रतिपसुभिः क्रियाकारकवाचिनः श्रद्धा! संयोश्यन्तेअ्न्यापोहमतीत्यर्थमेवेति 
घटते येनेद ज्लोमेत । “ तापेव चानुरुन्‍्धानैः क्रियाकारकवादिन! । भावभेदप्रतीत्यर्थ संयो- 
स्यन्तेडभिषायकाः ।। ” इति क्रियाकारकादीनां सम्बन्धिनां तत्सम्बन्धस्य च वस्तुरूपप्रती- 
तये तदभिधायिकानां प्रयोगसिद्धे! सर्वत्रान्यापोहस्थेव श्रद्धारथव्वनिराकरणाञ्र | तते! 
कशित्कस्यचित्सामी सम्बन्धात्सिद्धत्येवेति खामित्वरयोनामधिगम्यं निर्देश्यत्ववदुपपश्मेव 

जिस खरूपसे छक्षित किया जाय ऐसा कोई सम्बंध पदार्थ या अन्य पदार्थ ख़रक्षण है, 
इस प्रकार कह्नेपर तो परस्परमें अपेक्षा रखते हुए मेद, अमेद, स्वरूप, विभिन्न जातिवाछा पदार्थ 
ही कहा जा सकता है। सर्वथा भेद या अमेदके एकान्तोंसे मिन्नजाति वारा वह कथश्चित्‌ भेद, 
अमेद, आत्मक पदार्थ बाघारहित प्रतीतियोंसे सिद् ढै । इस कारण खलक्षण इस नामको पा जाता 
है। बोद्धोंका माना गया खलक्षण तो खलक्षण नहीं है, किन्तु सुष्ठ अलक्षण है । तित्त कारणते 
वात्तविक सम्बन्ध न होते हुए भी कल्पना द्वीके अनुरोधसे चलनेवाले व्यवह्वरी प्रतिपत्ताओं करके 
अन्यापोहकी प्रतीतिके किये ही क्रिया कारकको कइनेवाढे शद्व जोड लिये जाते हैं । जेते कि दे 
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देवदत्त श्वेत गायको दण्डसे घेर छाओ आदि । यह बोद्धोंका कथन नहीं घटित होता है । जिससे 
कि उनका यद्द तिद्धान्त शोमा पाता कि उस कल्पनाका ही अनुरोध करनेवाले हाताओं करके 
भावोंकी भेदप्रतीति करानेके लिये क्रियावाची श्द॒ और कारकवाची शढ्दोंकी जोड़करा 
करली जाती है। क्षणिक होनेके कारण कियाकाछमें कारक नदीं। अतः उनका सम्बन्ध 
नहीं है तथा वस्तुतः वाच्यवाचक भाव भी नहीं है। इस प्रकार यह बोढ़ोंका 
कथन बिद्वानोंमे शोभा नहीं पाता है। क्योंकि क्रिया, कारक, ज्ञापक, आदि सम्बन्धियों 
और उनके सम्बन्धके वास्तविक खरूपकी प्रतिपत्ति करनेके लिये उनके कहनेवाले शढद्दोंका प्रयोग 
करना सिद्ध द्वो रहा है तथा सब स्थानोंपर अन्‍्यापोद्द ही शद्वका वाध्यअर्थ है| इसका निराकरण 
कर दिया गया है। तिप्त कारण कोई एक विवक्षित पदार्थ किसी एकका स्वस्वामि सम्बन्ध हो 
. जानेे स्वामी सिद्ध हो दी जाता है । इस प्रकार पदा्ोंका निर्देश्यपनेके समान खामौपना भी जानने 
योग्य है | यह सिद्ध कर दिया गया ही हे । यहांतक ख्वामित्का विचार किया | अब तीसरे 
उपाय साधनका विचार चछाते हैं--- 


न किंचित्केनचिदस्तु साध्यते सन्न चाप्यसत्‌। 
ततो न साधन नामेत्यन्ये तेउप्यसदुक्तयः ॥ १३ ॥ 
कार्यकारण मावकों न माननेवाले बोद्ध कष् रहे हें कि कोई भी बन चुकी सद्‌भूत वस्तु किसी 
एक साधन करके नहीं साथी जाती है और सर्वथा नहीं बनी हुयी असत्‌ वस्तु भी किसी कारणसे 
नहीं साधी जा सकती है। तिस कारण संसारमें कोई मी साधन पदार्थ नाममात्रको भी नहीं हे । इस 
प्रकार कोई दूसरे वादी कह रहे हैं । अब आचार्य कद्ते हैं कि ये भी प्रशंसनीय कथन करनेवाले 
नहीं हैं | प्रयक्षसे हो बाल गोपालों तककों कार्यकारणमाव प्रतीत द्वो रहा है । दण्ड, चक्र, मिट्टीसे 
घढडा बनता है, सूत, तुरी, वेमासे कपड़ा बनता हैं | 
साधन हि कारणं तच्च न सदेव काये साधयति खरूपवत, नाप्यसद खरविषाण- 
बत्‌ | प्रागसत्साधयतीति नवा युक्त, सदेव साधयतीति पक्षानातिक्रमात्‌। न ध्ृृत्प्ते 
प्रागसत्‌ भागेव कारण निष्पादयति, तस्यासत एवं निष्पादनप्रसक्तेः | उत्पत्तिकाले सदेव 
करोतीति तु कथनेन क्य न सत्पक्ष। ! कथथ्चिदसत्‌ करोतीत्यपि न व्यवतिष्टते, येन 
रूपेण सत्तेन करणायोगादन्यथा स्वात्मनो अपि ऋरणमसंगात्‌ | येन चात्मना तदसक्तेनापि न 
कार्यतामियति शश्नविवाणवदित्युभयदोषावकाशाद सदसदूप॑ काये नाउनाइुलं, न च कथस्ि- 
दूषि कार्यपसाधयत्‌ किल्चित्साधन नाम कार्मकरणभावस्य तस्वतोसम्भवाभ । तदुक्तरू-- 
वे अन्यत्रादी ही विकल्पोंकों उठाकर कार्यकारणभावमें दूषण दिखा रहे हैं। जिससे कि 
साधनका अर्थ कारण है और वह - कारण सूप दी कार्यको नहीं बनाता दैं। जैसे कि. कारण 





घण२ ॥ तर्वार्थ छोकवार्तिके 
अपने पहिले बने बनाये स्वरूपकों फिर नहीं बनाता है तथा वह कारण खरविषाणके समान असत्‌ 
पदार्थकों भी नहीं बनाता है। यदि यहां कोई नेयायिक यों कद्दे कि प्रागभावका प्रतियोगी कार्य 
होता है । अतः पढ्विले नहीं विद्यमान किन्तु वर्तमान में विधभान ऐसे का्यको कारण साधता है 
यह कहना भी अयुक्त है। क्योंकि इस तरह तो सत्‌ कार्यको ही कारण बनाता है,इस पक्षका अति- 
ऋमण न हुआ और उत्पत्तिके पढ्िले अतत्‌ कार्यकों कारण पहिले ही बना डाछ्ता है, यद्द तो 
नहीं कद सकते दो । क्योंकि यों तो उस असत्‌ कार्यके ही बनानेका प्रसंग आता है। उत्पत्तिके 
समय सत्‌ ही कार्यको कारण बनाता है ऐसा कथन करनेसे तो क्‍यों नहीं सत॒पक्ष दी आया। दोनों 
पश्चोंमें नेयायिक और जैन कार्यका बनाना छिद्ध नहीं कर सकते दें । किसी द्वव्यकी अपेक्षासे 
सत्‌ और पर्यायकी अपेक्षास्ते अपत्‌ कार्यको कारण बनाता है। यह स्याद्वाद पक्ष भी व्यवस्थित 
नहीं होता है | क्योंकि जिस स्वरूपते कार्य सत्‌ हे उस स्वरूपसे उसका करना नहीं हो सकता है 
अन्यथा यानी बने हुये सत्‌ स्ररूपका भी पुनः उत्पादन किया जाय तो कारणकों अपनी आत्माके 
भी पुनः निष्पादन करनेका प्रसंग द्वोगा | तथा जिस स्वरूपसे वह्ट कार्य कथंचित्‌ असत्‌ है, उस 
स्वरूपसे भी वह कततैब्यपनेको प्राप्त नहीं होता है, जैते कि शशके ( खरगोश ) अप्त्‌ सींग नहीं 
किये जाते हैं। इस प्रकार दोनों पश्षके दोषोंकों स्थान मिल जानेसे स्याद्गादियोंका सत्‌ असत्रूप 
कार्यका पक्ष छेना भी अनाकुछ नहीं है यानी आकुछताकों उत्पन्न कराता है। किसी भी ढंगसे 
कार्यको नहीं बनाता हुआ तो कोई साधन नद्वीं हो सकता है। तथा वास्तविकरूपसे देखा जाय 
तो कार्यकारण भावका असम्मत्र है, सो ही हमारे बौद्ध प्रन्थोंमें यों कहा है । 
४ क्ार्यकारणभावो5पि तयोरसहमावतः । प्रसिद्यति करयय द्विष्ठो5दिप्टे सम्बन्धता 
कयम्‌ ॥ ” ऋ्मेण भाव एकत्र वर्तमानोन्यनिस्पृह!। तदभावेददि भावाच्च सम्बन्धो 
: नेकबृक्तिमान्‌ ॥ “ यय्यपेक्ष्यतयोरेकमन्यात्रासो भवर्तते । उपकारी श्पेश्यः स्यात्‌ कर्य 
चोपकरोत्यसन्‌ ॥ ” यथेकायोमिसम्बन्धात्कायकारणता तयोः । प्राप्ता द्वित्वादिसम्बन्धात्‌ 
सम्येतरविषाणयो! ॥ “ दिल्लो हि कश्रित्सम्बन्धो नातोन्यत्तस्थ लक्षणम्‌। भावाभावों 
पष्रियोंग! कार्यकारणता यदि ॥ ” योगोपाधी न तावेव कार्यकारणतात्र किस । भेदाच्चे- 
झन्वयं शद्वो नियोक्तारं समाश्रितः ॥ “ पर्यश्रेकमश्टस्य दर्शने तदर्शने । अपश्यन्‌ 
कार्यमन्वेति विनाप्याख्यादृभिर्जनः ॥| ” दक्षनादर्शने प्रुक्‍त्वा कार्यबुद्धेरसम्भवात्‌ । 
कार्यादिश्रुतिरप्यत्न लाधवार्य निवेशिता ।। तद्भावभावात्तत्कार्यगतियाँप्यनुवर्ण्यते | संकेत- 
विषयाख्या सा साल्लादेगोगतिर्यथा ॥ भावे भाविनि तद्भावो भाव एवं च भाविता | 
प्रसिद्धे देतुफलते प्रत्यक्षानुपक्म्भतः ॥ एतान्मात्रतस्वार्था: कार्यकारणगोचरा। । विकस्पा 
दर्शय॑त्यर्यान्‌ भिध्यार्थान्‌ घटितानिव ॥ मिन्ने का घटना5मिश्ने कार्यकारणतापि का। 
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भावे वान्यस्य विश्िष्टी डिष्टो स्पातां कर्य व तौ॥ ” इति। तदेतदसइपणम्‌ । खामि- 
मते5प्यकार्यकारणभाबे समानत्वात्‌ । तथाहि-- 
दूसरे उपाय खामित्वका निरूपण करते समय सामान्यरूपसे सम्बन्ध पदार्थमें पहिले दूषण दिया 
था। अब साध्यसाधनके प्रकरण अनुसार बौद्ध विशेषत्मम्बन्धमें भी दूषण देते हैं. कि कार्यकारणमाव 
नामका सम्बंध भी समीचीन नहीं है। क्योंकि सम्बन्ध दोमें रहनेवाछा होता दे और कार्यकारणोंका एक 
कालमें साथ न रहनेके कारण द्विष्ठ सम्बन्धका असम्भव है। कारण समयमें कार्य नहीं दे और कार्यकाहमें 
कारण नहीं है। कार्यते कारण पूर्वलमयवरता द्वोता है। बैलठके सीधे और डेरे सींगके समान समान- 
कालवाके पदार्थों कार्यकारण भाव नहीं होता है। तिस कारण साथ रदनेवाले दो सम्बन्धियोंमें रहनेवाला 
सम्बन्ध भछा अमवर्ती क्षणिक कार्यकारणोंमें कैसे प्रसिद्ध होवेगा? अर्थात्‌ नहीं। तथा दोमें नहीं बहने- 
वाले पदार्थमें तो सम्बन्धपना अछिद्ध दी है | अतः दोमें नहीं रइनेवाले कार्यकारणमें सम्बन्धपना कैसे 
सिद्ध हो सकता है ! (१) यद्वां कोई सम्बन्धवादी यदि यों कद्टे कि कारण अथवा कार्यमें वद्द सम्बन्ध 
ऋमसे वत्तेंगा, बोद् कहते हैं कि यह तो ठीक नहीं। क्योंकि ऋमसे मी सम्बन्ध नामका पदाथे एक 
कारण अथवा कार्यमें वर्तता हुआ कार्य और कारणोंमेंसे एककी नहीं अपेक्षा रखकर एकही में 
वर्तनेवाला होकर तो सम्बन्ध नहीं बन सकता है । क्योंकि कार्य ओर कारणमेंसे एकके न होते हुए 
भी वढ़ सम्बन्ध रह जाता माना गया डे और केवल एकमें रहनेवाला तो सम्बन्ध द्वोता नहीं है । 
(२ ) यदि फ़िर भी कोई सम्बन्धवादी यों कहे कि उन कार्य और कारणेमिंसे एक कार्य अथवा 
कारणकी अपेक्षा करके बचे हुए दूसरे कार्य अथवा कारणमें वह सम्बन्ध ऋमसे वर्त्तता है। अतः 
अपेक्षा सह्दित होनेसे दोमें रहनेवाला ही माना जायगा | तब तो हम बोदोंका यह कहना हे कि 
जिसकी अपेक्षा की जाती है, व उपकारी होना चाहिये। क्योंकि उपकारीकी अपेक्षा होती है । 
अन्यकी कार्य अथवा कारणोंको अपेक्षा नहीं होती है । जब कि कार्यकाछमें कारण और कारण- 
काहमें कार्यनामका भाव अविधमान है, तब वे किस प्रकार क्या उपकार कर सकेंगे ! खर- 
विषाणके समान असत्‌ पदार्थ तो यह इसका कार्य है ओर यह इसका कारण है इत्यादि उपकारोंको 
करनेमें समर्थ नहीं है। ( ३) यदि एक सम्बन्धरूप अर्थसे बन्ध जानेके कारण उन कार्यपन ओर 
कारणपनसे मान ये गये ऋ्रमबर्ती पदाथोमें कार्यकारणमाव माना जायगा, तब तो द्वित्व संख्या 
या बड़े छोटे और दूरबर्ती निकटबर्ती पदायोमें होनेवाले काछ, देश, सम्बन्धी परत्व या अपरत्व 
अथवा विभाग, प्रथकूलल, आदिके सम्बन्धसे यह कार्यकारणभाव बेडके सीधे डेरे सींगोमें भी प्राप्त 
हो जावेगा। दोनों सींगोंमे द्वित्व, विभाग, आदि विधमान हें ( ४ ) इसपर कोई सम्बन्धवादी 
यदि यों कहे कि चाहे किसी भी दित्वसंस्या, परत्व, आदिके सम्बन्धसे हम कार्यका- 
रणता नहीं मानते हैं, किन्तु सम्बन्ध नामक पदार्यसे जुड जानेपर कार्यकारणता मानते हैं । 
बौद्ध कहते हें कि यह तो ठौक नहीं। क्योंकि दोमें रइनेवाछा ही कोई पदार्थ सम्बन्ध दोगा। 
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इस दो आदियमें बन्ध जानेसे मित्र कोई उस सम्बन्धका छक्षण नहीं है। ऐसी दरामें इस सम्बन्धका 
द्िलतंख्या, प्रथक्‍्व, आादिकसे अन्तर कैसे व्यवास्यित करोगे ! अर्थात्‌ सम्बन्धसे संख्या आदिमें कोई 
विशेषता नहीं है । यदि किसी कार्य या कारणके द्वोनेपर होना और न होनेपर न होना इस 
प्रकार अन्वय व्यतिरेक द्वारा वे भाव और अभाव हैं विशेष जिसके ऐसे सम्बन्धनो कार्यकारणता 
कट्ठोगे ( ५ ) तब तो समी सम्बन्ध सिद्ध नहीं द्वोते हैं, क्योंकि उन भाव अभावरूप विशेषणाफो 
दी यद्वां कार्यकारणभाव क्यों न मान लिया जाय? असत्‌ सम्बन्धकी कल्पना करनेसे क्या छाभ है ! 
यदि सम्बन्धवादी जैन थों कहें कि द्वोनेपर होना न द्ोनेपर न द्ोना इस भाव अभावसे कार्य- 
कारणभावं सम्बन्धका भेद है, तब तो बहुतसे वाष्यअथ हुए जाते हैं । एक कार्यकारणमाव इस 
शद्द करके अन्वय, व्यतिरेकरूप प्रमेय कैसे क॒द्टा जा सकता हे ? यहां कोई यदि यों नियम करे 
कि राद्व तो प्रयोग करनेवाढेके अधीन होता दे । नियोजन करनेवाछा जित्त शद्दका जिस प्रकार 
प्रयोग करता है । वह शद्व उस प्रकारके अर्थकों भले प्रकार कह देता है । इस कारण अनेक 
अथौमें भी एक शह्गका घुना जाना विरुद्ध नहीं दे तो भी वे दो अन्वय व्यतिरेक दी कार्यकारणमाव 
हुए ( हुआ ) ( ६ ) जिस कारणसे कि जानने योग्य किन्तु कारणसे पद्चिले न देखे गये फिर भी 
वत्तमानमें कार्यनामक पदार्थके दर्शन द्वोनेपर एक कारणपनसे मान लिये गये पदार्थेकों देखता हुआ 
और उस कारणके न देखनेपर कार्यको नहीं देखनेवाछा मनुष्य “ यह उससे उत्पन्न होता है । ” 
इस बातको उपदेशक पुरुषोंके बिना मी जान छेता हे (७) तिप्त कारण दर्शन अदर्शन यानी इनके 
विषय स्वरूपमाव और अभावको छोडकर कार्यबुद्धि कुछ नद्दीं सम्मबती है यह इसका कार्य है। 
इद्यादि शब्वव्यवद्वार मी छाघवके लिये निविष्ट किया गया है । अन्यथा पदपर जनसमुदायको 
इतनी ढम्बी चोडी शद्वमाछा कद्दनी पड़ेगी कि 'दरशन, अदर्शनके, विषय भाव, अभावरूप अन्वय, 
व्यतिरिक इन विवक्षित पदाथौके हैं। इतना शबद्व समूह न कट्टना पढ़े । इसलिये “ यह 
इसका काये है |” “ यद्द इसका कारण हे ।” ऐसा शद्द बोल दिया जाता है। 
( ८ ) अतः अन्वय, व्यतिरेकको छोडकर अन्य कोई कार्य कारणता नहीं है। फिर वह भाव, 
अभावसे क्यों साथी जाती दे ? सम्बन्धवादी पुरुष उसके भाव अभावते द्वेतु द्वारा जो कार्यपनेका 
ज्ञान होना वर्णन करते हैं, वह मी इस कारणका यह्क कार्य है ओर इस कार्यका यह कारण है । 
इध्त संकेतको द्वी विषय करती है । वस्तुभूत कार्यकारण भावको नहीं जताती दे । जैसे कि सास्ना 
[ गछ कम्बल ] सींग, ककुद, [ ढांठ ] पूंछके अन्तमे बालोंका गुच्छा, इत्यादिक करके जैसे गोका 
ज्ञान कर लिया जाता दे । यहां गौ और सासना आदिका कार्यकारणमाव तो नहीं है । ज्ञाप्यज्ञापक 
भाव मंले ही होय। ( ९ ) जिससे कि कार्य नामक पदार्थके मबन द्वोनेपर उस कारणका भाव 
होना द्वी कारणत्व है। ओर कारंणके द्वोनेपर दी कार्यका द्वोना कार्यत्व है। इस प्रकार प्रत्यक्ष 
और अतनुपठम्ससे द्वेतुता, कार्यता, दोनों असिद्ध हो रदी हैं । ( १० ) तिस कारण भात्र, अभाव। 
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ही कार्यकारणता है, उससे मिन्न नहीं | अतः केवरू इतने ही भाव और अभावरूप तत्त्तको 
विषय लेकर उत्पन्न होनेवाले झूंठे विकल्पज्ञान कार्य, कारणोंको विषय कर रहे हैं, और असय 
अर्थको विषय करनेवाले वे विकल्पज्ञान प्रत्येक असम्बद्ध पदार्थोकों भी परस्पर सम्बद्धोंके समान 
दिखला देते हैं ( ११ )। दूसरी बात हम यह पूंछते हैं कि यह कार्यकारणभावको प्राप्त हुआ 
अर्थ कया मिन्न है या अमिन्र है ! यदि मिन्न है तो सर्वथा मिन्न पदार्थमें संयोजना कैंसे हो 
सकती है ! क्योंकि वे तो अपने अपने न्यारे स्वभार्थोमे व्यवस्थित हो रहे हैं। यदि अमिन्न मानोगे 
तो अभिन्‍न यानी अकेलेमें कार्यकारणता भी क्‍या होगी ! अर्थात्‌ नहीं । सम्बन्धबादियोंका यह भी 
विचार हो कि हम भिन्‍नका या सर्वथा अभिन्‍नका सम्बन्ध नहीं मानते, किन्तु एक सम्बन्ध नामके 
पदार्थते जड़े हुए पदा्थोका सम्बन्ध मानते हैं | इसपर भी हम बोद्ध पूछेंगे कि न्‍्यारे पडे हुए मिन्‍न 
सम्बन्धके विमक्त पड़े रहनेपर वे कायेकारणरूप दो पदार्थ भछा मिले हुए ( चिपके हुए ) कैसे 
हो सकेंगे ! अर्थात्‌ नहीं मिल सकते हैं ( १२) | अब ग्रन्थकार कद्दते हैं कि सो इस प्रकार 
बारह कारिकाँओं द्वारा बीद्धोंका जनोंके ऊपर ये दूषण उठाना समीचीन नहीं है | क्योंकि विशेष 
सम्बन्ध कार्यकारणमावमें जैसे ये दोष लगाये जाते हैं, वैसे ही ब्रौद्धोंकी अपने माने गये अकार्य- 
कारणमावमें मी समानरूपसे वे दोष लागू हो जाते हैं । तिसीको स्पष्टकर कहते हैं। प्रतिनारा- 
यणके द्वारा नारायणके ऊपर चलाया हुआ चक्र पुनः उसीपर आघात करता है | वेसे ही सम्बन्ध- 
वादियोंके ऊपर बोद्धोंका बारह कारिकाओं द्वारा कुचक्र चछाना उनके ऊपर ही पडता है। देखिये। 

अकार्यकारणभावों द्विप्ठ एव कयमसहभाविनोः कार्यकारणत्वाभ्यां निषेध्ययोरययो- 
बैतेते। न चादिष्टोडसो सम्बन्धाभावत्वविरोधात। पू्वत्र भावे बर्तित्वा परत्र ऋमेण 
बर्तमानो5पि यदि सोन्यनिस्पृह एवैकन्र तिष्ठन कथमसम्बन्धः? परस्य झनुपपञ्नखाभावों 5पि 
पूर्वत्र बतेमानः पूर्वस्थ च नथ्टत्वेनाभावेदपि परत्र वर्तमानोसावेकब्वत्तिरेव स्यात्‌ । पूर्वत्र 
वर्तथानः परमपेक्षते परत्र च तिष्ठन्पू्व॑मतों5सम्बन्धों द्विष्ठो एवान्यनिस्पृहत्वाभावादिति चेत्‌ 
कयम्रन्नुपकारं तथोत्तरमपेक्ष्यतेडति प्रसंगात्‌। सोपकारकमपेक्षत इति चेत नासतस्तदोपकार- 
कत्वायोगात्‌ । यदि पुनरेकेनाभिसम्बन्धात्पूव॑परयोरकार्यकारणभावस्तदा सब्येतरविषा- 
णयोः स स्यादेफेन द्वित्वादिनामिसम्बन्धात्‌। तथा च सिद्धसाध्यता। द्विष्लो हि कथ्रिदस- 
म्बन्धो नातोन्यत्तस्य लक्षणं बेनाभिमतसिद्धि!। यदि पुनः पूर्वस्याभाव एबं यो भावो- 
भावे5भावस्तदुपाधियोगो 5कार्यका रणभावस्तदा तावेव भावाभावावयोगोपाधी कि ना5कार्य- 
कारणभाषः स्याद, तयोभेंदादिति चेत्‌, शद्धस्य नियोक्तृसमाशितत्वेन 'भदे5प्यमेदवाचिन+ 
प्रयोगा भ्युपगमात्‌ । खयं हि लोको5यमेकमदृष्टस्य दर्शने5प्यपश्यंस्तददर्शन च पथ्यन्‌ बिना- 
प्याख्यातृभिरकायमवबुध्यते। न च तया दश्शनादर्शने झुक्‍्त्वा कचिदकायंबुद्धिरस्ति | न च- 
तयोरकायोदिशुतिदिंस्ध्यते लाघवार्थत्वात्‌ तप्निवेश्वस्थ। या पुनरतद्भावामावादकार्यगतिरुप- 


५५६ तसवार्थ छोकवार्तिके 
वर्ण्यते सा संकेतविषयार्या, यथा असास्नादेरगोग्रतिः। नेताबता दश्वतोकार्यकारणभावों 
नाम। भावे हि अभाविनि वा भाविता अहेतुफलते प्रसिद्धे। प्सिद्धे पत्यक्षाचुपरूम्भा म्यामेव | 
तदेतावस्मात्रतस्‍्वार्था एवाकार्यका रणगोचरा बिकरपा दर्शयन्त्य्थान्‌ मिथ्यार्थान स्वयम- 
घटितानपीति समायातम्‌ | भिश्ने हि भावे का नामाघटना तत्‌ क्वान्यावभासते ? येनासी 
तारिकी स्यात्‌ | अभिन्ने खुतरां नाघटना | न च भिन्नावर्यों क्रेनचिदकायेकारणभावेन 
योगादकार्यकारणभूतौ स्याताम्‌ | सम्बंधविभिम्रसंगात्‌ । तदेब न तास्विको5थों नामाकार्य- 
फारणभावों व्यवतिष्ठते कार्यफारणभाववत्‌ । 

दम भी बौद्धोसि पूंछते हैं कि आपका माना हुआ अकार्यकारणभाव भी दोमें रहनेवाठा €ी 
दोगा। तब कार्यपन और कारणपनेसे निषेधे गये दो असद्ठभावी अथोमें वह मरा कैसे वर्सेगा । | ! 
सहमावियोंमें तो विमागके समान रह भी जाता और वह अकार्यकारणभाव दोमें न रहे, यह तो 
ठीक नहीं। क्योंकि यों तो उसको सम्बन्धामावपनेका विरोध होता है । पहिले मावमें वर्त करके फिर 
दूछरेमें वर्तता हुआ मी वह्द यदि अन्यकी साद्दा नहीं करेगा तो एकमें ठह्टरनेवाढडा वह असम्बन्ध 
मी भछा केसे हो सकता है! अभी तक नहीं उत्पन्न हुए परवर्त्ती पदार्थके न होनेपर भी पूर्व 
समयवर्ती पद्मथमें वर्तता हुआ और पूर्व पदार्थके नष्ट होनेके कारण अभाव द्वो जानेपर भी उत्तर 
समयवर्ती परपदार्थमें वर्तत रहा वह असम्बन्ध एकमें ही इृत्ति होगा। यदि यहां बौद्ध यों कहें कि 
पह्विलेमें वर्त रहा असम्बन्ध परकी; अपेक्षा करता दे और परसमयवर्ती पदार्थमें ठहरर्ता हुआ पूर्व 
समयवर्ती पदार्थकी अपेक्षा रखता है। अतः अन्यकी निल्तृह्वता न होनेके कारण असम्बन्ध दोमें 
रहनेवाला ही है | ऐसे कददनेपर तो हम जेन कटाक्ष करेंगे कि नहीं उपकार करनेवाले तिस प्रकार 
उत्तर पदार्थकी वह अपेक्षा क्‍यों करेगा ! अन्यथा अतिप्रसंग हो जायगा। यानी चाहद्दे कोई भी चाहे 
जिस उप़कार न करनेवालेकी अपेक्षा कर बैठेगा'। यदि सद्दित होकर उपकार करनेवाझेकी वह 
अपेक्षा करता है ऐसा कद्दोगे सो तो ठीक नहीं | क्योंकि उस समय अविधमान पदार्थको उपका- 
रकपनेका अयोग है | यदि फिर किसी (एक पदार्थसे पूरा सम्बन्ध हो जानेके कारण पूर्व 
उत्तर पदाथोंमें अका्यकारणभाव माना जायगा, तब तो बेछके डेरे ओर सीधे सींगोंमें भी 
अकार्यकारणमाव हो जाना चाहिये | क्योंकि द्वित्व, प्रथकत्व, परत्व, अपरत्व, आदि एक पदार्थ करके 
ठीक सम्बन्ध हो रद्दा है और तैसा होनेपर तो हमको. सिध्यसाध्यपना ( सिद्धसाधन ) ही है। 
यानी यों तो सम्बन्ध पुष्ट हो जाता ढै । यही तो हम साधना चाहते हैं। कोई भी जो असम्बन्ध 
होगा वह दो आदि पदायौमें ठह्वर्नेवाछा डी होगा। इससे मिन्न और कोई उसका रुक्षण नहीं 
है । जिससे कि आप बौद्धोंका अमीष्ट सिद्ध हो सके । यदि फिर आप बौद्ध यों कहें कि पूर्ववर्सी 
पदार्थके अभाव होनेपर ही जो परवर्त्ती पदार्थका भाव है । और पूर्वके भाव होनेपर परका जो 
अमाव है, उसको विशेषण रखनेवाढा अयोग ही अकार्यकारण भाव है। तब तो ये भाव, 
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अभाव, ही अयोग विशेषणवाले होकर क्यों नहीं अकार्यकारण भाव मान लिये जांय | असत्‌ 
असम्बन्धकी कल्पनासे क्‍या छाम ? यदि बौद्ध यों कहें कि माव, अभावके साथ उस अकार्यकारण 
भावका विशेष्यविशेषण होनेके कारण उनमें भेद है । अतः वह अयोग ही अकार्यकारण माब नहीं 
हो पाता। इसपर हम जैन भी वही कहेंगे जो कि आपने पह्विले हमारे. ऊपर कठाक्ष किया था। 
शद्व तो नियोक्ताके अधीन होकर प्रवर्तता है । प्रयोक्ता जिस प्रकार एक अर्थ या अनेक अर्थवाले 
शद्वको बोलता है, वह राद्व द्विरिफ, सरोज, तादात्म्य, अब्ज, पुष्कर, आदिके समान वैसे अर्थको 
कड़ देता है । इस कारण भेद होनेपर भी अभेदकों कह्नेवाढे शद्धका प्रयोग करना मान छिया 
गया है । अदृष्ट अकार्यके वर्तमानमें दर्शन होनेपर भी एक अकारणको नहीं देखता हुआ और 
उसके नहीं दीखनेपर देखता हुआ यद्द जन समुदाय व्याख्याताओंके बिना भी यह्द इसका अकार्य है, 
यह इसका अकारण है, ऐसा खर्य समझ लेता है। दर्शन अदशन या इनके विषयमाव अभावकों 
छोडकर कहीं भी अकार्यबुद्धि नहीं होती है, तथा भाव अभाव ही अकार्य हें और अकारण हैं इत्यादि 
शद्वप्रयोग भी उन दोनोंमें विरुद्ध नहीं पढते हैं। क्योंकि उन शब्दोंका निवेश करना छाघवके लिये 
है| जो मी फिर उप्त माव, अमावके न होनेसे अकार्यपनेका ब्ञान होना कद्दा जाता है। वह 
केषढ संकेतको जतानेवाली संज्ञा है | जैसे कि सास्‍्ना आदिकके अभावसे गोसे मिन्न अगो पदार्थका 
ह्वान कर लिया जाता है, इतने करके ही परमार्थरूपसे अकार्यकारणभाव कैसे मी नहीं बनता 
है। अतः अकार्यरूपमावके न द्ोनेपर अकारणका द्वोाना अथवा अकारणके न द्वोनेपर अकार्यका 
होना ही अद्देतु फलपना प्रसिद्ध है । इस प्रकार प्रत्यक्ष ओर अनुपल्म्मसे ही अकार्यता ओर अका- 
रणता. प्रतिद्ध दो जाती हैं । बस इतना ही वह्द केवक तत्त्वअर्थ है। जिसका ऐसे अकार्यकारणको 
विषय करनेवाले विकल्पज्ञान खयं सम्बद्ध पदार्थोकों भी असम्बद्धोंके समान दिखला देते हैं। तभी 
तो वे झूंठे अर्थद्रों विषय करनेवाले है| यह सिद्धान्त प्राप्त हुआ । परिशेषमें यद्द कक्ष्ना हे कि 
मिलन पदार्थमें मा असम्बन्ध भी क्या दो सकता हे ! ओर वह असम्बन्ध भिन्न होकर कहां 
प्रतिमासता है ! अथोत्‌ वह अघटना न्यारी होकर कहीं नहीं दौखती हे । जिससे कि वह अस- 
म्बन्ध वास्तविक हो जाय और अभिन्नमें तो सुलभतासे ही असम्बन्ध नहीं हो सकता हे, तथा भिन्न 
पढ़े हुए अर्थ मी यदि किसी अकार्यकारणमावसे बन्ध जानेके कारण अकार्य और भकारणत्वरूप 
हो जायेंगे, तब तो यों बौद्धोंको वास्तविक सम्बन्धके विधान करनेका असेग भा जाबेगा। तिसत 
कारण इस प्रकार अकार्यकारणभाव मी वास्तविक अर्थ कैसे भी सिद्ध नहीं होता है, जैसे कि 
बोदोंके यहां कार्यकारणभाव नहीं बनता है । 


खस्वभावव्यवस्थितार्थान्‌ विह्यय नान्‍्यः कम्रिदकार्यकारणभायोस्त्विति । तथा 
स्यवहारस्तु करपनाभात्रनिर्भित एवं कार्यकारणब्यवहारवदिति चेत्‌ तहिं व्ास्तर एवं कार्य- 


ण्‌ण८ तस्वार्थ छोकवार्तिके 
कारणभावो5कार्यकारणभाववत्‌ । केवर्क तश्वहारों विकल्पशद्वकक्षणो विकल्पनिर्मित 
इति किमनिष्टम । 

. आप बोद़ यदि यों कहें कि अपने अपने स्वमावमें व्यवस्थित हो रहे अथोको छोडकर 
कोई अन्य अकार्यकारणभाव नहीं है, यही ठीक रहो | फिर अकार्यकारणपनेका जो छोकमें ब्यव- 
हार हो रहा है| वद्द तो केवल कल्पनासे ही गढ लिया गया दी है । जैसे कि कार्यकारणभावका 
व्यवहार कल्पित हो रहा है | इस प्रकार कहनेपर आचार्य कहते हैं कि तब तो वास्तविक ही 
अकार्यकारणभावके समान वस्तुभूत कार्यकारणभाव सिद्ध हो जाता है । हां | केवड उनका व्यवष्दार 
तो विकल्पज्ञान या शद्गत्वरूप द्ोता हुआ सच्ची कल्पनाओंसे बनाया गया है। ऐसा माननेमें क्‍या 
अनिष्ट होता द्ै ? अर्थात्‌ अकार्यकारणभाव और कार्यकारणमभाव ये दोनों ही वस्तुओंके स्वभाव हैं । 
जैसे कि आत्मा और आकाशका अकार्य और अकारणभाव इन दोनोंका स्वभावभूत है, तथा ज्ञान 
[ मतिज्ञान ] और आत्माका कार्यकारणमाव मी आत्मा और ज्ञानका स्वमाव हो रहा है । ऐसे 
अपने अपने स्वमावोमें पदार्थ व्यवस्थित हो रहे हैं । संसारमें स्वमाव और स्वभाववानोंके अतिरिक्त 
अन्य कोई बस्तुभूत पदार्थ नहीं हैं | एक बात यह है कि सर्वज्ञदेव स्वकीय केवलज्ञानसे कार्यकारण 
मावका .व्यवद्वार नहीं करते हैं । क्‍योंकि व्यवहार करनेमें श्रतज्ञानों या नयब्ञानोंका अधिकार है । 
यद्यपि अनेक व्यवद्वार और कल्पनायें वस्तुभूत परिणामोंकी मित्तिपर अवलम्बित हैं । फिर भी 
व्यावद्वारिक ज्ञान या शद्दोंके यथार्थ विषयभूतका निर्णय करनेपर वे ग्रवक्तन्य ठोस वस्तुके हृदयकों 
नहीं पा सकते हें । सर्वज्वदेव ठोस वस्तु या वस्वेशोंकों जानते हैं। देखो, नेगमनयके मविष्थमें 
कोई कोई नहीं परिणमनेवाले संकल्पितविषयोंको पारिणामिक मुद्रासे सर्वज्ञ नहीं जान पाते हैं। 
इस तक्षक [ बढई ] के नेगमनयने प्रत्थको जाना है इसको भले ही स्नज्ञ जान लेवें, किन्तु जो 
काष्ट आवश्यकतावश मुद्रर बनाया जाकर प्रस्थ नहीं हो सका है, उस परिणामको सर्वज्ञ भला 
कैसे जान सकते हैं ! नेगमनयवालेने सर्वज्षको कोई लांच [ पूंस ] तो नहीं देदी है । इसी प्रकार 
हमारे झूंठे सांचे बहुतस संकल्पित विकल्पित विषयोंको भी सर्वज्ञ विषय नहीं करते हैं। इमको 
घन, पुत्र, कठत्र विषयसेवनमें इश्ताकी कल्पना है। शत्रु, कठुओषधि, सदुपदेशमें अनिष्टताका 
व्यवहार हो रद्दा है | हमारी इस इच्छा या ज्ञानकों वे जान डेवें, किन्तु ऊँब पदार्थका वैसा परिणाम 
ही इृष्ट अनिष्ट कल्पनाके विषयस्वरूष नहीं है तो अवक्तब्य ज्ञानधारी सर्वज्ञ द्रमारी कल्पना अनुसार 
उन विषयोंको तदात्मक कैसे जान सकते हैं ? एतावता भर्ले ही वे असर्वज्ञ है जाय, अनेकान्त- 
वादियोंकों यह उपाठम्म असह्य नहीं है । 

वस्तुरूपयोर्रपि कायेकारणभांव तयोरभाव्रो वस्तु चेति न तु युक्त, व्याघातात्‌ 
कविसीलेतरत्वा माववत्‌ । ततो यदि कुतथ्ित्‌ प्रमाणादकार्यकारणभावः परमार्थतः केषां- 
चिदर्थानां सिध्येत तदा तत एवं कार्यकारणभावों5पि प्रतीतेरविश्वेषात्‌ ययैव हि. गयादी- 
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नामसाध्यसाधनभावः परेस्परमतद्भावभावित्वप्रतीतेज्येवतिष्ठत तथाग्रिधूमादीनां साध्य- 
साधनभावो5पि तद्भावभावित्वप्रतीतेबोधकाभावात्‌ । 

वस्तुस्वरूप भी पदायथोका कार्यकारण भाव माननेपर फिर उनका अभाव कष्टना और उन 
कार्यकारणके अभावकी वस्तु कहना यद्द तो युक्त नहीं है । क्‍योंकि ऐसा कहनेमें व्याघातदोष है । 
अथांत्‌ दोनों वाक्य परस्पर विरोधी हैं । जैसे कि किसी पदार्थमं नीढेसे भिन्नपना स्थापकर पुनः 
उसमें नीठेतरपनेका अभाव कहना व्याघातयुक्त होता है । तिस कारण किसी भी प्रमाणसे किन्हीं 
अथौका यदि परमार्थरूपसे अकार्यकारणभाव सिद्ध करोगे, तब तो तिस ही कारण कार्यकारण- 
भाव भी सिद्ध हो जावेगा । दोनोंकी प्रतीतियोंका कोई अन्तर नहीं है | जिस ही प्रकार गौ, मैंस 
पुस्तक, चौकी, आदिका परस्परमें अन्बय, व्यतिरिकसे दोने न होनेपनकी नहीं प्रतीत होनेके कारण 
असाध्यसाधनपना व्यवस्थित हो रहा है | तिसी प्रकार अग्नि, धूम, अनित्यल, कृतकत्व, आदिकोंका 
उसके द्वोनेपर होनापन प्रतीत होनेसे साध्यलाधन भाव मी व्यवस्थित हो जाता है, कोई बाधक 
प्रमाण नहीं हे । अतः ज्ञाप्प ज्ञापक और कार्यकारणभावको प्राप्त हुए पदाथौमें साध्यसाधनपना 
प्रमाणोंसे प्रसिद्ध दे । 

नन्‍्वकस्मादम्रिं धरम वा केवर्क पहयतः कारणत्वं कार्यत्वं वा कि न प्रतिभातीति 
चेत्‌ कि पुनरकारणत्वमकार्यत्वं वा प्रतिभाति ? सातिश्नयसंबिदां प्रतिभात्येबेति चेद, 
कारणत्वं कार्यत्वं वा तत्र तेषां न प्रतिभातीति कोश्नपानं विधेयम्‌ । अस्पदादीनां हु तद- 
प्रतिभासन तथा निश्चयानुपपत्तेः क्षणक्षयादिवत्‌ । 

बौद्ध रोका करते हैं कि किसी भी कारणवश नहीं किन्तु यों ही केवल अप्नि अथवा अकेके 
धूमको देखनेवाले पुरुषको अभ्निमें कारणपन और धूममें कार्यपना भला क्‍यों नहीं प्रतिभासता दै ! 
जब कि वह उसका स्त्रभाव द्वें तो अप्रिके दीखनेपर उसकी कारणता या साध्यता भी अवश्य 
दौखजानी चाहिये। तथा बालकके द्वारा भी धूमके दीख जानेषर उसका कार्यपन या द्वेतुता खभाव 
भी प्रतीत ह्ो जाना चाहिये था। ऐसा कट्ठोगे तब्र तो हम जैन भी कटाक्ष करते हैं. कि आपकी 
मानी हुयी वहिमें अकारणता तथा धूममें अकार्यता क्‍या फिर ब्ात हो जाती हे ! तुम्दी बताओ। 
यदि आप बौद्ध यों कद्दो कि चमत्कारक विशेष बुद्धिमानोंकी तो उनकी अकारणता और ककार्यता 
प्रतिभा जाती दी है । ऐसा कद्दनेपर तो हम जैन कहेंगे कि उन वह्ढि धूमोंमें प्रतिभाशाली 
विद्वानोंकों कारणता अथवा कार्यता नहीं दीखती दै। इस विषयकी आपने सौगन्द करी है। अर्थात्‌ 
विचारशाली पुरुषोंको तो वढ्धां कार्यता ओर कारणता भी दीख जाती है । दां ! दम सारिखे साथा- 
रण लछोगोंको तो तिस प्रकार निश्चय न होनेफे कारण इनका प्रतिमास नहीं द्वोता है। जैसे कि 
खलक्षणका प्रत्यक्ष द्वो जानेपर भी उसके अमिन्न स्वभाव क्षणिकपनेका निश्चय न होनेसे प्रत्यक्ष 
द्वारा उछेज्यज्ञान नहीं दो पाता आपने माना है । यथपि दृष्ठात्त उभयकों मान्य होना चाहिये 


५६० तस्‍्वाय॑ज्षोकवार्तिके 

किन्तु अकेले प्रतिवादीकों भी मान्य द्वोय तो भी वादी अपने सिद्धान्तको पुष्ट करनेके लिये प्रतिवादाके 
प्रति उसका प्रयोग कर अपना प्रयोजन साथ सकता है । 

तयोभयत्र समानम्‌ । ययैव हि तद्भावभावित्वानध्यवसायिनां न कथित्का्यंत्वका- 
रणत्वनिश्रयोस्ति तथा खयमतद्भावभाषित्वाव्यवसायिनामकार्यकारणत्वनिश्रयो5पि प्रति- 
नियतसामग्री सापेक्षकत्वादस्तु पर्मनिश्रयस्थ | न॒ हि सर्वत्र समानसामग्रीप्रभवो निर्णयस्त- 
स्पान्तरंगगहिरंगसामग्रीवेबित्यदर्शनात्‌ । 

तिस प्रकार निश्चय न बननेके कारण कार्यकारणभावका या अकार्यकारणभावका साधारण 
जीवको ह्ञान न होना दोनोंमें एकसा हे । जेसे ही उस कारणके होनेपर उस कार्यके द्ोनेपनका 
नहीं निर्णय करनेवालोंको कुछाल घट या वन्दि धूम आदि किसी भी पदार्थमें कायपन और कारण- 
पनका निश्रय नहीं हो पाता है, तिस्ी प्रकार खयं उसके न होनेपर ह्वोनेपनका नहीं व्यवस्ताय 
करनेवाले पुरुषोंको अकार्यपत्ष ओर अकारणपनका निश्चय भी कद्दीं आकाश और आत्मा नहीं हो 
पाता है । धर्मीके देखनेपर ही शीघ्र उसके धर्मोका भी निर्णय हो जाय, यह्ट कोई नियम नहीं दे । 
क्योंकि वस्तुके धमोका निश्चय होना प्रत्येक नियतसामग्रीकी अपेक्षा रखनेवाला है । सभी स्थलोंपर 
धर्मी और धर्ोकी सद्श सामप्रौसे ही निर्णेय उत्पन्न हो जाय | ऐसी कोई राजाकी आज्ञा नहीं हे । 
उप्र निर्णयके अन्तरज्व और बद्विरंग कारणोंकी विचित्रता देखी जाती है । कट्टी धर्माका ज्ञान होने- 
पर भी धम्ोका ह्वान नहीं द्ोता है और कहीं धर्मका ज्ञान हो जानेपर भी धर्मीका विशदकज्ञान 
नहीं हो पाता है । कोई विद्वान्‌ सूक्ष्मतत्ततोंका निर्णय कर ढेते हैं, किन्तु स्थूछ छौकिक शत्तोंको 
नहीं जान पाते हैं । शेष मनुष्य मोटी ऊपरी बातोंको जानकर सूक्ष्म रइस्योंके ज्ञानसे कोरे रद्द जाते 
हैं। मीतमें बनी हुयी सिगीकी अप्निके उष्णपन धर्मका ज्ञान हो जाय किन्तु छिपी आगका हान 
न हो सके तथा औषधिका चाक्षुष प्रत्यक्ष मर्लें ही हो जाय किन्तु उसके धमोका ज्ञान न होवे । 
अन्तरंग क्षायोपशम ओर बढ़िरंग शिक्षक, भक्ष्य, आचार, आदिकी परिस्थितिस ज्ञानोंकी अनेक 
जातियां द्वो जाती हैं। 

धूमादिद्ञानसामग्रीमात्राक्षत्कायंत्वादिनिश्यालुत्पत्ते! न कार्यत्वादि धूमादिख्वरूप- 
मिति चेत्‌ तह स्षणिकत्वादिरपि तत्स्परूप माथूसतत एवं। क्षणिकस्वाभावे वस्तुत्वमेष न 
स्थादिति चेत्‌ कार्यल्र॒कारणत्वाभावे5पि झुतो वस्तृत्व॑ खरश्रृंगवत्‌। सर्वयाप्यकार्यकारणस्य 
बस्तुस्वाज्ुुपपत्ते: कूटस्थवत्‌ क्षणिकेकान्तवद्ा विश्वेषासम्भवात्‌ । 

बोद कट्दते हैं घूआं, आग, आदिके हानोंकी सामान्य सामप्रीसे उनके कार्यपन, कारणपन, 
आदिका निश्चय उत्पन्न नहीं होता दे ! अतः कार्यत्र या कारणपन आदि तो धूम, अप्लि, आदिके 
खमाव नहीं हैं। ऐसा करनेपर तो ह_म जेन कद्ते हैं कि तब तो तिसी कारण उन नी आदि 
खरक्षणोंके मी क्षणिकपन, सूब्मपन, असाधारणपन, आदि स्वरूप न होओ। क्योंकि आप बोढ़ोंने 
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स्वरक्षणकों जानने वाले निर्विकल्पक प्रत्यक्षसे दी क्षणिकपन, आदिका निश्चय द्वोना नहीं माना हे । 
यदि बौद्ध यों कहें कि क्षणिकपनके विना तो पदाथोंका वास्‍्तविकपना द्वी न हो सकेगा, ऐसा कद्दने 
पर तो इम भी कहेंगे कि कार्य और कारणपनके अमाव होने पर भी वस्तुत्व कह्ठांसे ठहर सकेगा ? 
जैसे कि किसीका कार्यकारण न होनेसे गधाका सींग कोई वस्तु नहीं है । जो सभी प्रकारोंसे 
कार्यरूप या कारणरूप नहीं है उसको वस्तुपना असिद्ध है जैसे कि सांस्योंका माना गया कूटस्थ 
आत्मा अथवा आपका माना हुआ पदा्थोंके एकक्षणस्थायीपनेका एकान्त अबस्तु है। अर्थक्रियाको 
न कर सकने या अर्थक्रिया न होनेके कारण नित्य, कूटस्थ ओर क्षाणिक एकान्तमें अन्तर होनेका 
असम्भव है । अर्थात्‌ जो किसीका कार्य नहीं है अथवा--किसीका कर्थाचित्‌ कारण जो नहीं है 
वह परमार्थरूप पदार्थ नहीं हे । 

नज्न व सदपि कार्यत्वं कारणत्वं वा वस्तृत्वखरूप न सम्बन्धो5द्विप्ठत्वात्‌, कार्यरत 
कारणे हि न बतते कारणत्व वा कार्ये येन द्वि्ट भवेत, कार्यकारणभावस्तयोरेकों बर्तमानः 
सम्बन्ध इति चेल्न तस्य कार्यकारणाभ्यां भिश्नस्याप्रतीते! सतोपि प्रत्येकपरिसमाप्त्या तत्र 
पृच्ी तस्यानेक॒त्वापत्तेः, एकदेश्वेन वृत्तो सावयवत्वानुषक्तेः सावयवेष्वपि वृत्तो प्रछृतपर्य- 
जुयोगस्प तदवस्थत्वादनवस्थानावतारात्‌ । कार्यकारणान्तराले तस्योपलम्भप्रसंगाल् 
ताभ्यां तस्याभेदेडपि कयमेकत्वं भिन्नाभ्यामभिन्नस्य भिन्नत्वविरोधात्‌। खयमभिन्नस्पापि 
भिन्नार्येस्तादात्म्ये परमाणोरेकस्य सकडार्यस्तादात्म्यप्रसंगादेकपरमाणुमात्र जगत्‌ स्यात्‌ 
सकदजगत्खरूपो वा परमाणुरिति भेदाभेदेकान्तवादिनोरुपालम्भः स्पाद्वादिनस्तथानश्यु- 
पगमात्‌ । कार्यकारणभावस्प दि सम्बन्धस्थावाधिततथाविषम्रत्ययारूढस्य खसम्बन्धिनो 
बृतिः कयंचित्तादात्म्यमेवानेकान्तवादिनो च्यते स्वाकारेपु ज्ञानइतिवत्‌ । 

फिर भी बौद्ध अनुज्ञा करते दुए उछाइना देते दें कि कार्यत्व और कारणत्व ये सदूभूत होते 
हुए भी वस्तुस्वरूप तो हें, किन्तु सम्बन्ध नहीं हो सकते हैं। क्योंकि आप जेनोंने सम्बंध दो आदियें 
रहनेवाला माना है और वे दोमें नहीं ठहरते हैं । कार्यपना कारणमें नहीं है और कारणपना कार्यमें 
नहीं ठद्दरता है, जिससे कि वह दोमें ठदृ्दर जाता । यदि कोई सम्बन्धवादी यों कद्दे कि उन 
दोनोंमे वर्त रहा एक कार्यकारणभाव नामका संबंध हो जायगा। बौद्ध कहते हें कि सो तो न कहना। 
क्योंकि काये ओर कारणोंसे मिन्न होते हुए उस कार्यकारणभावकी प्रतीति नहीं हो रही हैं । यदि 
आप जैनोंके कहनेसे उनमें कार्यकारणभावकों विधमान भी मान लें तो भी उस कार्यकारणभाव 
सम्बन्धकी उन कार्य ओर कारणोंमें प्रत्येकमें परिपूर्णरूपसे बृत्ति मानी जायगी ! तब तो वह 
सम्बन्ध अनेकपनको प्राप्त हो जायगा । क्योंकि जो पदार्थ एक हद्वी समय अपने पूरे शरीरसे दोमें 
रहता है, वह एक नहीं हे। वस्तुतः वे दो हैं | हां ! यदि आप जेन उस मध्यवरत्ती एक सम्ब- 
न्वकों कुछ एक देशते कारणमें और दूसरे एक देशसे कार्यमें बर्तनेबाछा मानोगे तो अनेकपनका 

है: 
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प्रसंग तो दूर हो जायगा, किन्तु उस सम्बन्धनो अवयवसह्दितपनेका प्रसंग हो जायगा। जो 
सावयव है, वही एक एक भागसे अनेकोंमें ठहर सकता है। जैसे कि पांच अंग्रुठझी और एक 
इथेडीवाला ढेरा पाणी एक एक देशसे पांच अंगुली और दृथेलीवाले दक्षिण पाणिपर संयुक्त हो 
जाता है | तब तो फिर उन एक एक देशस्वरूप अपने अवयबोंमें भी अवयवीकी एक देशसे ही 
वृत्ति मानी जायगी तो फिर भी प्रकरणग्राप्त प्रश्न उठाना वैस्ताका वैसा द्वी अवस्थित रहेगा। अतः 
अनवस्था दोष उतर आता है | दूसरी बात यद्द है कि कार्य और कारणके मध्यमें रहनेवाे उस 
कार्यकारणमावके उपलम्भ द्वोनेका प्रसंग द्वोवेगा । जैंसे कि दो कपा्टोंके मध्यमें सांकल दौखती दे 
किन्तु धूम और अभ्नके मध्यम रहता हुआ कार्यकारण भाव तो दीखता नहीं है। अन्यथा बालक 
या पशुको भी धूम, अग्निके समान वह दौखना चाहिये था। उन कार्य ओर कारणोंसे उस सम्ब- 
न्थका अभेद माननेपर मी वद्द सम्बन्ध भछा एक कैसे हो सकता हे ! जो दो मिन्न पदायोसे 
अभिन्न है, उसको एकपनका विरोध है । दोसे अमिन्न दो ही होंगे । स्वयं अभिन्न ( एक ) द्वोते 
हुए भी पदार्थका यदि मिन्न अथोंके साथ तादात्म्य माना जायगा, तब तो एक परमाणुका भी 
सम्पूर्ण पदाथोके साथ तादात्म्य हो जानेका प्रसंग द्ोगा | ऐसी दशामें पूरा जगत्‌ केवल एक 
परमाणुखरूप द्वो जायगा | अथवा एक परमाणु द्वी सम्पूण जगतूख़रूप बन बैठेगा। आचार्य - 
कद्ठते हैं कि इस प्रकार भेद एकान्त या अमेद एकान्तको माननेवाले दोनों वादियोंकी ओरसे दिया 
गया उछाहना उन दीके ऊपर छागू द्वोता है । जैनोंके ऊपर नहीं। क्योंकि त्याद्यादियोंके यहां तिस 
प्रकार एकान्त नहीं माने गये है । अनेकान्तवादी तो यों कद्दते हैं कि तिल प्रकारके बाधारदित 
ज्ञानोंमें आरूढ होरदे कार्यकारणभाव नामक सम्बन्धकी अपने प्रतियोगी, असुयोगी, रूप सम्बन्धि- 
योमें कथड्चित्‌ तादात्म्य सम्बन्धरूप द्वी वृत्ति है। जेसे कि बौद्धोंने ज्ञानी अपने आकारोंमें कथ- 
ज्चित्तादात्यरूप वृत्ति मानी है | अर्थात्‌ ज्ञान एक होकर भी अनेक आकारोंमें वर्तता हुआ जेसे 
माना गया है, वैसे दी एक सम्बन्ध भी अनेक सम्बन्धियोंमें कथज्चित्‌ तादात्म्यसम्बन्धसे वर्त रहा है। 
* कुतोथनेकसम्बन्धितादात्म्ये कार्यकारणभावस्य सम्बन्धस्यैकत्व॑न विरुध्यते इति 
चेत्‌ । नानाकारतादात्म्ये द्वानस्यैकत्वं कुतो न विरुद्धयते ! तदक्षक्यविवेचनत्वादिति चेत्‌ 
तत एवान्यत्रापि कार्यकारणयोह्ि द्रव्यरूपतयैकत्वाद कार्यकारणभावस्थेकत्वप्रुच्यते न च 
तस्य शद्भे विवेचनत्वं मृदृद्रव्यात्‌ कुशलघटयोईेृफलभाषेनोपगतयोद्रेव्यान्तरं नेतुमभक्तेः । 
क्रमभुवोः पर्याययोरेकद्रव्यप्रत्यासतेरुपादानोपादेयत्वस्य वचनात्‌ । न चेदंविधः कार्यकार- 
जभाव; सिद्धान्तविरुद्ध । ह | 
जैनोंके प्रति बोद्ध पूंछते हें कि अनेक सम्बन्धियोंके साथ तदात्मकपना हो जानेपर कार्यका- 
रणभाव सम्बन्धका एकपना केसे नहीं विरुद्ध द्वोता है! देखो, सम्बन्धी एक आकाशके साथ तादात्य 
रखता हुआ परम मह्दापरिणाम एक है और अनेक शुद्ध आत्माओंमें तादात्म्य सम्बन्धसे बर्चनेवाले 
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केवकज्ञान अनेक हैं । इसी प्रकार कार्य और कारण इन दो सम्बन्धियोंमें तादात्म्य सम्बन्धसे ठह्रने- 
वाला कार्यकारणभावत्म्बन्ध भी दो द्वो जावेंगे, इस प्रकार कटाक्ष करनेपर तो हम जेन भी पूंछते 
हैं कि आप बोद्धोंके यहां नौछ, पीत, आदि अनेक आकारोंमें तादात्म्यसे वृत्ति होने पर ब्ञानका 
एकपना क्यों नहीं विरुद्ध द्वोता है ! इस पर यदि आप बोद्ध यों उत्तर दें कि उस एक ज्ञानका 
उसके अनेक आकारोंमेंसे पृथग्माव नहीं किया जा सकता है । तब तो हम जैन भी वही उत्तर 
देदेंगे कि तिस द्वी कारण दूसरे स्थल यानी सम्बन्धमें भी यही कद्दा जा सकता है कि एक कार्य: 
कारणभाष सम्बन्धका दो आदि सम्बन्धियेमिंसे प्रथ्र करना अशक्य है। जेसे कि दो पदायोमें 
दित्व संख्या अकेली होकर तदात्मक ठहर जाती दे । वैशेषिकोंने भी द्वित्व या त्रित्वं संख्याका पर्याति 
सम्बन्धसे दो या तीन द्रव्योंमें ठद्वरना माना है | इस बिषयमें जेन सिद्धान्त ऐसा दे कि कार्य और 
कारणके नियम करके द्रव्यरूपपनेसे एक होनेके कारण कार्यकारणभाव संबंधका एकपना कह्दा है। 
उस तसम्बन्धका शद्वके निमित्तसे प्रथकुकरण नहीं होता है ।। द्रन्यपनेसे दोनों एक हैं । घटठकी पूर्व- 
क्सीं पयोय कुशूल द्ेतु दे और उत्तरवर्ती पर्याय घट उसका फल है । इस ढंगसे खीकार कर डिये 
गये कुशूछ और घटकी पट, पुस्तक, आदि दूसरे द्रब्योंमें प्राप करानेके लिये शक्ति नहीं है । 
क्योंकि आगे पीछे ऋमसे होने वाली पर्यायोंमें एकद्रव्य नामक सम्बन्धसे उपादान, उपादेयपनका 
कथन किया गया है । एक द्वन्यकी पूर्वसमयबर्ती पर्याय उपादान कारण द्वै और उत्तरसमयवर्त्ती 
पर्याय उपादेय कारये है, ऐसा श्रीकात्तिकेय खामी और श्री समन्तभद्र खामी आदि मद्दर्षिओंने कहा 
है । अतः ऐसे प्रकारका कार्यकारणमाव जेनसिद्धान्तते विरुद्ध नहीं है । एक द्वन्यकी पर्यायें होनेके 
कारण उपादेय कार्यकी उपादान कारणके साथ एकद्रन्यप्रत्यासत्ति है। यह राद्धान्त पुष्ट होचुका है। 


सहकारिकारणेन का्येस्य कयय तत्स्यादेकद्रव्यप्रत्यासचेर भावादिति चेत्‌ कालम्रत्या- 
सत्तिविशेषात्‌ तत्सिद्धि, यदनन्तरं हि यदवरयं भव॒ति तत्तस्य सहकारिकारणमितर- 
त्कार्यमिति प्रतीतम्‌ । 

यहां किसीका प्रश्न हे कि घट, पट, आदि कायोंका अपने सहकारी कारण कुछाल, दण्ड, 
तुरी, वेमा, आदि सहकारी कारणोंके साथ वह पूर्वोक्त कायकारणभाव केसे ठट्रेगा ? क्योंकि एक 
द्रब्यकी पर्यौयें न दोनेके कारण एक द्रव्य नामके सम्बन्धका तो अभाव दे अयौत्‌ एक द्रव्यकी जो 
कतिपय पयोयें हैं, उनमें एकद्रन्य नामका साक्षात्‌ सम्बन्ध होता दै। जैसे कि एक गुरुके अनेक 
चेलोंमें परस्पर एकगुरुपना सम्बन्ध है अथवा एक माताके अनेक पुत्रों एकोदरत्व या सहोदरत्व 
सम्बन्ध हे | ये परम्परासे होनेवाले सम्बन्ध एकंदन्प सम्बन्धसे न्यारे हैं | इस प्रकार कदनेपर तो 
हम जैन काछप्र्यासत्ति नामके विशेष सम्बन्धसे सहकारी कारण और कायौमें उत कार्यकारणमातर 
छम्बन्धकी कार्यसिद्धि झ्लॉना मानते हैं जिससे अंब्यर्वद्वित उत्तरकालमें नियमसे जो अवश्य उत्पन्न हो 
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जाता है, वद उसका सद्दकारी कारण दे ओर शेष दूसरा कार्य है, इस प्रकार काडिकसम्बेध सबको 
प्रतीत दो (दा है । अतः सहकारी कारणोंके साथ कार्यकी कालप्रत्यासतत्ति बन गयी। 


न चेद सहक। रित्वं कचिदभावप्रत्यासतिः क्षेत्रपत्याससत्तिबा नियमाभावाद । निक- 
टदेश्षस्पापि- चक्षुपों रूपज्ञानोत्पत्तो सहकारित्वदर्शनात्‌ | संदंक्षकादेथासुवर्णस्वभावस्प 
सोवर्णकटकोत्पती । यदि पुनर्यावस्‍्लेत्र यथ्यस्योत्पतों सहकारिह॑इ यथाभाय भू तत्तावस्ेत्र 
तथाभावमेव सर्वश्रेति नियता ज्लेत्रभावप्रत्यासत्तिः सहकारित्य कार्ये निगयते तदा ने 
दोषों विरोधाभावात्‌ | 

यद्द स्कारीकारणपना कहीं मात्रप्रत्यासत्ति अथवा क्षेत्रप्रत्यालतिरूप होजाय सो नहीं सम- 
झता। क्योंकि नियम नहीं है | निकटदेशवाले चक्षुको भी रूपज्ञानकौ उत्पत्तिमें सहकारीपना देखा 
जाता है तथा सोनेके स्वमावरूप नहीं किन्तु छोड्देके बने हुये संडासी, इथोडा, निद्दाई, आदिको 
सोनेके कडेक्ी उत्पत्तिम सइकारीपना देखा जाता है। भावार्थ--दयहद्वां कार्य और कारणका एक 
क्षेत्रषना नहीं है । शरीरके एक देशमें चक्षु दे और संपूर्ण आत्मामें रूपज्ञान है, ऐसे ही संडासी 
' और खड़ुआका भी सूक्ष्मरूपसे विचारनेपर एकक्षेत्र नहीं बनता है, तथा मावसम्बन्ध भी नहीं दे । 
पुद्रकका परिणाम चक्षु है और चेतनका परिणाम रूपज्ञान है एवं सोनेका कडा है और छसंडासी 
आदि लछोड़ेके भात्र हैं। अतः इनमें भाविकसम्वन्ध या क्षेत्रिक सम्बनथ न होकर कालिकसम्बन्ध ही 
मानना चाहिये | हां, फिर यदि इतना व्यापक विचार होय कि जितने ठम्बे चौड़े क्षेत्रमं और जिस 
प्रकारके स्त्रभावका अतिक्रमण न कर जो कारण जिस कार्यकी उत्पत्तिमं सहकारी कारण होता 
हुआ देखा गया है वह कारण उतने ठम्बे चोडे और उस प्रकारके परिणामोंके अनुसार ही सब 
स्थठोपर कार्यकारी है। इस कारण क्षेत्रप्रत्यासत्ति और भावप्रत्यासत्ति भी नियत होरदी हैं। वे कार्यमें 
सहकारीपनकी नियोजक कहीं जातीं हैं, तब तो दम भी कोई दोष नहीं मानते हैं। जैनतिद्वान्तके 
अनुसार इस व्यवस्थामें कोई विरोध नहीं है। भावाथ--उन्‍्हीं आकाशके प्रदेशोंमें अन्यून अनतिरिक्त 
रूगते कार्य ओर कारणोंका होना मछे ही क्चित्‌ उपादान उपादेयोंमें मिल जाय, किन्तु सहकारी 
और कार्योम मिडना दुःसाध्य है | वैसे दी उस एक दी मावपरिणामसे अविभागग्रतिष्छेदोंकी ठीक 
संल्यामें सम्बन्धियोंका मिलना भी कश्टसाध्य है। अतः दो द्वाथ मूमिमें बैठे हुये कुछाछ और घटका 
उतना लंबा चोडा एकक्षेत्र कहा जाता है। पचास द्वाय लम्बे एक अवयवी कपडेके साथ कोरियाका 
या सूर्यके साथ कमछका इतना बढ़ा एक क्षेत्र कहा जायगा | ऐसे ही यथासम्मव भावोंमें मी संसूया, 
परिणाम, जाति, आदिकी सपानताकों लगाकर भाव सम्बन्ध करकछेना चाहिये। पदार्थोके परिणाम 
ओर शिवक्ञके अनुतार थोडीसी न्यूनता, अधिकता, सदन करनी पडती है। अतः योग्यताको देखकर 
कार्य और कारणोंमें क्षेत्र प्रत्यासत्ति और भावप्रत्याससि भी कहीं कहीं छगाकेना | 








तददेद॑ व्यवहारनयसभा भ्रयणे कार्यकारणभावों द्विप्ठः सम्बन्ध! संयोगसमवायादि 
बत्मनतीतिसिद्धत्वात्‌ पारमार्यिक एवं ने पुनः कल्पनारोपितः सर्वयाप्यनवच्त्वाद्‌ । संग्रह 
जुसूत्रनयाभ्रयणे तु न कस्पचित्कशित्सम्बन्धोन्यत्र कल्पनामात्राद इति सर्वमबिरद्धं। ने 
चात्तसाध्यसाघनभावस्य व्यवहारनयादाश्रयणे कर्यंचिदसम्भव इति सूक्त सापनत्वम 
पिगम्पमर्थानां तदपरपंतों सदुक्तय एवं इत्याह । 

तिस कारण इस प्रकार व्यवद्वारनयका वस्तुस्थितिके अनुसार मले ढंगसे आश्रय डेनिपर 
संयोग, समवाय, विशेषण विशेष्य, गुरुशिष्यत्व आदि सम्बन्धोंके समान दोमें 5हरनेबार। कार्यकारण 
भाव सम्बन्ध भी ग्रतीतियोंसे सिद्ध होनेके कारण वस्तुभूत द्वी है, फिन्तु फिर कल्पनाक्षोंसे गढ लिया 
गया नहीं है। क्योंकि सभी प्रकारोंसे निर्दोष सिद्ध हो रहा है। हां ! त्रिकोक तिकांलवर्त्ती सम्पूर्ण 
पदार्थोंके सम्पूर्णभेदोंकी एक सतपनेसे या द्रन्यपनेसे एकपना रूपमें घेरनेवाली संभरक्दनय और 
सूक्ष्म या स्थूछ एक ही पर्यीयको विषय करनेवाली ऋजुसूत्र नयका रुद्वारा छेनेपर तो कोई मी 
किसीका सम्बन्ध नहीं दै। कोरी कल्पनायें चाह जैसी कर लो, जो कि देय हैं । ओर केवछ कल्पना 
के अतिरिक्त ( सिवाय ) कोई भी किसीका सम्बन्धी नहीं है | सब अपने अपने स्वभाबोंमें छीन हैं । 
यही निश्चय नय कट्ठता है। इस प्रकार अनेकान्तमें सम्बन्ध और असम्बन्ध समी अधिरुद्ध होकर 
बन जाते हैं । यहां साधनके प्रकरणमें न्यवष्टारनयसे साध्यताघनमावका आश्रय करनेपर साध्यपन 
और साधनपनका किसी अपेक्षासे असम्भव नहीं है। इस कारण जीव, सम्यग्दशन, आदि पदायोंका 
किसी नियतसम्बन्धी कारणमें साधनपना जानने योग्य है | श्री उमास्वामी मह्ाराजने बहुत अच्छा 
कद्दा था | उसको जानबूझकर छिपानेवाछे बौद्ध समीचीन भाषण करनेवाले ही नहीं हैं। इसी बात 
को आगेकी कारिकार्मे प्रनयकार और भी स्पष्टरूपतासे कहते हैं । 


मोक्षादिसाधनाभ्यासाभावासक्तेस्तदर्थिनां । 
तत्नाविद्याविलासेष्टो क मुक्तिः पारमार्थिकी ॥ १४ ॥ 
संविच्चेत्सम्विदेवेयदोषः सा यद्यसाधना | 

नित्या स्यादन्यथा सिद्ध साधन परमार्थतः ॥ १५ ॥ 
निल्यसवंगतात्मेष्टो तस्याः संवित्त्यसम्भवात्‌ । 

क व्यवस्थापनानंशक्षणिकज्ञानतत्तवत्‌ ॥ १६ ॥ 


व्यवहार नयसे मी साध्यसाधन भावका अपलाप ( प्रतीत कर चुकनेपर भी न मानना ) 
यदि करोगे तो बौद्धोंके यहां उस मोक्षके अमिछाषी जीवोंकों मोक्ष, श्ानार्जन, धनोपाजन जआदिके 
साधनोंका अम्यास करनेके अमांवका प्रसंग होगा | उन दीक्षा, तल्लज्ञान, क्रय विक्रय जादि साथ- 
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नोमें यदि अविधाका विलास ( खेल ) इष्ट किया जायगा तो कारणोंके झूठे ह्ोनेपर वात्तबिक मोक्ष 
कहां हुयी ! यदि मोक्षके साधनोंकों ह्वानसवरूप मानोंगे, तब तो मोक्ष मी विशिष्ट ह्ञानखरूप ही 
होगी । इसमें कोई दोष नहीं हे। किन्तु वद॒ सम्वितद्वरूप मोक्ष यदि साधनोंसे रद्वित है तब तो 
नित्य हो जावेगी। क्योंकि “* सदकारणवन्नित्यम्‌ ” जो सत्‌ होकर अपने बनानेवाले कारणोंसे रद्वित 
है, वह नित्य द्ोता दै। यदि अन्यथा यानी दूसरे प्रकारसे मोक्षको कारणर्साद्वेत माना जायगा, 
तबक्की बोदोंके यहां वास्तविकरूपसे साधन सिद्ध दो जाता है। यादि उस संबित॒कों अद्दैतवादियोंकी 
ओरसे नित्य और सर्वव्यापक आत्मारूप इष्ट किया जायगा तो उस संवित॒स्वरूप मुक्तिकी सम्बिति 
होना अप्तम्मव है। इस कारण बौद्घोंके निरंश और क्षणक्षयी ज्ञानतत्तके समान ब्ह्मवादियोंकी निल्म, 
व्यापक, सम्विति रूप, मोक्षकी भी व्यवस्था भछा कहां हुयी ! अतः मुख्यरूपसे साध्यतलाधनभाव 
माननेपर ही मोक्ष और उसके अष्टांग साधन या श्रवण, मनन, आदिका अभ्यास होना बन 
सकता है । अन्यथा नहीं । 

न ६ क्षणिकानंझसम्पेदन॑ खतः प्रतिभासते, स्वेस्थ श्रान्त्यमावालुषंगात्‌ | तड़- 
सिल्य॑ं सर्वगतं अल्ेति न तत्सम्वेदनमेव सुक्तिः पारमार्थिकी युक्ता, तत! सकलकर्मवि- 
भयोक्षो प्लुक्तिरररीकत्तेव्या । सा बन्धपूर्विकेति तात्तिको बन्धो5स्‍्युपगन्तव्यः तयोः 
ससाधनत्वात्‌। अन्यया कादाचित्कत्वायोगात्साधनं तासििकमम्युपगन्तव्यं न पुनरविद्या- 
विलासभात्रमिति सृक्त साधनमधिगम्यम्‌ । 

बोद्वोंका माना गया क्षणिक और जंश रहित सम्वेदन खयं अपने आप तो नहीं प्रतिभासता 
है। यदि सम्बेदन खयं प्रतिभासता होता तो सत्र जीबोंको उसमें श्रान्तिके न होनेका प्रसंग हो 
जाता । भावार्थ--जों खय्य प्रतिभास जाता है, उसमें बालगोपाछ भी श्रान्ति उत्पन्न नहीं करते 
हैं। अपने तीव्र दुःखवेदनके समान बिना रोकओकके मानलेते हैं । उसी सम्बेदनके समान अद्दैत- 
बादियोंका नित्य और सर्वव्यापक्त पर(त्रह्म भी स्वये नहीं प्रतिमासता है। इस कारण बोढ़ों या 
अद्दैतवादिओंकी ओरसे उस सम्वितका संवेदन होना ही वास्तविकरूपसे मुक्ति है। यह कदना 
मी अयुक्त है | तिस कारण क्षणिकबादी और नित्यवादी दोनोंको सम्पूर्ण कमोका प्रागमावके साथ 
प्रदृष्टाासे मोक्षण दो जाना ही मुक्ति स्वीकार कर लेनी चाहिये और बद्द यग्रोक्ष तो बन्धपूर्वक ही 
होगी। क्योंकि पढ़िले बन्चा हुआ ही पाँछे मुक्त द्ोता हे । इस कारण बन्धतत्व भी वास्तविक 
स्वीकार करना चाहिये | वे बन्ध और मोक्ष दोनों अपने उत्पादक कारणोंसे सहित है। अन्यथा 
यानी उनको यदि कारणसद्वित न माना जायगा तो कमी कभी होनेपनका अयोग हो जायगा 
अर्थात्‌ जिस पदार्थका कोई कारण नहीं है, वह्द या तो नित्य है अथवा असत्‌ है। किन्तु बन्ध 
ओर मोक्ष सत्‌ द्वोते हुए व्यक्तिरूपसे कभी कमी किसीके होते हें । अतः वे कारणसह्वित हैं। 
यहांतक साथ दिये अधिगमक साधनको वास्तविक स्वीकार कर छेना चाहिये। फिर - वह केवल: 


तत्वाथीचिन्तामानि ५६७ 
अविधाका विछास ही नहीं है, जैसा कि बोद्धोने कहा था । इंस प्रकार साधनब्ञानसे जानने योग्य 
साधनका श्रीउमास्वामी महाराजने सूत्रमें बहुत अच्छा निरूपण किया है । अर्थात्‌ बौद्ध, अद्वैतबादी 
आदि पमीको साधन जानने योग्य है | तभी वस्तुके तछको स्पश करनेवाला ज्ञान हो सकेगा | 
बिना साधनको जाने ऊपरी ठठोल्से ठोसब्ान नहीं होने पाता है। 


आधाराधेयभावस्य पदाथोनामयोगतः । 
तत्ततो विय्वते नाधिकरणं किज्चिदित्यसत्‌ ॥ १७ ॥ 
स्फुटं द्रव्यमुणादीनामाधाराधेयतागतेः । 
प्रसिद्धिबाघितत्वेन तदभावस्य सर्वथा ॥ १८॥ 
अब अधिगमके चौथे उपाय अधिकरणका विचार चलाते हैं । तहां प्रथम निश्चयवादकि 
समान बोद्धोंका कट्टना है कि भूतल, घट, चौकी, पुस्तक, आत्मा, ज्ञान, आदि पदार्थोके आधार आधेय 
भावका वस्तुत: अयोग दे । अत: जगवमें वास्तविकरूपसे कोई किसीका अधिकरण नहीं? है। 
आचाय॑े कद्वते हैं कि इस प्रकार बौद्धोंका कथन इझंठा है। क्योंकि द्रन्यगुण, जातिब्याक्ति, आत्रवृक्ष, 
आदि पदा्थोका स्पष्टरूपसे आधार आधेयभाव जाना जा रहद्दा है। अतः उस अधिकरणका अभाव 


समी प्रकारकी छोकप्रसिद्ध प्रतीतियोंसे बाधित है । यहां दो अनुमान बना ढेना | तब पढ्िंले अनु- 
मानका देतु सत्म्रतिपक्ष-था बापितद्ेव्वामास हो जायगा। 


न हि द्वव्यमप्रसिद्धं ग्ुणादयों वा प्रत्यभिज्ञानादिभ्त्ययेनाबाधितेन * तब्चिरुपणात्‌ । 
नाप्याधाराधेयता द्रव्यगुणादीनामम्रसिद्धा यतः सवेयाधिकरणमसदिति पश्षः असिद्धि- 
बाधितो न स्यातद । हेतुश्नासिद्ध: पदाथोनामाधाराधेयभावस्य विचारयमाणस्थायोगादिति । 
स्थाल्यां दाषि पटे रूपमिति तत्मत्ययस्प निर्वाधस्य तत्साधनत्वात्‌ कार्यकारणमावविश्लेषस्थ 
साधको<यं प्रत्यय इति चेत्‌ स एवाधारापेयभावो5स्तु । सांइतो5साविति चेत्‌ न कार्य 
कारणभावस्य तात्विकस्य सापितत्वात्‌ तद्िशेषस्य ताप्विकतसिद्धेः । 

वैशेषिकोंके यहां द्रव्य पदार्थ माना द्वी है, किन्तु जैनोंके यद्वां भी द्रन्यपदार्थ अप्रत्तिद्ध नहीं 
है अथवा गुण, किया, पर्याय आदिक भी अप्रपिद्व नहीं हैं । प्रत्यमिज्ञान, अनुमान, आदि बाघा 
रद्दित प्रमाणोंसे उन द्रव्य, गुण, आदिकी सिद्धिका निरूपण किया है तथा द्रव्य, गुण, 
आदिकोंका आधाराधेयमाव मी अपग्रसिद्ध नहीं है। जिससे कि समी प्रकारेंसि अधिकरण 
असत्‌ है, यद्द बौद्धोंकी प्रतिज्ञा करना: छोकप्रसिद्वियोंसे बाधित न होता, ओर पदाथोका आधार 
आधपेयभाव विचारा गया होकर नहीं बन पाता हैं, यद्द बोद्धोंका देतु अस़िद्ध न होता। 
भावाये--प्रेतीतियोंसे आधार आवेयभाव जब सिद्ध हो चुंका दे, तो बौद्धोंका पंक्षेप्रमोण बाधित 





५६८ तस्वार्थ ओकवाहीके 

है ओर आधारआपधेयभावके खण्डनके लिये दिया गया हेतु असिद्ध है । थाढी [ कुंडी ] में दही 
है। कपडेमें रूप दे, इक्षमें आम्रफल दे, आत्मामें छुख है, झत्यादि प्रकार बाधारदित प्रसिद्ध 
ज्ञान ही उस आधारआधेयभावके साधनेवाले हैं | इसपर कोई बोद्ध यों कहें कि ये थारीमें दही हे 
इलयादि ज्ञान तो विशेष कार्यकारणभावके साधक दैं। यानी पूर्वलमयकी रीती थाली दष्दीआ 
जानेपर दिसद्दित थालीकी उत्पादक है। घटड्ञानसे रद्दित आत्मा उत्तरक्षणमें घटड्ञानवाले 
आत्माका जनक हैं । आपको भी पर्योयदृष्टिसे आत्माका उत्पाद मानना अमीष्ट है। ऐसा कहनेपर 
तो हम जैन कहते हैं कि अच्छा, वही आधार आधेयभाव हो जाओ । अर्थात्‌ स्याद्यादियोंके मतमें 
कार्यकारणमावषका व्याप्य आधारआवेयभाव बन जाओ ! कोई क्षति नहीं । जब कि सम्पूर्ण 
पदाथोमें अर्देक्रियायें द्वोती रइती हैं, तो सान्तर अवस्थाको छोडकर निरन्तर अवस्थारूपसे उत्पन्न 
होना या कार्यप्रागभावकी दशाके पीछे कार्य सद्भावरूप पर्याय होना अथवा और कुछ समर्योतक 
सदृश अर्थक्नियायें होते रहना माना जाता दे । कार्यकारणमाव व्यापक है और आधाराघेयमाव 
व्याप्य है। चक्षुका और ज्ञानका अथवा दण्ड ओर घटका कार्यकारणमाव है । किन्तु आधाराधेय- 
भाव नहीं हे । क्चित्‌ आत्मा और ज्ञान तथा आकाश और अवगाद कार्यका कार्यकारण होते हुए 
भी आधाराधेय भाव दे । इसपर बोद्ध यदि यों कढ़ें कि वह कार्यकारणमाव तो कल्पित हे । 
परमार्थ नहीं, भ्न्थकार कद्दते हैं कि सो न कद्षना। क्योंकि हम वास्‍्तविक कार्यकारणमावकों अभी 
साध चुके हैं । इस कारण उस सामान्य और वस्तुभूत कार्यकारणभावके विशेन्ष आधार आधेयभाव 
का वस्तुभूतपना सिद्ध हो जाता है । * 

कय तह गुणादीनां द्रव्याधारत्वे द्रव्यस्याप्यन्याधारत्व॑ न स्यायतो5नवस्था 
निवार्येद । तेषां वा द्रव्यानाधारत्वप्रसक्तिरिति चेत्‌-- 

बौद्ध कटाक्ष करते हैं कि गुण, क्रिया, आदिकोंका आधार यदि द्र॒ब्य माना जायगा तो 
दब्यका भी अन्य आधार क्‍यों न होगा ! और उस द्रब्यका भी तीसरा द्ब्य आधार क्‍यों न होगा ! 
जिससे कि अनवस्थाका निवारण किया जा सके ओर यदि द्रव्यके आधारभूत अन्य द्वब्योंकों न 
माना जायगा तो उन गुणोंका आधार मी सबसे प्रथम द्रव्य न माना जाय । यह प्रसंग होता दे 
अर्थात्‌ द्रव्योंके आधारोंकी कल्पना करते हुए अनवस्था होगी । ओर यदि तीसरी चौथी या सौबीं 
कोटिपर आधारान्तर न मानकर अनवस्था दोषको हटाया जायगा तो पहिलेसे ही गुणोंका आधार 
दब्य न मानना अच्छा हे । बोदोंके इस प्रकार आक्षेप करनेपर श्रीविधानन्द जाचार्य॑ समाधान 
करते हैं कि--- 

नानवस्थाप्रसंगोत्र व्योश्नः खाभ्रयतास्थितेः । 


सर्वजोकाश्रयस्यान्तविहीनस्य समंततः ॥ १९ ॥ 


तरवार्थचिन्तामणिः ५६९ 
यहां अनवस्था दोषका प्रसंग नहीं दे। क्योंकि छद्द दब्योंके समुदायरूप सम्पूर्ण छोकका 
आधार ओर सत्र ओर दशों दिशाओंसे अन्तरदित ऐसे आकाशको स्वयं अपना आश्रयपना सिद्ध 
“कर दिया जाता है । अतः गुणोंके आधार द्रन्‍्य हैं। और द्वन्योका आधार आकाश दै। सर्व 
व्यापक होनेसे आकाशका कोई अन्य आश्रय नहीं है | तह स्वप्रतिष्ठ है। अतः तीसरी कोटिपर 
अवस्थिति हो ज़ाती है। वस्तुस्थितिके अनुसार आधार आधेयपन बन गया और अनवस्था दोष भी 
नहीं रहा | बात यद्द है कि जैनसिद्धान्त अनुसार अछोकाकाशके अन॑तानन्त प्रदेश भी संख्यामें 
परिमित हैं जो कि अक्षयअनंत जीवराशिसे अनन्तगुणी पुद्वछराशिसे भी अनन्तगुणी हैं | पोलकी 
नापमें पोल नहीं दे। श्रीज्रिलोकसारमें द्विरूपबर्गधाराकों गिनाते समय अनन्तराजू ढम्बी अलोका- 
काशकी श्रेणीको और प्रतराकाशको नापा है । उक्त श्रेणी और प्रतरकों गुणा करदेनेसे चोकोर बर- 
फ्रौके समान पूरे अछोकाकाशके सर्वप्रदेश गिन लिये जाते हैं। अनन्तानन्तराजू लम्बे और उतने ही 
चोडे मोटे आकाशके बाहर फिर कोई पदार्थ नहीं है । आंख मीच लेनेपर तुमको कोई पूछे कि क्या 
दीखता है ! उसका उत्तर “ कुछ नहीं ” यद्दी है। कोई बालक कद्द देता द्वैे कि हमको तो 
आंख मीचनेपर काला काला दौखता है| बस्तुतः यह्द श्रम हैं। ज्ञानामाव दहै। मध्यम अनन्तानन्त प्रदेशी 
होनेपर भी आकाश परिमित है । केवलज्ञानी जिनेन्द्रदेव आकाशकी अन्तिम मर्यादाको उसी प्रकार 
इससे भी अधिक स्पष्ट जान रहे हैं जेसे कि दम किसी प्रासाद ( हृवेी ) की छेऊ दिशाओंकी 
अन्तिम सीमाको आखोंसे देख रद्दे हैँ या परमाणुके आकारवाली बरफीके छःऊ पेलोंको स्पष्ट जान 
रहे हैं। यद्द अनन्त आकाशका स्पष्टीकरण है। 
स्वाश्रयं व्योम, समन्ततोन्तविद्दनत्वान्यथानुपपत्ते! | समन्ततोन्तविह्दीन॑ ततद्‌ सक- 
छासवंगतार्याभावखभावत्वे सत्येकद्रव्यरूपत्वात्‌ | रूपादिपरमाणुनां रसादिपरमाणुभाव- 
रुपत्वादविरोध इति चेत्‌ ते तहिं रूपरसादिपरमाणवः सर्वे सकृत्परस्परं संछष्ठा व्यवहिता 
वा स्थु3, न तावत्संसष्टा कार्त्स्येनेकदेशेन वा संसर्मेस्य स्वयं निराकरणाद । व्यवहितत्दे 
तु तेषामनन्तानामनन्तप्रदेश व्यवधायक किष्चिद्ररीकतैन्यं तदेव व्योम तेषामभाव इति 
सिद्ध सकछासबंगतार्योभावस्वभावत्व व्योज्नः । 
आकाश ( पक्ष ) अपने दी आधार ठद्टरा हुआ है. ( साध्य ) क्योंकि सभी ओरसे अन्त- 
रद्वितपना अन्यथा यानी स्वाश्रयपनके बिना बन नहीं सकता दै ( हेतु )। इस द्वेतुको पुनः अनुमान 
बनाकर छिद्ध करते हैं कि वह आकार ( पक्ष ) सब ओरसे अन्तविह्ीन दे ( साध्य ) क्योंकि 
सम्पूर्ण अन्यापक पदार्थीके अभाव ( भेद ) स्वरूप द्वोता सन्‍ता वह एकद्वन्यरूप पदार्थ हे। 
( देतु ) बौद्ध कहते हैं कि रूप, रस, आदिकी परमाणुएं रस, गन्ध, आदिकी परमाणुओंके स्वभाष- 
रूप हो जाती हैं । अतः कोई विरोध नहीं है । भावा्य---आप जैन और हम बौद्ध दोनोंने 
निरवयब परमाणुओंको आदि मध्य और अन्तसे रद्षित स्वीकार किया दे | फिर अन्त विद्दौनपना 
क्छ 





माफ तस्‍्चार्थ छोकवार्तिके 





पिद्ध करनेके लिये एकद्रव्यरूप हेतुका अन्यापक अथाके अमावस्वरूप यद्द विशेषण क्यों दिया जाता 
हैं ! अव्यापक अथेके भावस्वभाव होते हुए भी परमाणुओंमें अन्तविह्लीनता बन जाती है। कोई 
विरोध नद्दीं आता है। परमाणुका घट आदिकके समान कोई अन्त अंश नियत नहीं है । परमाणुका 
अपना स्वरूप द्वी आदि है और वही मध्य है तथा अपना पूरा शरीर ही अन्त है। “' अत्तादि अत्त- 
मज्झ अत्तत्त णेव इन्दिये गेज्झं । ज॑ दन्व॑ अविभागी त॑ परमाएँ विजाणादि ॥ “' यद्ध॒परमाणुकी 
परिभाषा आपने मानी दे । बोद्धोंके इस प्रकार कद्दनेपर तो हम जेन पूंछते हैं कि तब तो वे रूप 
परमाणुएं या रस, गन्ब, आदिकी परमाणुएं सम्पूणे एक द्वी समय क्‍या परंस्परमें संस्तगैयुक्त हैं ! 
अथवा अन्‍न्तराल्सक्षित द्वोंगे ! बताओ ! प्रथम पक्षके अनुसार थे परमाणुएं आप बोद्धोंके मतानुकूछ 
सम्बन्धित तो नहीं दढें। क्योंकि सम्पूर्ण देशोंसि या एकदेशसे उनके संसर्ग होनेका आपने स्वय॑ निषेध 
कर दिया ढै। अर्थात्‌ एक परमाणुका दूसरे परमाणुके साथ यदि पूरे भागोंमें सम्बन्ध मान लिया 
जायगा तो परमाणुके बराबर श्णुक बन जायगा। मेरु, सरसों, थणुक, ये सब परमाणुके 
बराबर द्वों जायेंगे । अथवा विवक्षित परमाणुका अन्य परमाणुके साथ यदि एक मागसे सम्बन्ध 
होना माना जायगा तो पुनः उस विवक्षित परमाणुके अनेक देशोंकी कल्पना प्रथमसे ही करनी 
पडेगी, तभी तो उसके एक एक भाग बन सकेंगे । और उन देशोंमें भी एक एक अंशसे पुनः 
संसग माननेपर अनवस्था द्वो जायगी । अतः सम्पूर्ण परमाणुओंका एक समय सम्बन्धित द्वोना तो 
बनेगा नहीं तथा द्वितीयपक्षके अनुसार उन परमाणुओंका व्यवधानसक्वितपना माननपर तो उन 
अनन्त परमाणुओंका परस्परमें न्यवधान करानेवाछा कोई अनन्त ग्रदेशवालछा पदार्थ स्वीकार करना 
चाह्ियि ओर वही इमारे यद्वां आकाश माना गया हे । वह आकाश उन अन्यापक परमाणुओंका 
अभाव ( भिन्‍न ) स्रूप है। इस प्रकार आकाशको सम्पूण अन्यापकअर्थोका अभाव-स्वरूप- 
पना हिद्ध हो गया। 

न च तसस्‍्यानन्ताः अदेश्ञाः परस्परमेकश्नो व्यवहिता यतस्तद्यवधायकान्तरकल्पना- 
यामनवस्था कर्यचिदेकद्रव्यतादात्म्येनाव्यवाहितत्वात्‌ अन्यथा तदव्यवधानायोगात्‌ | भवि- 
तव्यं वाउव्यवधानेन तेयां प्रसिद्धसच्चानां व्यवधानेनवस्थानात्‌ | येन चेकेन द्रव्येण तेषां 
कथब्चित्तादात्म्यं तन्नों व्योभेति तस्येकद्रव्यत्वसिद्धिरिति नासिद्ध व्योज्नो सबंगतार्था भाव- 
सवभावत्वसाधनम्‌। ततस्तदनन्तं सर्वोकाधिकरणमिति नानवस्था तदाधारान्तराजुपपत्ते!। 

उस न्यापक अखण्ड आकाशद्रन्यके अनन्तानन्त प्रदेश परस्परमें एक एक होकर व्यवधान 
युक्त दे सो नहीं समझ्नना। जिससे कि उन आकाश प्रदेशोंका भी परस्परमें व्यवधान करानेवाले 
अन्य पदार्थकी कल्पना करते सन्‍्ते अनवस्था दोष हो जाता | यानी आकाशके प्रदेशोंका पुनः 
व्यवधान करानेवाला कोई अन्य पदार्थ नहीं है | एक॑ ठोस आकाश द्रन्यमें उसके अनन्त प्रदेशोंका 
कथ>िचत्‌ तादात्य सम्बन्ध हो जानेके कारण स्वतः व्यवधान रह्वितपना है। अन्यथा यानी एक 


तस्‍्वार्यचिन्तामाणः ५७१ 


जल जज वकील दल का यम आम न अक कक अक कक क 
तन >> सजी 43४ कसम ५५ े “न टरिन-+ न थे 3... स्‍«५क 4+ तक जे 2 १+>-ेअक, 


द्रब्यमें तादात्म्य सम्बन्धके माने बिना उन प्रदेशोंका अन्यवधान होना नहीं बन पावेगा | किन्तु 
अखण्ड अछिद्र द्ब्यके उन प्रदेशोंका अव्यवधान अवश्य होना चाहिये । यदि प्रसिद्ध सत्तावाड़ 
उन अनन्त प्रदेशोंका पुनः अन्य व्यववायक पदार्थते व्यवधान होना माना जावेगा तो अनवस्था 
दो जायगी अर्थात्‌ वह दूसरा ब्यवधायक पदार्थ भी ढम्बा चौडा व्यापक होगा । उसके भी अनेक 
प्रदेशोर्मे मध्यवर्ती व्यवधानको डालनेवाढा तीसरा व्यववायक माना जायगा । इस ,ढंगसे अनवस्था 
दोष है और एक द्रव्यके साथ तादात्मकपना माननेपर कोई दोष नहीं आता दे । जिस एक अखण्ड 
द्रन्यके साथ उन अनन्त प्रदेशोंका कथश्चित्‌ तादात्म्य सम्बन्ध है, वष्दी हम स्थाद्वादियोंके यहां 
आकाश द्रव्य है। इस प्रकार उस आकाशको एकद्रव्यपनेकी सिद्धि हो गयी । इस कारण देतुका 
विशेष्य दक एकद्रन्यपना आकाशरूप पक्षमें वृत्ति हो जानेसे असिद्ध हेत्वाभास नहीं है। अव्यापक 
अर्थोंका अत्यन्तामभाव या वैद्येषिक मतानुस्तार अन्योन्यामावस्वरूपपना भी आकाशमें साधन कर दिया 
है । वैशेषिकोंके यह्धां भूतलमें घट नहीं है, आकारामें ज्ञान नहीं है ऐसे सप्तम्यनत और प्रथमान्त 
पदोक्े उच्चारण द्वोनेपर अत्यन्तामाव माना गया है। पट घट नहीं, आकार आत्मा नहीं है, इस प्रकार 
प्रथमान्त पदोके स्थलपर अन्योन्याभाव माना है । किन्तु जैनोंने घट, पुस्तक, पट आदि 
पुद्ठलकी पर्यायोंमें परस्पर अन्योन्याभाव माना हे | क्‍योंकि घट भी काडान्तरमें पटस्वरूप हो सकता 
है । किन्तु जो द्रव्य या पयौयें तीनों काछोमें जिस रूप न हो सकें उनका परस्परमें अत्यन्ताभाव 
छीकार किया है । तिस कारण सत्यन्त विशेषणसह्िित हेतुके पक्षमें व्ते जानेसे वह आकाश अन्त- 
रद्दित अनन्त सिद्ध हो जाता है । जो अनन्त है, वद्दी छह द्रन्योके समुदायरूप सम्पूणं छोकका 
अधिकरण है। अनन्त होनेके कारण द्वी वह स्वये अपना भी आधार है | इस कारण अन्य 
आधारोंकी कल्पना करते करते अनस्था दोष नहीं है | क्योंकि फिर उस आकाशके अन्य आधा- 
रोंकी उपपत्ति नहीं है । दूसरी तीसरी या चौथी आकाशरूप कोटिपर द्वी रुककर आकांक्षा शान्त 
हो जाती है | निश्चय नयसे देखा जाय तो सबसे छोटा परमाणु ओर सबसे बडा लोक या आकाश 
भी अपनेमें ही आप ठहरे हुए हैं। असंस्यात योजन ऊंचे लोकके नीचे छगा हुआ साठ हजार 
थोजन मोठा वातवलय विचारा क्या कर सकता है ! ओर फिर वातवछूयकों भी तो अन्य आधार 
चाहिये । अंगरखामें छगी हुयी गोठके समान नीचे केवल शोभाको प्राप्त हो रद्ा है। यदि वह आठ 
पृथित्रियोंसे नीचे या छोकके नीचे अथबरा चारों ओर न भी द्ोता तो भी अनन्त अछोकके ठीक 
बीचमें यह लम्बा चौडा भारी लोक डठा रह सकता था। एक ग्रदेश भी इधर उधर द्विल डुढ नहीं 
पाता | किंतु आचार्य मद्गारा जने वस्तुस्थितिके अनुप्तार ऊपर नीचे ठहरनेवाले पदाथोकी यथार्थ व्यवस्था बता 
दी है। गोदमें जगता हुआ बालक सोते हुए बालककी अपेक्षासे अपने शरीरको अधिक डाट रहा है, 
तभी तो उसका भार उतना होते हुए मी रूघु प्रतीत द्वोता है । शरीरके अंग, उपांग, धातु, उप- 
धातु, और मल, मूत्रोंको शरीरप्रकृति अपने बलानुसार डाटे रद्दती दै। द्वां | अति रुप्ण अब- 
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स्थामें उनको रोके रखनेकी शक्ति न रहनेपर वे खसक जाते दें । पानीकी गोल बूंदके समान 
लब॒ण समुद्रका जल सोलह हजार योजन ऊंचा उठा हुआ डट रद्दा दे। वेलन्धर जातिके नाग- 
कुमारोंके नगर तो नियोगमात्रको साधते हैं । अतः पदाथोको स्वाश्रय मानना दी आवश्यक है। 
फिर भी मूर्त, भारी, पदार्थके अथःपतनको रोकनेके लिये व्यवद्टार नयसे आधारकी आवश्यकता 
है । अनेक पदाध अपने अपने आधार द्रब्योमें हैं । और “ छोकाकाशेअगाहः ”” के अनुसार सर्व 
पदार्थ आकरामें हैं तथा आकाश स्वयें अपना आधार है। 
व्योमवत्सवंभावानां स्वप्रतिष्ठानुषंजनम्‌ । 
कर्तुं नेकान्ततो युक्त सर्वग॒त्वानुषंगवत्‌ ॥ २० ॥ 

आकाशके समान सभी पदा्थौकों एकान्त रूपते स्वयं अपनेमें प्रतिष्ठित रइनेका प्रसंग 
करनेके लिये आपादन करना युक्त नदीं है | जैसे कि सभी पदार्थोको आकारइद्वन्यके सदश सर्व 
व्यापकपनेका प्रसंग देना समुचित नहीं है । भात्रा्---जैसे आकाशके समान सभी पदार्थ सर्व 
व्यापक नहीं द्वो सकते हैं, तेसे द्वी स्वप्रातिष्ठ भी नदीं हो सकते दें। निश्चय नयके अनुसार 
व्यवस्थाको हम पूर्वमें कद चुके दे | यह व्यवद्वार नय और प्रमाणसे आधार आधेयकी निरूपणा 
है। विशेष बात यह्द है कि त्रिलोकसारमें आकाशकी श्रेणी और प्रतरको नापा द्वै | अतः बरफाके 
समान सत्र ओरसे चौकोर अलोकाकाश तिद्ध द्वो द्वी जाता है | यद्द प्रबल युक्ति है तथा वीरनन्दी- 
पिद्वान्त चक्रवर्तीके बनाये हुये आचारसार प्रन्थमें तृतीयाधिकारका चौबीसवां श्छोक दे कि 
« व्योमामू्ते स्थितं नित्ये चतुरख्ले सम घनं | भावात्रगाइद्देतुश्वानन्तानन्तप्रदेशकम्‌ ॥ “' इससे भी 
अलोकाकाशका चोकोरपना आगमतिद्ध दे । उसीके तेरइवें रछोक अनुसार सबसे छोटे परमाणुका 
संस्थान भी चोकोर उन्होंने बताया है । “ अणुश्वच॒पुट्ठलोमेब्वावयवः प्रचयशक्तितः । कायश्च 
स्क्वभेदोत्य श्वतुरस्तस्वतीन्द्रिय: ” || अत: अखण्ड निरवयब परमाणु भी निरंश द्ोता हुआ बरफौके 
समान छः पेलवाला चौकोर मानना चाहिये | सबसे छोटे परमाणु और सबसे बडे आकाशका 
संस्थान ( व्यज्ञनपयाय ) सद्श द्वै । अब इसमें कोई संशय नहीं रद्दा । 

निश्रयनयाद सर्वे भावाः खप्रतिष्ठा इति युक्त न पुन! सर्वया व्योमवत्तेषां सर्वगत- 
सामूत्तेत्वादिप्रसंगस्यापि दुनिवारत्वात्‌ । सर्वद्रव्याणां स्वेगतत्वेको दोष इति चेत्‌ प्रतीति- 
विरोध एवामूर्तत्वादिवदिति वक्ष्यामः । प्रतीत्यतिक्रपे तु कारणाभावात्‌ सर्वमसमध्णसं 
मानमेय प्रछापमात्रमुपेक्षणीय स्थादिति यथाप्रतीतिसिद्धमधिकरणपषिगम्यमर्थानाम । 

निश्चननयसे सम्पूर्ण पदार्थ ख़यं अपने आपमें मे प्रकारसे प्रतिष्ठित हो रहे हैं। यह 
कहना युक्तिपूर्ण है। किन्तु फिर समी प्रकारसे आकाशके समान खाश्रित हैं | यद्द तो ठीक नहीं । 
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यदि व्यवहार नयसे भी उन पदार्थोकों ख्वाश्रयपना माना जायगा तो आकाशके समान उन समी 
पदायौके सर्बगतपन, अमूर्त्तपन, सबको अवकाश देनापन, आदि प्रसंगोंका भी कठिनतासे निवारण 
हो सकेगा । यह्दां सांख्य यदि यों कहें कि सम्पूर्ण द्रल्योंकों सर्वव्यापक द्वो जानेपर कौन दोष आता 
है ! बताओ ! ऐसा कइ्नेपर तो हम यह्द स्पष्ट उत्तर कद्दते हैं कि प्रमाणप्रसिद्ध प्रतीतियोंसे विरोध 
दोना द्वी महान्‌ दोष दे । जैसे कि संत्तारी जीव या पुद्लको अमूत्तेत्व साधनेमें और धर्म, अधर्म, 
आकाश, तथा .ालको मूर्तंपना साधनेमें प्रतीतियोंसे विरोध आता है। घट, पठ, देवदत्त, 
इन्द्रदत्त, आदि पदार्थ अल्पक्षेत्रमं ठहरे हुए सबके द्वारा जाने जा रहे हैं । आकाशके व्यापकपने 
और शेष द्वब्योंके अव्यापकपनका पांचमे अध्यायमें और भी हम स्पष्ट निरूपण कर देंगे। प्रतीति- 
योंका अतिक्रमण करनेपर तो व्यवस्थापक कारण न द्वोनेसे कोरे ज्ञानसे जान ढिये गये सम्पूर्ण 
पदार्थ मान लेना अन्याय द्वै । व्यथ बकवाद दे । अतः ऐसा नीतिरद्वित कथन ्राह्म नहीं, किन्तु 
उपेक्षा करने योग्य द्वी समझा जायगा | इस प्रकार प्रतीतियोंके अनुसार अधिकरण सिद्ध द्वो गया 
हे । अतः पदार्थोकी अधिगतिका चोथा उपाय जानने योग्य है। यहांतक अधिकरणका निरूपण 
हुआ । अब स्थितिका न्याख्यान करते हैं । 


अस्थिरत्वात्पदार्थानां स्थितिनेवास्ति तात्तिकी । 
क्षणादृष्वीमितीच्छान्ति केचित्तदपि दुर्घटम्‌ ॥ २१॥ 
निरन्वयक्षयेकान्ते सन्‍्तानाद्ननवस्थितेः । 

पुण्यपापाद्नुष्ठाना भावासक्तेनिरूपणात्‌ ॥ २२ ॥ 


तहां बौद्ध कहते हैं कि सम्पूण पदाथोंको अस्थिरपना दोनेके कारण एक क्षणसे ऊपर 
किसीकी भी वास्तत्रिक थ्थिति नहीं है । इस प्रकार कोई बौद्ध इष्ट करते हैं, सो वद्द अस्थिरपना 
कठिनताछे भी घटित नहीं द्वो पाता है। क्योंकि पाषाण, लोद्दा, आदि पदार्थ अनेक क्षणोत्रक ठह्दरने 
बाले प्रतीत द्वो रहे हें । बोद्ध लोगोंके यहां एक क्षणमें ही अन्वयरद्वितपनेके साथ क्षय द्वो जानेका 
एकान्त मानने पर पन्तान, समुदाय, आदिकी सुन्यत्रस्था नहीं हो पाती है | इस कारण क्षणिक 
पक्षम पुण्यकर्म करना, पाप, मोक्ष, ऋण देना, आदि अनुष्ठान करनेके अमाबका प्रसंग आता है । 
इसका श्रीसमन्तभद्र भगवानने देवागमर्मे अच्छा निरूपण किया है । 


सम्पृत्या सन्तानमप्रुदायसाधम्यप्रेत्यभावानां पृण्यपापप्ुक्तिमा र्गानुष्ठानस्य चास्युप- 
गनाद परमार्यतस्तदभावासक्तिनानिष्टेति चेत्‌, किमिदानी सम्बेदनाद्ैतमस्तु परमार्थ सत॒, 
निरन्वयविनश्वराणामेकक्षणस्थितीनां नानापदा्थानामनुभवाद्‌ तदपि नेति चेत्‌ तह हुं 
सन्तानादि सबब निरंकृश्न॒त्वात्‌ वच्च निरन्वयक्षमैकान्ते सम्बृत्यापि न स्वात्‌ । तथा च 
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निरूपितं । “ सन्तानः समुदायश्र सापम्येज्च निरंकुश्नः | प्रेत्ममावशञ्ञ तत्सवे न ॒श्यादे- 
कत्वनिह्ववे ॥ ” इति । 

बौद्ध यदि यों कहें कि कालिकप्रत्यातत्तिसे मान ली गयी अनेक क्षाणिक परिणामोंकी लड़ी 
रूप सन्‍्तान ओर दैशिक प्रत्यासत्तित्ति गह लिया गया अनेकक्षणिक परिणामोंका समुदाय तथा 
समानधर्मोका कल्पित किया गया ्लाधर्म्य एवं मर करके पुनः जन्मधारण करना रूप्र प्रेत्यभाव 
ओर भी पुण्य, पाप, मोक्षके मागोका अनुष्ठान करना इन सबको दम वस्तुकों न छूनेवाली व्यव- 
द्वार कल्पनासे स्वीकार करलेते हैं | अतः परमार्थरूपसे उनके अभाव द्वो जानेका प्रसंग हमको 
अनिष्ट नहीं दे । ऐसा कहनेपर तो दम जैन पूंछते दे कि इस समय क्‍या आप बौद्धोंके यहां 
सम्बेदनका अद्बैत दी परमार्थ भूत पदार्थ हुआ समझा जाय। इसपर सीौन्नान्तिक बौद्ध यदि यों. कहें 
कि अन्वयरद्वित होकर विनाश स्वभाववाढे और केवल एक क्षण दे स्थिति जिनकी ऐसे अनेक घट- 
खलक्षण आत्मक परमाणुयें पटखखलक्षण आत्मक क्षणिक सूक्ष्म असाधारण परमाणुर्ये आदि पदार्थोका 
अनुभव हो रहा दे । अतः वह सम्वेदन अद्दैत भी नहीं है । इस प्रकार कद्दने पर तो बौद्धोंको बाधक 
रहित होनेके कारण सभी सनन्‍्तान, समुदाय, आदिक पदार्थ अभीष्ट हो जावेंगे। किन्तु दूसरे ही 
क्षणमें द्रब्यपनेके अन्चयसे रद्धित द्वोकर नाश द्वो जानेका एकान्त पक्ष माननेपर कल्पनासे भी वे 
सनन्‍्तान आदिक न बन सकेंगे और तिप्त ही प्रकार श्री समन्तभद्राचार्य स्वामीने देवागममें मी यह. 
निरूपण किया है कि मालामें पुव हुए डोरेके समान प्रौव्यपनके एकत्वको यदि छिपाया जायगा तो 
बौद्ध मतमें सन्‍्तान, समुदाय, साधम्य, मरकर पुनः जन्म लेना, ये सभी बाधारद्वित होते हुए सिद्ध 
नहीं दो सकेंगे । भावाय--श्षणवर्ती पदार्थ जब समूछचूछ नष्ट द्वो गया और द्रव्यद्श्सि भी वह्द 
आगे पीछे विद्यमान नहीं है । ऐसी दशा सर्वथा न्यारे न्यारे सन्‍्तानियोंकी सन्‍्तान नहीं बन सकती 
है। जैते कि अन्य सन्तानके सन्‍्तानियोंका संयोजन ग्रकृत सन्तानमें नहीं दो सकता है और अवयवीकों 
नहीं मानकर क्षणिक परमाणु रूप अनब्रयव ही माने जाते हैं। उनका कथभपि एकनत्रीकरण नहीं 
बनना स्वीकार किया जाता है । ऐसी दशामें एकत्व परिणतिके विना समुदाय नहीं बन सकता है । 
तथा अताधारण या विसदृशपनेका आम्रद् करनेत्राले बोद्धोंके यद्वां सदश परिणामरूप एकलके 
छिपानेपर सपर्मी पदायोंका साधर्म्य नहीं बनता है । जेते कि सर्वथा विक्तद्दश पदाथींका साधर्म्य 
नद्टीं बन पाता है | एंवं दोनों भवोंमें अनुयायी एक नित्य आत्माको न स्वीकार करनेपर मरकर 
पुनः उत्पन्न होना भी नद्दीं बन पाता दे ओर ऋण भी देने लेने तथा माता, पुत्र, ब्रह्मचर्य, आदि- 


पदार्थ भी अत्यिर पक्षमें नहीं बनते हैं ? 


ननु च बीजांकुरादीनामेकत्वाभावेषि संतानः सिद्धस्तिछादीनां सपुदायः साधम्ये च 
तदत्सवेत्र तरिपतद्ों किमेकत्वेनेति चेन्न, सबेबी नांकुरादीनापेक॒छेतानल्वापत्तेः, सकलूतिरा- 
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दीनां वा सह्चुदायसाधम्पप्रसक्ते!। प्रत्यासत्तेविशेषात्केषांचिदेव संतान! सम्मुदायः साधम्ये 
स विश्विष्टमेति चेत्‌, स कोन्यो अन्यतैकद्रव्यक्षेत्र भावपत्यासत्तेरिति नान्वयनिन्हवों युक्तः । 


बोद्ध अपने मतका अवधारण करते हैं कि बीज, अंकुर, ल्घुदृक्ष आदिका एकत्व न होनेपर 
भा सन्‍्तान सिद्ध दोजाता है अर्थात्‌ अंकुर अवस्थामें वीजके सवेथा नष्ट हो जानेपर और हूघुरक्ष 
( पौदा ) की दशामें अंकुरका नाश द्वो जानिपर मी एकवद माना जाता है, तमी तो उस बाजके 
अनुरूप फल लगते हैं तथा न्यारे न्यारे तिछ, सरसों, आदिका समुदाय भी बन जाता है और 
तिल आदिका साद्श्य होनेसे साधर्म्य बनना भी राय है। प्रत्युत भेद होनेपर द्वी सन्‍तान आदिकी 
भले प्रकार सिद्धि होती है | तिस हीके समान समी स्थलॉपर क्षणिक, छोटे, और विभिन्न धर्मवाले 
पदार्थीके होनेपर भी उन सन्‍्तान आदिकी सिद्ठि होजायगी तो फिर दब्यरूप करके एकत्व माननेसे 
जैनोंको कया छाम दे ? यानीं एकत्व मानना व्यर्थ है । आचाये कहते हैं कि इस प्रकार तो नहीं 
कहना | क्योंकि यों तो सभी गेंटू, जो, चने, के बीज और अंकुर आदिकोंकी परस्पर एक सनन्‍्तान 
बन जानेका प्रसंग आवेगा। जैसे गेंहू और गेंहूके अंकुरका भेद है, उसी प्रकार गेंहू और जोके 
अंकुरका मी भेद दे । फिर इनकी एकसन्तान क्‍यों न बन जाबे ! तथा सम्पूर्ण तिछ, घट, रुपया, 
घोडा आदिकोंका भी सप्तुदाय वन जाना चाहिये | इसी प्रकार इनके सघर्मीपन बननेका भी प्रसंग 
दवोगा, जो कि बौद्धोंकों इष्ट नहीं हैं । यदि आप बौद्ध यों कह्ढें कि किसी विशेषसम्बन्धसे किन्हीं 
दी विवक्षित पूर्वोत्तरमावी सनन्‍्तानियोंका सन्‍्तान बनता है और विशेषसम्बन्धके वश दी किन्हीं 
नियत पदार्थोका ही समुदाय अथवा विशिष्ट साधर्म्य बनता है | भनन्‍य तटस्थ पदाथोंका नहीं, ऐसा 
कहनेपर तो हम जैन कहेंगे कि वह विशेष सम्बन्ध एकद्रव्यप्रत्यातत्ति, एकक्षेत्रप्नत्यासत्ति, और 
एकभावप्रत्यासत्तिके अर्तिरिक्त मा अन्य कौन हो सकता है! भावाथे--एक द्रन्यमें उसकी मूत, 
वर्तमान, भविष्यत्‌ अनेक पयोयें तदात्मक हो रही हैं । अतः उनका एकद्रन्य सम्बन्ध होनेके 
कारण सन्तान बन जाता: है| अन्य द्रब्यकी पयोयें उस सनन्‍्तानमें अन्त्रित नहीं हो पाती हैं। 
और कुछ हूम्बे चौडे एक क्षेत्रमें सत्ातीय अनेक पदार्थोके ठह्ररनेपर उनका एकक्षेत्र सम्बन्ध हो 
जानेके कारण समुदाय बन जाता है। अन्यक्षेत्रवर्तती पदा्थंका इस समुदायमें योग नहीं है । तथा 
समानरूपसे परिणमन करनेवाले पदार्थोका एकमावग्रत्यासत्ति होनेसे साधर्म्य बन जाता है। सर्वथा 
मिन्नोंका नहीं । इस प्रकार बौद्धोंफो ओत पोत रहनेवाले एकपनेके ध्रुव अन्चयका निह्वव करना 
युक्त नहीं हे । ५ 

न हाव्यभियारी कार्यकरारणभावः सन्‍्ताननियमहेतुः सुगतेतरचित्तानामेकसंतान- 
स्वप्रसंगादिति समर्यितं पाक । 


बौद्ध मतमें न्‍्यभिचार दोषसे रद्दित कार्यफारणमाव सम्बन्ध तो सनन्‍्तानकी नियतन्यवस्था 
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करनेका ढ्वेतु नहीं हो सकता है। क्योंकि यों तो बुद्ध और अन्य संसारी आत्माओंके भी एक सन्‍्तान 
पना बनजानेका प्रसंग होगा, इसको हम पूर्वप्रकरणमें समर्थन करचुके हैं। भावाथे---उत्तरबरत्ती - 
पर्यायका पूर्वसमयवर्ती पयीय कारण है, ऐप्ता निर्दोष कार्यकारणभाव जिन सन्‍्तानियोंमें घट जाय 
उन पदार्थोका सन्‍्तान यदि माना जायगा, तब तो सर्वज्ञबुद्धके ज्ञानके कारण संस्तारी जीवोंके ज्ञान 
भी हैं। क्‍योंकि बोद्धोंका मत दे कि ज्ञान अपने कारणोंको ही विषय करता दै। बुद्धका ज्ञान संसारी 
जीबोंके ज्ञानकों जानता है, ऐसी दशा स्वकीय पूर्बापर भावी ज्ञानोंके समान संसारी जीवोंके ज्ञान 
और बुद्धके ज्ञानकी भी एक सन्‍्तान बन जानी चाहिये जो कि आपको इृष्ट नहीं है | सर्वथा भेद- 
वादिओंके यहां उपादान कारण या निमित्तकारण ( अवयब ) का विवेक भी तो क्षाणीक पक्षमें 
नहीं किया जासकता है। अतः व्यमिचारदोषसे रद्वित कार्यकारण भाव भी एकसन्तानका नियामक 
नहीं सम्मवता है । 

नाप्येकसामग््यधीनरत्व सप्लुदायैकत्वनियपनिबंधन धूमेंधनविक्रारादिरूपादीनां नाना- 
सम्मुदायानामेकसमुदायत्वानुषंगात्‌ प्रतीतमातुरुगरूपादिवत्‌ । 

और एकसामग्रीका आधीनपना भी समुदायके एकपनकी नियत व्यवस्थाका कारण नहीं 
हो सकता है। यों तो अनेक प्तमुदायोंम वर्तनेवाले धूमके रूप आंदिक और गौीले बिकृृत ईघन 
आदिके रूप आदिकोंका भी एक समुदायपन इहोनेका प्रसंग द्वोगा, जैसे कि प्रमाणसे जान ढिये गये 
विजोरा नीबूके रूप, रस, आदिका समुदाय बन जाता दै। अर्थातू-आग झुलग जानेपर गीले 
ईधनके रूप और धघुँवेके रूप आदिकी सामग्री एक है, किन्तु उनका प्तमुदाय न्यारा न्‍्यारा माना 
जाता है । ऐसे ही क्षेत्र भूमि, जछ, वायु, आतप, आदि एक सामग्रीके होते हुये मी अनेक बीज, 
या अंकुरोंके समुदाय न्यारे न्यारे माने जाते हैं । अत: एक सामग्राकी अधीनता एक समुदायका 
कारण नहीं हो सकती है । 

एतेन समानकालत्व तन्निमित्तमिति प्रत्युक्ते । एकद्रव्याधिकरणत्वं तु सहश्षवामेक- 
सम्नुदायत्वव्यवस्थाहेतुरिति सत्येवान्विते द्रव्ये। तिलादिरूपादिसझ्ुदायैकत्वानियमः साधम्य 
न पुननौनाद्रव्याणां । समानहेतुकत्वादिति वार्तामात्रं, विसदश्हेतूनामपरि बहुरूं साधर्म्य- 
दर्शनात्‌ रजतशुक्तिकादिवत्‌ | समानपरिणामसस्वात्‌ साथसम्यें भावषत्यासत्तिविश्वेषादेव 
साधम्य । न च समानपरिणामों नाना परिणामिद्रव्याभावे सम्भवतीति न तद्गादिनामेक- 
दृव्यापहुवः श्रेयान्‌ । 

समानकालपना तो एकसन्तानपन या एक समुदायपनका व्यवस्थापक नियम ड्डो जायगा। 
यह भी इस पूर्वोक्त कथनसे खण्डित कर दिया गया समझ लेना चादिये | क्योंकि एक द्वी समयमें 
गेंद, जो, चने आदि उत्पन्न द्वो रहे हें तथा देवदत्त, यज्ञदत्त, द्वाथी, घोड़ा आदि परिणमन कर 
रदे दें | फिर भी इन विजातियोंका सन्‍्तान या समुदाय इष्ट नहीं किया गया दै। 
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हां, साथ द्वोनेवाली पर्यायोंके एक समुदायपनकी व्यवस्थाका कारण एकद्र॒न्यको अधिकरण मानकर । 
रहनापन तो है, किन्तु यह तीनों कालमें अन्वयरूपसे ठह्स्नेवाले द्वन्यके माननेपर ही बन सकता 
है, अन्यथा नहीं | और तिछ, सरसों, आदिके रूप, रस, आदिकोंका न्यारा न्यारा समुदाय या सजा- 
तियोंके कर्थंचित्‌ एकत्वका नियमरूप साधम्य भों अच्बेता क्षेत्रत्तम्बन्धके माननेपर बनता है। किन्तु 
फिर चाहे जिन अनेक द्रव्योंका तो समानघर्मवारीपना नहीं बन पाता है। यदि कोई समान 
दैतुवाले पदाथोंका साधर्म्य कह्टे सो यह तो केवल न्यर्थ बकवाद है | क्योंकि विसदश कारणोंसे उत्पन्न 
हुये पदा्ोका भी प्रायः करके साधर्म्य देखा जाता दे, जेसे कि चांदी खानसे उत्पन्न होती है और 
सीप जलमें उत्पन्न होती दे, चांदी धातु है सीप इड्डी हे । चांदी पवित्र है, सीप सदा अपवित्र है। 
एकेन्द्रियजाति नाम करके उदयसे जीवका चांदी शरीर बना था और सीपका शारीर द्वीन्द्रिय जाति 
नामकमसे बना था । किन्तु इनका चाकचक्य होनेसे साधम्य॑ माना जाता है। सर्प, रण्जु, आदिका भी 
साधर्म्य देखा गया दै। यदि समान परिणतिके विद्यमान होनेसे पदार्थोका साधर्म्य माना जायगा तब तो 
एक विशेष भावत्रत्यासत्तिसे ही साधर्म्य द्वोना इष्ट किया गया, किन्तु वह समान जातिवाला परिणाम नो 
देरतक एक सदृश परिणमन करनेवाले अनेक द्रव्योंके न माननेपर नहीं सम्भवता है। इस कारण 
उन सन्‍्तान, सपुदाय, और साथर्म्यको कद्नेवाले बौद्धवादियोंकों एकद्रव्ययनका अपहृब करना 
कल्याणकारी नहीं है। अपना सिद्धान्त मानकर कद्दना ओर उत्तर समशना फिर आक्षेप करना आदि 
क्रियायें तो अनेक क्षणोंतक ठरनेवाले ह्वी बौद्धोंके बन सकेंगीं। ओर तभी उनको कल्याणमार्ग 
प्राप्त दो सकेगा अन्यथा नहीं। 


प्रेत्यभावः कथमेकत्वाभावे न स्यादिति चेत्‌ तस्य मृत्वा पुनर्भवनलक्षणलात्‌। 
सन्‍्तानस्पैव झृत्वा पुनभवन न पुनद्वेब्यस्येति चेश्न, सन्तानस्पैकद्रव्याभावे नियमायोगस्प 
प्रतिपादनाव । कर्यचिदेकद्रव्यात्मनो जीवस्थ प्रेत्यमावसिद्धे! । 


यदि कोई यों प्रश्न करे कि अन्वित एक द्वब्यपनेके न माननेपर भला प्रेत्ममाव क्‍यों नहीं 
बनेगा ! इसपर हमारा यद्द उत्तर है कि उस प्रेत्यमावका स्वरूप मरकर पुनः जन्म छेना है. मरने- 
वाला वह्दी एक जीव यदि जन्म लेवे तब तो प्रेत्ममाव बनता है, अन्यथा नहीं । सनन्‍्तानका दी मरकर 
पुनः जन्मधारण करना है फिर एक जीव द्वव्यका नह्दीं यह्ट तो न कद्दना। क्योंकि एक द्व्यके न 
माननेपर किन ही विवक्षित सन्‍्तानियोंका द्वी यद्द पूर्वॉपर छडीरूप सन्तान है, इस नियमका अयोग 
है। इसको दम अभी स्पष्ट कद्ट चुके हैं। वस्तुतः देखा जाय तो कर्थंचित्‌ एकद्रव्यवरूप जीवका ही 
मरकर पुनः जन्म प्रहण करना सिद्ध होता दहे। एक क्षणमें ही रइनेबाछा सन्‍्तानी मर तो जायगा 
किन्तु पुनः उसीका उत्तरकाछमें जन्मधारण नहीं दो सकता है । वद्दी बबूछा नष्ट होकर पुनः बबूला 
नहीं हो सकता दे । दा, उसका जलद्रब्य भरें दी फिर बबूछा पर्यायको धारण करके । 
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पृण्यपापाधलुष्टानं पुनरपि संवाहकदक्रियाफलानुभवितनानात्वे रृतनाक्षारुताभ्या- 
* गमप्रसक्तेदरोत्सारितमेव । तत्संतानैक्ये चैकद्रव्यत्वस्थ सिद्धेने निरन्वयक्षयैकांतस्तद्मादि 
मभिरम्युपगंतव्यः | ततः स्वेथा संतानाझपममे द्रव्यस्य कालांतरस्थायिनः प्रसिद्धेने क्षणा- 
दृध्वेमस्थितिः पदायौनाम्‌ । 

फिर क्षणिकवादमें पुण्य, पाप, ऋण लेना, देना, आदि क्रियाओंका अनुष्ठान करना तो दूर 
फेंकदिया गया ही समझो। क्योंकि दान करनेवाला चित्त (आत्मा) तो नष्ट हो गया, स्वगे अन्यको 
ही प्राप्त होगा । ऐसे ही हिंसक अन्य द्वै, नरकगामी दूसरा ही जीव बनेगा। ऋण लेने देनेवाले व्यक्ति 
भी सब बदल चुके हेँ । माता पुतन्रको प्रेम न कर सकेगी | परदेशी पुरुष ही खदेशकों न 
लौट सकेगा। श्रह्मचयत्रत छुपत हो जायगा इत्पादि । तथा मर्दन करनेवाछा पुरुष और उस क्रियाके 
फलको अनुभव करनेवाला आत्मा यदि मिन्न भिन्न माने जायेंगे.तो कृतके नाश और अकृतके 
अभ्यागम दोषोंका प्रसंग द्वोता है । जिसने शुभ अशुभ कर्म किये वह् नष्ट ह्वोगया और जिसने कर्म 
नद्वी किये थे उसको बलात्कारसे शुभ अशुभ फल भोगने पडे । परिश्रम किया किसीने और पारि- 
तोषिक प्राप्त करनेके लिए अन्यने हाथ पसार दिया । इस तुच्छताका भी कोई ठिकाना है ?। इस 
कारण पुण्यकर्म, पापकर्म, चाकरी, सेवाकृत्य, आदि अनुष्ठान करना सब दूर द्वी फेंक दिया जा 
चुका समझो | यदि कर्ता और फलके अनुमविता की सनन्‍्तान यहांसे वह्ठांतः रूम्बी एक मानी 
जायगी, तब तो एकद्वव्यपनकी सिद्धि हो जाती है । इस कारण अन्वयरद्दित द्वोते हुये एक क्षण 
में द्वी नष्ट हो जानेका एकान्त तो उसको कह्नेवाले बौद्धों करके नहीं स्वीकार करना चाहिये। तिस 
कारण सभी प्रकारसे सनन्‍्तान, समुदाय आदिके स्वीकार करनेपर काछान्तरतक ठट्टरनेवाले द्रन्यकी 
प्रभाणोंसि सिंद्धि द्वो जाती है। अतः एक क्षणमें ऊपर पदार्थोकी स्थृति न होना नहीं सिद्ध हो सका । 
श्रीराजवार्तिकमें जायते, अस्ति, विपरिणमते, वर्षते, अपक्षयते, विनश्याति, यह क्रम साधा हे । 

यथा चेकक्षणस्थायी भावो हेतोः समुहूवेत । 
तथानेकक्षणस्थायी किन्न लोके प्रतीयते ॥ २३॥ 

जिप्त प्रकार कि एक क्षणतक ठद्दरनेवाछा पदार्थ अपने हेतुसे उत्पन्न होता दे यह बोद्धोने 
माना है तिसी प्रकार द्वेतुसे उत्पन्न द्वोता हुआ अनेक क्षणोंतक ठहरनेके स्वमाववाला पदार्थ भी 
क्यों न माना जाय, जो कि छोकमें प्रमाणों द्वारा प्रतीत हो रद्दा दे । अथौत--कारणोंसे एक क्षण 
स्थायी पदा्थीकी उत्पत्तिके समान अनेक समयोंतक ठहरनेवाले कंकण, कलश, कठोरा, आदि पदार्थ 
उत्पन्न हो रहे छोकमें देखे जाते हैं | वस्तुतः देखा जाय तो दीपकलिका, बिजली, बबूछा, आदि 
पदार्थ मी नानाक्षणोंतक ठद्वरकर आत्मालाभ करते हुये ही दृश्गोचर दो दे हैं । 
प्रथमक्षणमें उत्पन्न द्वोकर द्वितीय क्षणमें आत्मछाम करता हुआ ही पदार्थ अर्थक्रियाकों कर सकता 
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है । ओर कतिपय अर्थक्रियायें तो कारण अर्थके अनेक क्षणतक ठद]्वरनेपर ही दो पाती हैं। भोगमू. 
मिओोंके मनुष्यों नवीन सम्यक्तवको ग्रहण करनेकी योग्यता उनंचास ४९ दिनमें होती है। कर्म- 
भूमिके मनुष्ययों आठ वर्ष पीछे द्वी संयम धारणकी योग्यता द्वोती हैं। बांस, केछा, अश्वतरी 
( जिसका पेट फाडकर बच्चा उत्पन्न होता हे ऐसी खिन्चरी ) बूढेपनमें फलते हें | “* अली बली 
कर्कशवेणुरम्मा बिनाशकाले फल्मुद्दइन्ति ” ऐसा शुद्ध अशुद्ध खण्डपथ स्पृत रह गया है | 

ननु प्रयमे क्षणे यथाथोनां क्षणद्रयस्थास्तुता तथा द्वितीयेडपीति न कदाचिद्विनाशः 
खादन्यथा सैव क्षणस्थितिः प्रतिक्षण खभावभेदात्ततो न काहान्तरस्थायी भावों हेतोः 
सम्ुद्धवन प्रतीयतेअन्यत्र विश्वमादिति न मंतव्यं, क्षणद्रक्षयस्थायिनां तृतीयादिकक्षणस्था- 
यित्वविरोधात । प्रथमक्षणे द्वितीयक्षणापेक्षायामिव द्वितीयक्षणे प्रथमक्षणापेक्षायां क्षणद्रय- 
स्थास्नुत्वाविशेषात्‌ प्रतिक्षणं खमावभेदालुपपत्तेः कालान्तरस्थायित्वसिद्धे! । 

बौद्ध अवधारण करते हैं कि आप जेन अनेक क्षण तो क्या पदार्थोका दो क्षणतक भी 
ठद_ृदरना सिद्ध नहीं कर सकेंगे । सूक्ष्ततासे विचार करनेपर एकक्षणतक ही पदार्थोका ठहृरना 
प्रमाण सिद्ध होगा। देखिये, जैसे पढ्िले क्षणमें पदा्थीका दो क्षणतक ठट्टरना रूप स्वभाव है, तिसी 
प्रकार दूसरे क्षणमें मी वद्दी दो क्षणतक ठहरना स्वभाव स्थित रद्देगा एवं तीसरे समयमें भी तीसरे 
और चौथे सम्ोें ठहरनारूप दो क्षणत््यायित्र स्रभातर रहेगा। इसी प्रकार चौथे, पांचवे, इन दो 
म्रमयोंमें ठद्वरना स्वभाव विद्यमान द्वै। इस ढंगसे तो पदार्थकरा कभी भी विनाश न हो सकेगा, जेसे 
कि आज मूल्यसे और कर ऋणसे देनेवाले व्यापारीकों कभी उधार देनेका अवसर नहीं प्राप्त होता 
है । अन्यथा यानी दूधरे, तीसरे, आदि क्षणोंमें दो समय तक ठद्दरनारूप स्वभाव न माना जायगा 
तब तो वही एक क्षणतक ठहरना पिद्ध हुआ। क्योंकि प्रत्येक क्षणमें पदार्थका स्वभाव मिन्न मित्र है। 
तिप्त कारण द्वेतुओंते अधिक समयतक ठद॥ृदरनेवाला उत्पन्न हो रहा पदार्थ प्रतीत होता है, यह कद्दना 
ठीक नहीं ढे। भ्रान्तज्ञानके अतिरिक्त यक्ष कोई समीचीन प्रतीति नहीं ढै। अब आचार्य कहते 
हैं कि इस प्रकार तो बोद्धोंको नहीं मानना चाहिये। क्‍योंकि दो क्षणतक स्थित रहना स्वभाववाले 
पदार्थोंका तीसरे, चौथे, आदि क्षणोंमें स्थायीपनका विरोध है। पहिले क्षणमें जेसे दूसरे क्षणकी 
अपेक्षा होते सन्‍ते दो क्षणस्थापीपन दे, वैसे द्वी दूसरे क्षणमें पद्दिले क्षणकी अपेक्षा द्वोते सन्‍्ते दो 
क्षणतक ठहरनापन खभाव विधमान द्वे, कोई अन्तर नहीं है। बस, आगे नहीं चलना चाहिये । ऐसे 
दी तीन क्षण या दिन भर आदतिक ठद्दरने वालोमें छगा लेना | अतः प्रत्येक क्षणमें खभावोंका 
सर्वधा भेद मानना नहीं बनता है। इस कारण पदाथोंका अनेक अन्य समर्योें ठद्दरनापन 
शौक सिद्ध द्वो जाता है। 

नह्ठु च प्रथमक्षणे ड्वितीयक्षणापेष्तं क्षणद्यस्थायित्वमन्यदेव, द्वितीयक्षणे प्रथमक्षणापे- 
प्तातत्तोस्येव प्राविक्षणं खमावभेदो5तः प्णपात्रस्थिति। सिध्येत्स॒दोयोनापिति बढ़ते प्रत्याह । 
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बौद्ध अपने सिद्धान्तको पुष्ट करनेके लिये पुनः अनुनय करते हैं कि दूसरे क्षणमें मृत पढ़िंके 
क्षणकी अपेक्षा रखनेवाले दो क्षणतक ठद्दरनेरूप स्वभावसे पढ्िले क्षणमें मविष्य दूसरे क्षणकी 
अपेक्षा रखता हुआ दो क्षणस्थायीपन स्वभाव तो न्यारा ही है। तिस कारण प्रत्येक क्षणमें पदा्ोका 
छमावभेद मानना ही आवश्यक है। इस कारण सम्पूर्ण पदायोंकी केवढ एक समयतक दी स्थिति 
तिद्ध दो सकेगी | इस प्रकार कहने वाले बौद्धके प्रति आचार्य मद्दाराज स्पष्ट उत्तर कहते हैं । 

क्षगमात्रस्थितिः सिद्धेवजुसूत्रनयादिह । 
द्रव्यार्थिकनयादेव सिद्धा कालांतरास्यिति! ॥ २४ ॥ 

पदाथोके अन्तरंगमें इतनी सूक्ष्मरीतिसे प्रवेश कर बौद्ध जन यदि प्रत्येक क्षणमें स्वमावोंका 
भेद इष्ट करते हैं तो ऐसी दशामें सूक्ष्म ऋजुसूत्ननयकी अपेक्षासे यहां फेवड एक क्षणतक ही 
पयौयोंका ठहरना सिद्ध ही हैं। हां, द्रव्याथिक नयसे ही कालान्तरतक ठहरना सिद्ध किया जा रहा 
है। भावार्थ--जैसे आठसौ योजन ऊपर प्रकाश रहे, सूथका भूमितक आतप परिणाम उत्पन्न करानेमें 
प्रत्येक प्रदेशपर घामका तरतमरूप परिणमन है, तथा आकाशरमें मेरे हुये चमकनारूप परिणमने 
योग्य अनन्त पुद्वलस्कन्धोंपर हजारों योजनोंसे तिरछा प्रकाश डालनेवाले सूर्यमें प्रत्येक प्रदेशवर्ती 
स्कन्धोंके चमकानेवाले अनेक स्वमाव हैं | * यावन्ति कार्याणि वस्तुनि प्रत्येक॑ तावन्तः स्वमावमेदाः ” 
त्ैते दी पढ़िले क्षणमें दूसरे क्षणकी अपेक्षा और दूसरे क्षणमें पहिले क्षणकी अपेक्षासे दो क्षण 
ठह्टरनापन न्यारा द्वी है। तीन, चार, आदि क्षणतक ठहरनेवाले पदार्थों तो प्रत्येक क्षणवरत्ती 
ये स्वभात्र चक्रव्यूद होकर रेशमकी गांठके समान इतने बन बेठेंगे जिनकी कि गणना करना भी 
कश्साध्य होगा । तभी तो जैनपिद्दान्तके अनुसार ऋजुसूत्र नयसे मान ढिये क्षणिकपनका 
अनुसरण करना बोद्धोंका उपयुक्त है, किन्तु यह वस्तुका एकदेश है । पूर्णबस्तु तो नित्य, अनित्य, 
आत्मक है। अतः द्रव्यार्थिननयसे अधिककाल्तक ठहरना भी वास्तविक है | 


न हि वयसृजुसूजनयात्मातिक्षणस्वभावभेदात्‌ क्षणमात्रस्थितिं प्रतीक्षयामः ततः 
कालान्तरस्थितित्रिरोधात्‌ । केव् यथाजुैसत्रात्स्षणस्थितिरेव भावः स्वह्ेतोरुत्पश्रस्तथा 
द्ृव्प।यिंकनयात्कालांतरास्यितिरेवेति प्रतियक्ष्महे सर्वेयाप्यवाधितप्रत्ययात्तत्सिद्धिरिति स्थि- 
तिरधिगम्या । 

हम जैन ऋजुसूत्रनयसे प्रत्येक क्षणमें स्वभावभेद द्वोनेके कारण सम्पूर्ण पर्यायोंकी केवल 
एक क्षणतक ठहरनेकी प्रतीक्षा नहीं करते हैं। उस ऋजुसूत्रनयकी अपेक्षासे दोष काढतक ठहरनेका 
विरोध है। अर्थात्‌ बोद्धोके माने गये क्षणिकलके हमें उपेक्षा नहीं हे या क्षणिकपनके जाननेमें 
हम देरी नहीं लगा रहे हैं, टाल्टूछ नहीं करते हैं। अथत्रा अन्य अधिककालोतक ठदहरनेका विरोध 
दो नायगा, इस भयसे हम ऋजुसूत्र नयकी अपेक्षा पदार्थोके एक क्षणतक ठदरनेकी उपेक्षा नहीं 
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करते हैं । दम स्थाद्वादी तो पढिलेसे द्वी ऋजुसूत्र नयसे पदायौका क्षणिकपन व्यवस्थित करजुके हैं। 
हां, केवछ इस प्रकरणमें यह कद्दना है कि जैसे ऋजुसूत्र नयसे एक क्षणतक &वी ठदरनेवाला पदार्थ 
अप्रने कारणोंसे उत्पन हुआ है, तिसी प्रकार द्रव्यार्थिकनयसे जाना गया अधिक काल ठहरनेवाला 
पदार्थ द्वी ( भी ) अपने कारणोंसे उत्पन्न हुआ दै यद्द दम व्यक्त रूपसे कहते हैं । सभी प्रकारों- 
करके बाधारद्वित प्रमागोंसे उस काछांतरस्थायी ध्रुव पयोयकौ तिद्धि हो जाती है | इस प्रकार पदा- 
थींकी अधिगतिका पांचवा उपाय स्थिति समझलेना चाहिये। 
विश्वमेक॑ सदाकाराविशेषादित्यसंभवि । 
विधान वास्तव वस्तुन्येत केचित्यलापिनः ॥२०॥ 
सदाकाराविशेषस्य नानार्थानामपन्हवे । 
सभवाभावतः सिद्धविधानस्थेव तत्ततः ॥ २६ ॥ 
अब छठे विधानकी सिद्धिका प्तंग उठाते हैं। प्रथम ही अद्वैतवादी मेद या प्रकारोंके निभे- 
घार्य अनुमान कहते हैं कि सम्पूणे संसार एकस्वरूप दे । क्योंकि सबमें स्तत्‌ आकारपना विशेष- 
ताओंसे रौहेत होकर वत्तेरहा है। इस कारण वस्तुमें वास्तविक रूपसे भेदोंकी गणना असम्मव दोषसे 
युक्त दै। इस प्रकार कोई अक्माद्वैतवादी व्यर्थ बकवाद कर रहे हें । क्योंकि अनेक अरथोंके न माननेपर 
सत्‌ आकारोंकी अविशेषता द्ोनेका सम्भव नहीं है। अतः वास्तविक रूपसे प्रकारोंकी की दी सिद्धि 
दो जाती है । अर्थात्‌-प्तामान्य रूपसे सतपना विशेष भेदोंके द्ोनेपर ही सम्भवता है । अतः 
विधान सिद्ध द्वोजाता दे । “' निर्विशेषं द्वि सामान्य भवेत्‌ खरीवषाणवत्‌ ” 
सर्वेमेक॑ सदविश्वेषांदिति विरुद्ध साधन, नानार्थाभावे सदविश्नेषस्यानुपपत्तेस्तस्य- 
भेदनिष्टवात । 
विश्वके सम्पूण पदार्थ सामान्यरूपसे सत्‌ होनेके कारण एक हैं, इस अनुमानमें दिया गया 
सदविशेष यद्द हेतु विरुद्धदेत्वामास है। अनेक अथीको माने बिना सत्तारूपसे अविशेषपना नहीं 
पाता है। क्योंकि वह सत॒का सामान्यपन विशेषखरूप भेदोंमें त्यित दो रद्दा है। अतः अमेदको 
सिद्ध करने चढछे थे ओर भेद सिद्ध दो जाता दे। प्रकृत द्वेतु तो एकत्व साध्यसे विपरीत अनेक 
पनके साथ व्याप्त रखनेवाला द्वोनेसे विरुद्ध हेतु है । 
नलु च्‌ सदेकतल्व॑ सदविश्वेषो न तस्साधम्यें यतो विरुद्ध साधयेदिति चेन, तस्य 
साध्यसमत्वात्‌ । को हि सदेकमिच्छन्‌ सर्वेमेक॑ नेच्छेत्‌ । 
अद्वैतवादी अपने मतका अवधारण करते हैं कि तत्तापनसे अविशेषताका अथ तो सत्तारूपसे 
एकपन है | उस सतारूपते सत्र्भीपन उसका अर्थ नहीं है । जिसते कि इमारा द्ेतु साध्यते विरुद्ध 
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अनेकत्वकों साधन करा देवें । भावार्थ--सघर्मापन तो अनेकोमें ही घटता है. । किन्तु सत्ताका एक 
पना तो एकत्वको ह्वी पृष्ट करेगा अतः हेतु सत्‌ है । आचार्य कद्दते हैं कि यह तो न कद्दना । क्योंकि 
बह द्वेतु साध्यसम है | जो ही एकपना साध्य है, वह्दी सत्‌ अविशेषका अर्थ सत्तारूपसे एकपना 
है । देत ओर साध्य एकसे दोगये। जब साध्य अप्िद्ध दे तो देतु भी अप्धिद्ध हुआ। कौन ऐसा 
विचारशील है, जो कि सतपनैस एकपनरूप हेतुकों तो इष्ट करें और सबको एकपना न चाहे । 
अर्थात्‌ जब दोनों एक हैं तो द्ेतुका जानना ही साध्यको जानना हुआ, तब तो अनुमान करनेकी 
क्या आवश्यकता हे ! 

यदि पुनः सत्ताविश्षेषाभावादिति हेतुस्तदाप्यसिद्धं, सन्‍्धट/ सन्‍्पट इति विशेषस्य 
प्रतीतेी! । मिथ्येय प्रतीतिर्षयदिविशेषस्य स्वप्नादिवश्यभिचारादिति चेन्न, सत्तादैते 
सम्यकिध्यापतीतिविशेषस्पास भवात्‌ संभवे वा तद्वदन्यत्र तत्सभवः कय्य नाजुमन्यते ! 

यदि फिर अद्वैत वादिओंकी ओरसे सबको एक सिद्ध करनेके लिये विशेष सत्ताओंका न द्वोना 
यद्द हेतु दिया जायगा तब मी द्वेतु अपिद्ध दे, पक्षमें नहीं रहता। घट सत्‌ स्वरूप है कपडा सत्‌ दे। 
इस प्रकार विशेष सत्ताबाले पदाय्ौकी प्रतीति सिद्ध दोरह्दी दे | इसपर अद्वैतवादी यदि यों कहें 
कि खप्त, मूछित, मंग पीलेना, आदि अवस्थाओंम भी झूंठे घट, पट, आदि विशेषोंका प्रतिभा 
हो जाता है । उसीके समान जागृत अवस्थामें भी घट, पट, मेरा, तेरा, आदि विशेषोंको जाननेवाली 
प्रतीति तो व्यमिचार ह्ोनेके कारण मिथ्या दे। पदाथौके न द्वोनेपर उनका ज्ञान द्वो जाना ही यहां 
व्यभिचार दे। प्रन्यकार कहते हें कि यह सब तो न कट्ना। क्योंकि सत्ताके अद्गैत माननेपर यहद 
प्रतीति समीचीन है, यद्द प्रतीति मिथ्या है, ऐसे मेदका होना द्वी असम्भव दें. और यदि अद्दैत 
पक्षमें मी विशेषोका सम्मव माना जायगा तो उसीके समान अन्य स्थलोपर भी उस भेदका सम्भव 
हो जाना क्यों नहीं मान.-लिया जाता है ? एक दृष्टान्तसे अन्यत्र अनुमान हो जाया करता है । 

भिथ्यामतीतेरविद्यात्वादविद्यायात्र नीरूपत्वाश्न सा सन्मात्रभतीतेद्वितीया यतो भेद 
सिध्चेद इति चेन्न, व्याघातात्‌ | प्रतीतिह्िं सर्वा ख्य प्रतिभासभानरूपा सा क्य॑ 
नीखूपा स्पात्‌ । 

ब्रक्नादैतवादी कहते हे कि अच्छी प्रतीति और झूंडी प्रतीतिके भेद माननेकी हमें आवश्य- 
क॒ता नहीं है ।मिथ्याप्रतीति तो अधिधाखरूप है और अविया भा खरूपोंसे रहित होती हुयी तुच्छ 
पदार्थ है । अतः सत्तामात्रको विषय करनेवाली प्रतीतिसे वह्द अविधा कोई दूसरी वस्तुभूत 
: नहीं है। जिससे कि दो हो जानेपर भेद सिद्ध हो जाता। आचार्य कद्दते हैं कि यह तो 
न कददना (क्योंकि इसमें. न्याघातदोष दे । ख्वय॑ कहनेवालेका “ मेरी माता बांझ ” के समान 
अपने वचनोंसे ही पूत्रीपरविरोध पढता दै। घट, आदि विशेषोंको विषय करनेवाली प्रतीति 
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अविया नहीं हो सकती है। सम्पूर्ण द्वी प्रतीतियां अपने आप प्रतिभासमानखरूप होती हैं जो 
स्वयं अपना सूर्यके समान प्रकाश कर रहा है, वह भला खभावोंसे रहित नीरूप कैसे हो सकेगा ! 
खय्य प्रकाश रद्दा पदार्थ तो बहुत बढ़िया ढंगसे खभाववान्‌ द्वोता हुआ बस्तुभूत दे । 


ग्राह्मरूपा भावान्नीरूपा मरिथ्या प्रतीतिरिति चेत्तहिं ग्राह्महपसहिता सम्यक प्रतीति- 
रिति तद्िशिषसिद्धे! । सम्यक्प्रतीतिरपि ग्राध्वरूपरहितेति चेत्‌ कथमिदानी सत्येतर- 
प्रतीतिव्यवस्था ? यथेव हि सन्मात्रप्रतीतिः स्वरूप एवाव्यभिचारात्सत्या तथा भेद- 
प्रतीतिरपि । यथा वा सा ग्राह्माभावादसत्या तथा सन्प्रात्रप्रतीतिरपीति न विद्याविद्या- 
विभागं बुध्धामहेन्यत्र कर्यचिद्धेदवादात्‌ । ततो न सम्पात्र॑ तत्वतः सिद्ध साधनाथटना- 
दिवि विधानस्थेव नानार्थाश्रयस्थ सिद्धेस्तद्धिगम्यमेब निर्देशादिवत । 

फिर भी सत्तद्वैदबादी यदि थों कहे कि ज्ञानसे प्रहण करने योग्य रूपोंके न होनेसे मिथ्या- 
प्रक्नतियोंकों हम नीरूप [ स्वभावरह्धित, तुच्छ, अवस्तु ] कहते हैं, तब तो इस प्रकार कहनेपर 
आपके कद्दनेसे ही आगया कि ग्रहण करने योग्य स्वरूपोंसे सह्षित जो प्रतीति है, वह समीचीन 
प्रतीति द्वे । इस प्रकार उन प्रतीतियोंकी विशेषता ( भेद ) सिद्ध हुई । फिर अद्वैतवादी यदि यों 
कट कि समीचीन प्रतीतियोंको भी हम ग्रद्नण करने योग्य स्वरूपोंस्ते रद्ित मानते हैं | ऐसा कहने 
पर तो दम जैन पूछेंगे कि आपके यद्वां अब सत्य ओर असत्य प्रतीतियोंकी न्यवस्था कैसे द्वोगी? 
बताओ ! जब कि दोनों ही प्रतीतियां अपने ग्राह्म विषयोंको नहीं जानती हैं, तो सामान्य सत्‌ को 
जाननेवाली और विशेष सत्‌को जाननेवाली दोनों दी प्रतीतियां सच्ची या दोनों ही श्रृंठी बन 
बैठेंगी । जिस प्रकार द्वी केवल शुद्धसत्ताकों विषय करनेवाली प्रतीति सत्ता विधिस्वरूपमें ही 
वन्यमिचाररद्दित द्ोनेके कारण सत्य मान छी गयी दे । तिसी प्रकार घट, पट, आदिककों 
विषय करनेवाछी भेदप्रतीति भी अपने विशेषस्वरूपमें ही अव्यमिचार ट्ोनेसे सथ्ची बन जाओं 
और जैसे ग्राह्मविषय न होनेसे वह मेदप्रतीति असत्य मानी जाती है तिसी ग्रकार केवल सत्ताको 
दी जाननेवाली प्रतीति भी बढ्विभूत प्राह्मपदार्थ न द्वोनेके कारण असत्य द्वो जायगी | आपने अभी 
ही समीचीनप्रतीतिका भी भ्राह्म ब्रह्म पदार्थ नहीं माना है । इस प्रकार क्थ॑ंचित्‌ भेदवादसे अतिरिक्त 
विद्या और अवियाके विभागको हम कुछ नहीं समझते हैं। अथोत--बोद्धोंके सवथा विशेष (भेद ) 
बाद और आत्मद्दितवादियोंके सर्वथा अमेदवादकों टाठकर स्थाह्गदियोंका कर्थंचित्‌ भेदवाद ही 
सर्वत्र फैला हुआ दे । तिस कारण केवछ सत्ख्वरूप हवी अद्वेत तत्त्व वास्तविक खरूपसे छिद्ध नहीं 
हो पाता है । अद्दैतवादियोंके कद्टे हुये साधन ( द्वेतु ) घटित नहीं होते हैं। अर्थाव---सत्तापनेसे 
अविशेष या प्रतिभासमानपना आदि देतु “ सवै एक ” को सिद्ध करनेके लिये विरुद्ध पड जाते 
हैं। प्रत्यक्ष आदि प्रमाणोत्रे अनेक जातिवाछे पदार्थ जाने जा रदे हैं| इस कारण अनेक अथोमे 








घट३..... तत्वार् क्रोकवारतिके 


रहनेवाले छठे अधिगमक विधानकी ही सिद्धि हो जाती है। अतः निर्देश, खामिपन, आदिके समान 
वह विधान भी जानने योग्य दी है। तभी वस्तुकी पूरी तहोंका परिज्ञान हो पाता है। यहांतक 
अधिगारिके निर्देश आदिक छहों उपायोंका प्रदर्शन कर दिया गया है । 

तदेव॑ मानतः सिद्धेनिर्देशादिभिरंजसा । 

युरू जीवादिषृक्तेषु निरूपणमसंशयम्‌ ॥ २७ ॥ 

तिस कारण इस प्रकार प्रमाणसे सिद्ध किये गये निर्देश आदिकों करके पूर्वमें कद्दे हुये जीष 
आदिक पदायथोमें या रत्नत्नयमें संशयरद्वित शीघ्र अधिगम ह्ोनेका निरूपण करना युक्त है। मावार्थ--- 
सूत्रकारका निर्देश आदिकों करके तत्त्वोंके अधिगमका उक्त सूत्र द्वारा निरूपण करना समुचित ही दे । 

न हि प्रमाणनयात्मभिरेव निर्देशादिभिर्जीवादिषु भावसाधनोधिगमः कतेव्य इति 

तद्विषयेरपि निर्दिश्यमानत्वादिभिः कार्त््थेकदेशापिते! कर्मंताधनस्पाधिगमस्य 
करणात तेषाधक्तप्रमाणासिद्धत्वादिति व्यवतिष्ठते । 

« प्रमाणनयेरधिगमः “” इस पहिले सूत्रके अनुसार प्रमाणनयस्वरूप निर्देश आदिकों करके 
ही जीव आदि पदाथोमं भावसाधन निरुक्तिसे साधा गया अधिगम करना चाहिये । इतना ही युक्त 
नहीं है । किन्तु साथमें उन प्रमाणनयोंके विषय और पूर्णदेश तथा एकदेशसे विवक्षित किये गये 
ऐसे निर्देश करने योग्य, स्वामिपनको प्राप्त, आदिकों करके भी कर्मसाधन निरुक्तिसे साधे गये अधि- 
गमका करना द्वोता है। उन निर्देश किये जाने योग्य आदिकोंकी हम उक्त भ्रमाणोंसे सिद्दि कर 
चुके हैं, इस प्रकार व्यवत्था बन जाती है। अथोत्‌--“' निर्दिश्यते अनेन इति निर्देश: “” इस प्रकार 
करणमें निर्देश आदि शढद्वोंको साधनेपर और अधिगमन अधिगमः इस प्रकार भाव अधिगमको 
साधनेपर वस्तुकों पूर्णरूपसे तथा एकदेशसे जाननेवाले प्रमाण, नय, खरूप निर्देश आदिकों करके 
जीवादिकोंका अधिगम द्वोता है तथा “' निर्दिश्यतेयत्‌ ” इस प्रकार कमेमें यत्‌ प्रत्ययकर पुनः 
शानच और तद्वितके त्व प्रत्यय करनेपर साधे गये निर्देश्यमानत्व आदिकोंकरके “* अधिगम्यते 
यत्‌ ” जो जाना जाय ऐसा कर्मसाधन अधिगम किया जाता हे । विषय और बविषयी दोनोंमें पूर्ण 
देश और एकदेशसे जानलियागयापन और जानलेनापन व्यवास्यित द्वो रद्दा है| उमास्वामी महा- 
राजका विषयी और विषयकी अपेक्षासे उक्त ये दो सूत्र बनाना सार्थक है । 


यथागममुदाहार्या निर्देष्टव्यादयो बुधेः । 
निश्चयव्यवहाराभ्यां नयाभ्यां मानतोपि वा ॥ २८ ॥ 
विद्वानों करके निर्देश करने योग्य, स्वामिपनकों प्राप्त, आदि पदार्थोके आगमके अनुसार 


उदाहरण बना लेने चाहिये । निश्चयनय ओर श्यवह्ारनय इन दोनों नयोंसे अथवा प्रमाणोंसे भी 
निर्देश आदिकोंके उदाहरण समझ लेना चाहिये । 


'ब>-न-++ की 
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निश्रयनय एवंथूतः व्यवहारनयो5शुद्धद्रव्याथिकस्ताभ्यां निर्देहब्यादयो यथागम- 
सुदाहर्तव्या विकरादेशात्‌ मरमाणतश्र सकलादेश्ञात्‌ । तद्यया । निश्रयनयादनादिपारिणा- 
मिकचैतन्यक्कक्षणजीवत्वपरिणतोी जीवः  व्यवध्दारादौपश्ञमिकादिभावचतुष्टयस्व भावः 
निश्चयतः स्वपरिणामस्य व्यवहारतः सर्वेषां, निश्रयनयतों जीवस्वसाधनः व्यवहारादो- 
पश्ममिकादिभांव साधनथ, निश्रयतः स्वप्रदेशाधिकरणो व्यवह्रतः शरीरायधिकरणः | 
निश्रयतों जीवनसमयस्थितिः व्यवह्रतो द्विसमयादिस्थितिरनाद्ययसानस्थितिां, निश्र- 
यतोनंतविधान एवं ज्यवह्रतो नारकांदिसंख्येयासंख्येयानंताविधानश् । 

निश्चयनय तो एवंभूत नय है और दो द्रव्योंके सम्मेडनसे बने हुये अशुद्ध द्रव्यकों जानना 
रूप प्रयोजनकों धारनेवाली व्यवह्वारनय है। उन दोनों नयोंसे निर्देश करने योग्य आदि पदाथोंके 
उदाहरण आगममार्गका अतिक्रमण न करके बना लेने चाहिये । वस्तुके विकल अंशको कह्नेवाले 
विकलादेशी नयवाक्यसे और वस्तुके सम्पूर्ण अशोंकों कहनेवाले सकलादेशी प्रमाणवाक्यसे नय और 
प्रमाणोंके द्वारा दृष्ठान्त बना छेना, उसको जिस प्रकार कि थोडासा दिखछाते हैँ। सात तच्तोंमें 
प्रथम दी जीव पदार्थ है। उसका निर्देश यों करना कि निश्चय नयसे तो अनांदि कालसे परिणाम 
करते चले आरहे चेतन्यस्वरूप जीवपन करके परिणत द्ोरह्ा जीव है जिसको कि पारणामिक 
भावस्वरूप द्वोनेमें किसी कर्मके उदय, क्षय, उपशम, और क्षयोपक्षमकी अपेक्षा नहीं है और 
व्यवद्वारपनसे औपशमिक, क्षायिक, क्षायोपशमिक, और ओदयिक, इन चारो मावोंस्वरूप परिणत 
हो रद्दा जीवका कथन किया जाता है | २ निश्चयनयसे जीव अपने स्वकीय परिणामोंका स्वामी दे 
और व्यवह्वार नयसे परद्रव्यके सम्बन्ध निमित्तसे होनेवाले भी सभी परिणामोंका स्त्रामी है | जी, 
घन, घोडा, गृद्, आदिका मी स्वामी है।३ निश्चयनयसे जीवका साधन केवल घुख, सत्ता, चेतन्य, 
आदि जीवपना दी है, जो कि पारिणामिक भाव है और व्यवद्वार नयसे उपशमसम्यक्त्व, क्रोष, आदि 
चारों प्रकारके भावोंकरके जीव साधा जाता दवै, इनमें दशप्राण भी गर्मित हैं। ४ निश्चयनयसे जीवके 
अपने प्रदेश द्वी आधार हैं. ओर व्यवद्धारनयसे शरीर, गृद्द, भूमि आदि अधिकरण हैं। ५ निरचय 
नयसे अनादिसे अनन्तकाछतक जीबित रहनेके समयों तक जीवकी स्थिति दे ओर व्यवहार 
नयसे दो समयको आदि छेकर दसप्राणोंका धारण करना आदि स्थिति है अथवा जीवित रह चुका 
जौबित है, जीवित रहेगा इस निरुक्तिसे अर्नादि अनन्तकालतक भी जीवकी स्थिति है। ६ निश्चय 
नयते जीवके अनन्त ही प्रकार हैं | जितने जीव दँ उतने ही मिन्न भिन्न प्रकारके व्यक्तिखरूप हैं 
किसी प्रकार जातीयता नहीं हैं और व्यवद्टारनयसे नारकी, देव, मनुष्य, तिर्यंच, एकेच्दरिय, द्ीद्धिय, 
आदि शद्से कहने योग्य असंख्यात भेद हैं और जीबोंके सूक्ष्मज्ञानसे समझने योग्य असख्यात भेद 
हैं । तथा अत्यन्त सूक्ष्म रूपसे अनन्त जातिबाले अनन्त प्रकार हैं। इस प्रकार दोनों नयोंसे जीबके 


निर्देश आदिक छद्ोंका उदाइरणपूर्वकत अधिगम कर लेना चाहिये | 
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पट... तस्वार्य छोकपातिके 

प्रमाणतस्तदुभयनयपरिच्छित्तिरूपसम्रुदायख भाव इत्यादयो जीवादिष्वप्यागमाविरो- 
धाम्रिर्देशादीनामुदाहरणमबगंतन्यम्‌ । 

तथा प्रमाणोंसे यद् जीव उन निश्चय और व्यवहार दोनों नयोंके द्वारा हुई झतिखरूपके 
विषयभूत समुदायोंका खमाव है यह जीवका निर्देश हुआ | जीव अपने ज्ञान, धन, आदिका स्वामी 
है । इयादि निर्देश आदिक छट्ठोका जीव आदिक तस्वोंमें आगमके अविरोधसे उदाहरण समझ 
लेने चाहिये। किसी वाक्य द्वारा वस्तुके पूर्ण अंशोपर लक्ष्य जानेसे द्वी वे निर्देश आदिक प्रमाणके विषय 
भन जाते हैं ओर और नयवाक्य ही प्रमाण वाक्यपनेकों धारण कर लेते हैं। इसी प्रकार वर्तुके एक 
अशपर छक्ष्य जानेसे प्रमाणवाक्य ही नय वाक्य हो जाते हैं। क्वचित्‌ प्रमाण वाक्य और नयवाक्योंका 
भेद भी माना है इस प्रकार प्रमाण, नयस्वरूप निर्देश आदिक और उनके विषयभूत निर्देश्य आदिकों 
करके जीव आदिक पदार्ष जाने जाते हैं | विषयी और विषयकेे अतिरिक्त कोई पदार्थ जगतूमें नहीं 
है। खामीजीने ज्तिके साधक उपायोंका जो क्रम दिखछाया है, उससे अज्ञ प्राणी भी झट प्रबोधको 
प्राप्त कर छेता है । अतीन्द्रियदर्शी आचार्य असंख्य स्थलोपर अधिगमके सफल उपायोंको निर्णय कर 
शिष्योंके प्रति निर्दोष छघु उपायोंसे मद्दान्‌ कार्यकी सिद्धि होनेका उपदेश देते हैं । 
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सातवें सृत्रका सारांश 

इस सूत्रके स्थू प्रकरणोंकी सूची इस प्रकार द्वे कि संक्षेपसे जीव आदिकोंका अधिगम तो 
प्रमाण और नयों करके द्वोता दे, किन्तु मध्यमरुचिवाले शिष्योंके लिये निर्देश आदि सृत्रका अवतार 
हुआ है । उमास्वामी मद्वाराज शिष्योंके अनुरोधसे यथायोग्य सूत्रोकी कहते हैं। बस्तुके जाननेमें 
आकांक्षणीय निर्देश आदिकोंका कथन कर उनको रशाह्ृखरूप और श्ञानस्वरूप बतछाया गया है। 
मुख्यरूपसे श्रुतज्ञानके भेद निर्देश आदिक हैं। अतः प्रमाण, नय, स्वरूप निर्देश आदिकों करके 
प्रमातामें स्थित अधिगम किया जाता है और झ्लेय विषयस्वरूप निर्देश ( निर्देश्य ) आदिकों करके 
कर्मसत्थ अधिगम किया जाता है | कर्यंचित्‌ भेदाभेद पक्षमें कोई विरोध नहीं होता है। नयोकी 
विवक्षासे विशेषण विशेष्यपना या कर्मकरणपना बन जाता है। प्रमाणदश्सि तो अनेक धर्मात्मक 
पूरी वस्तु क॒द्दी जाती दे। तहां प्रथम दी पदायोंकों निस््वरूप और अवक्तब्य माननेवाले बौद्धोंके 
मतका निरास कर पदार्थोके निर्देश्य स्वरूपकी सिद्धि की है। बौद्धोंके माने गये निरंशस्वरक्षणकी 
सर्वथा प्रतीति नहीं दोती है। यहां शद्कके द्वारा भाव अमावके निरूपणका शाज्ार्थ कर 
अनेकान्तरूपसे वाच्यवाचक मावकों मली भांति पुष्ट किया है राह्द व्यवह्वारकी भित्ति कोरी 
वासनायें नहीं दें । किन्तु वस्तुत्थिति है। आगे चढूकर पदाथोके निसत्वमावपनेका निरास कर 
भ्रमोके निरूपण द्वार बस्तुका निर्देश करना जानने, योग्य बताया है. । बोद्ध छोग जब 
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कोई सम्बन्ध ही नहीं मानते हें, ऐसी दशामें स्वस्वामिसम्बन्ध भी उनके यहां नहीं बनता है। 
इन बौद्धोंके सन्‍्मुख विशिष्ट देश, विशिष्ट काडके नियमकरके पदार्थोंकी उत्पत्ति देखी जाती है । 
भतः परतंत्रतारूप सम्बन्धकों सिद्ध कर दिया है। छोकमें अनेक पदाथोकी द्रव्य, क्षेत्र, काल 
और भावोंसे प्रत्यासत्तियां देखी जा रद्दी हैं | ये चारों ही प्रत्यासत्तियां स्पष्टरूपसे सम्बन्ध हैं। 
सम्बन्धियोंका क्यंचित्‌ एकपनको प्राप्त दो जाना रूपछेष है। दोपनेकी रक्षा होते हुये 'भी यह्द 
सम्बन्ध बन जांता है | अन्तररहितपना, अभ्रार्तोकी प्राप्ति द्वो जाना इन परिणतियोंकों भी सम्त्नन्ध- 
पना सिद्ध है । यहां फिर बौद्धोंके साथ ठम्बा चौडा शाज्रार्थ होकर क्रियाकारक आदिकी व्यवस्था 
करते हुये उनके सम्बन्धकों वास्‍्ताविक बताकर खख्वामिसम्बन्धकों भी दृढतासे सिद्ध कर दिया है। 
तीसरे साध्यसलाधनमावका भी बौद्ध खण्डन करते दें । वे कहते हें कि कारणोंकरके सत्‌ या 
वस्तु नहीं बनाई जाती है | वर्तमान दो में र_नेवाढा सम्बन्ध विधभान और अविधमान कारण 
कायोंमें नद्दी ठहर सकता है। झव्यादि प्रकारोंके आक्षेपोंका प्रतिघात स्वयं उन बौद्धोंके ऊपर द्वी छाग्ू 
दो जाता है। अकार्यकारणभावमें भी उक्त विकल्प उठाये जासकते ढैं। इस अवसरपर बौद्धोंको बहुत 
लजित द्वोना पडा । उनके अखश्र उन्दींके डिये द्वानिप्रद हुये हैं। कारकपक्षके अनुसार कार्यकारणभाव 
और ज्ञापकपक्षका अबवलम्ब लेनेपर ज्ञाप्यज्ञापत्र भावकी प्रतीतियां बाधारद्वित होकर प्रसिद्ध हो रही 
हैं । कार्योकी उत्पत्ति और अनुमान व्यवस्थाफो माननेवाले वादी उक्त मार्गके पथिक अवश्य बनेंगे । 
सम्बन्धकी सम्बन्धियोंमें एकदेश और पूर्णदेशसे इत्तिका विचार कर कयंचित्‌ तादात्म्यरूप दृत्ति 
निर्णीत की गयी है । जैसे कि चित्रज्ञानकी अपने आकारोंमें बृत्ति द्वो जाती है। अन्बय 
व्यतिरेकके अनुसार निकटदेशवर्ती या दूरदेशवर्त्ती पदाथोंमें द्रन्‍्य, क्षेत्र, काऊ और भावों 
करके कार्यकारणसम्बन्ध द्वोना इृष्ट है | व्यवद्टारनयसे कार्यकारणभाव है । संग्रह्द ओर 
ऋजुसूत्र नयसे नहीं है ।. वास्तविक परिणतियोंके अनुसार प्रमाणोंद्राश कार्यकारण भावकी 
सिद्धि है । अन्यथा मोक्ष, बन्ध, आदिके साधनोंका अभ्यास करना व्यर्थ पढ़ेगा। 
ब्रह्ादेतवादी और क्षणिकवादियोंके मतमें कार्यारणमाव नहीं बनता है । किन्तु कर्थ- 
चित्‌ नित्य, अनित्यको माननेवाले स्पाद्मादियोंके यहां साध्य-साधनभाव प्रसिद्ध दो रह्य हे । आगे 
चलकर आधार आतभेयको न माननेवाछोंके प्राति दृव्य,गुण, आदिकोंका इृश्न्त देकर अधिकरण सिद्ध 
किया दे। सम्पूर्ण दृब्योंका आश्रय होता हुआ आकाश स्वयं अपना भी आश्रय है | अतः अनव्स्था दोष 
नहीं । व्यवद्टारनयसे आश्रय आश्रयीमाव है, निश्चयनय्ते सम्पूर्ण पदार्थ स्वयं अपने आपमें प्रतिष्ठित 
हो रहे हैं। इसके आगे पदायोंकी कुछ काठतक स्थितिको साधनेके लिये बौद्धोंके क्षाणेक एकान्तका 
निराकरण कर सन्तान, समुदाय, आदिकी व्यवस्था बताई है। यहां बौद्धोसे माने गये कल्पित सन्‍्तान 
या समुदायका खण्डन कर एकद्रब्य-प्रत्मासत्तिवाके पदाथोंमें सन्‍्तान सन्तानीमाव साधा. है। अन्यथा 
अपराध किसीने किया और दण्ड अन्यको मिछा, इस ढंगसे कृतनाश और अकृतका आगमन दोष 


५९० तत्वाये छोकवार्तिके 

जिश्षस सर्वथा शूत्यवादीका तथा जीवको न माननेवाढे चावोक और जडको न माननेबाढे ब्रक्ष- 
वादीका तिरस्कार हो जाता है । 

नन्वेकत्वादस्तित्वस्थ न सामान्यविशेषसंभवों येन सामान्यतों नास्तित्वैकांवस्य 
विशेषतों जीवादिनास्तित्वस्प व्यवच्छेदाय सत्मरूपणं प्रागेव संख्यादिभिः क्रियते। न श्का 
न सच्ता सर्वत्र सदा तस्या विच्छेदाभावात्‌ । सत्ताशुस्यस्य कस्पतविददेश॑स्य वालुपपत्ते/, 
सत्पत्ययस्य सर्वेत्र सवंदा सल्भावात्‌ । सत्मत्ययस्थेकरूपत्वेषि सत्तानेकत्वें च न किंचिदेक 
स्यादिति कश्रित्‌; सोउसमीक्षिताभिषायी | सत्तायास्तढढद्वाप्मार्येभ्यः सर्वया भिन्नायाः 
प्रतीत्यभावाद्‌ तेम्यः कयंचिद्धिन्नायास्तु प्रतीतो तद॒त्सामान्यविशेषवस्वसिद्धेनोक्तोपारंभः। 

यहां वैशेषिककी शंका दे कि सत्तारूप अस्तिलका एकपन होनेके कारण उसके सामान्य 
ओर विशेषोंका सम्मव नहीं है | जिससे कि सामान्यरूपसे सम्पूण पदा्थोंके नास्तिपनके एकान्तका 
और विशेषरूपसे जीव आदिकोंके नास्तिपनका न्यवच्छेद करनेके लिये संख्या, क्षेत्र आदिकोंसि 
प्रथम ही सतकाप्ररूपण किया जाय, आर्थात्‌-सत्ता नित्यव्यापक एक है । जब उसमें सामान्य 
और बिशेष विकल्प ह्वी नहीं है तो फिर सामान्य और विशेषरूपसे नाए्तित्वके निवारणार्थ पद्ले सत्‌ 
प्ररूपणा क्‍यों की जा रही है ! सत्ता एक नहीं है, यह नहीं समझना । क्योंकि सब स्थार्लोपर समी 
कार्ठम उस सत्ताका विच्छेद ( व्यवधान ) नहीं हो रद्दा है । मावार्थ--सब देश और सब काडछोंमें 
आकाशके समान सत्ता ब्याप रही है । कोई मी देश सत्तासे शून्य होकर नहीं सिद्ध हो रहा है । 
सम्पूर्ण पदाथोमें सत्र स्थलोंपर सदा द्वी “ सत्‌ ” ऐसे ज्ञानोंका सद्भाव है । सतृप्रत्ययके अन्तररद्वित 
एकरूप द्वोते हुए मी यदि सत्ताको अनेक माना जायगा, तब तो जगतूमें कोई भी पदार्थ एक न 
प्िद्व हो सकेगा । आकाश आदि समी व्यक्तियां अनेक बन बैठेंगी, इस प्रकार कोई वैशेषिक कद 
रहा है, सो वह तिना विचारे हुये पदार्थकरा कथन करनेवाला है। क्योंकि उस सत्तावाले बाह्य घट, 
पठ, आदि अथोंसे सभी प्रकार मिन्न होती हुई सत्ताकी प्रतीति नहीं हो रही हे | हां, तिन 
सत्तावान्‌ पदा्थौसे कथाचित्‌ मिन्न ओर कथंचित्‌ अभिन्न ऐसी सत्ताकी प्रतीति होना माना जायगा, 
तब तो उन्हीं अयौके समान सत्ताके भी सामान्य विशेषसह्तितपना छिद्व हो जाता है। उससे अमिम 
पदार्थमं उत्तके धर्म अवश्य आते हैं। इस कारण वैशेषिकोंका कहा हुआ उलाइना स्याद्वादियोंके ऊपर 
लागू नहीं द्वोता दे । यानी जब्र पृथित्री, आदिक पदार्थों सामान्य और विशेषभाष है तो उनसे 
अमिन सत्तामें मी सामान्य और विशेष अवश्य मानने पडेंगे | पदायोसे सर्वथा मिल द्वो रही सत्ता 
जातिकी सिद्ठि नहीं द्वो सकती द्वे | “* न याति न च्‌ तत्रास्ते न पश्चादस्ति नाशवत्‌। जद्वाति पूवे 
नाधारमद्दो व्यक्षनसत्ततिः ” इसादि अनेक दूषण प्रात द्वो जावेंगे । 


सर्वमसर्देदेति वरदृ्त प्रत्याई--- 
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तश्वार्थीचिन्तामणिः ध्दे है 
सम्पूर्ण पदार्थ अततृत्वरूप द्वी हें, इस प्रकार कहनेवाले शझूत्यवादीके प्रति श्रीविधानंद 
आचार्य स्पष्ट व्याज्यान करते हैं कि---- 


सन्मात्रापइवे संवित्सत्ताभावान्न साधनम्‌ । 
खेष्टस्य दृषणं वास्ति नानिष्टस्य कंचन ॥ ३२॥ 
पदार्थोकी सम्पूर्णरूपसे सत्ताका यदि निराकरण किया जायगा तो संव्ेदनकी सत्ताका भी 

अभाव हो जायगा । ऐसी दशामें अपने इष्टतत्तका साधन करना और दूसरे प्रतिपक्षिओंके द्वारा माने 
गये अनिष्टतत्तका दूषण करना, किसी भी ढंगसे नहीं बन पाता है। भावार्थ--ज्ञानसे द्वी इष्ट 
तत्तोंका साधन और अनिष्टतत्ततोंका निवारण होता है | जब शून्यवादीके विचार अनुसार सम्पूर्ण 
पदार्थीको सत्‌ नहीं मानोगे तो ज्ञानकी मी सत्ता नहीं मानी जायगी | ऐसी दशामें उक्त कार्य कैसे 
सम्पन्न हो सकेगा १ तुम शून्यवादी ही बिचार करो। 


संवेदनाधीन हीश्स्प साधनमनिष्टस्य च दूषणं ज्ञानात्मक न च सर्वशन्यतावादिनः 
संबेदनमस्ति, विपतियेधात्‌ । ततो न तस्‍्य च युक्त । नापि पराये वचनात्मक॑ तत एवेति 
न सन्मात्रापष्ठवोपायात्‌ | 

इष्टकी सिद्धि करना और अनिष्ट तत्त्तका दूषण दिखलाना ये सब संवेदनके अधीन द्वोनेवाले 
कार्य हैं। हानाद्वैतवादियोंके अथवा स्याद्वादियोंके यहां अपने लिये अधिगमको करानेवाके इष्टसाधन 
और अनिष्टदूषण ये दोनों ज्ञानस्वरूप हैं । किन्तु सबको झूत्यपंना कहनेकी टेववाले वादीके यद्दां तो 
संबेदन भी तत्त्व नहीं माना गया है | क्योंकि विप्रतिषेध है। अर्थात्‌--ज्ञानकों मान लेनेपर सब पदा- 
थौंका शूल्यपना नहीं बन पाता है और सबका झून्यपना मान छेनेपर संवेदनकी सत्ता नहीं ठह्दरती 
हे। यद्द तुल्यबलवाला विरोध दै। तिस कारण उस शन्यवादीको सम्पूर्ण सत्पदाथोौका अपहृब करना 
युक्त नहीं द तथा दूसरोंके लिये इष्टका साधन और अनिष्टका दूषण भी जो कि वबचनस्वरूप है 
नहीं बन पायगा | क्योंकि यहां भी वहीं युक्ति है अर्थात्‌ तुल्यबछ विरोध हे। वचन मान छेनेपर 
सर्वशून्यपना नद्ीं घटता है ओर सर्वकी शृन्यता माननेपर श्रोताओंके लिये बचनस्वरूप इष्टसाथन 
और अनिष्टदूषण नहीं बन सकते हें । इस कारण सम्पूर्ण ही सतपदाथोका अमाव कहना ठीक नहीं 
है । क्योंकि ऐसा कहनेसे स्वयं शून्यवादीका ही नाश हुआ जाता है। 

संविन्मात्र ग्राक्ग्राइकभावादिशन्यत्वाच्छून्थमिति चेतु-- 

ग्रहण करने योग्य और प्रद्नण करानेवाले ऐसे म्राह्मग्राइकमाव, तथा बाध्यबाधघकमाब, 
कार्यकारणभाव, वाच्यवाचकभाब, आदि परिणामोंसे शून्य दोनेके कारण केवछ संवेदनमात्रकों हम 
झन्‍्य तत्व कद्दते हैं। बहिरंग पदार्थ और ह्वानके आकारोंकों सर्वथा नहीं मानते हैं। इस प्रकार वेमा- 
पिक बौद्धोंके कइनेपर तो आचार्य कहते हें कि--- 





धर्र्‌ तत्त्वार्थ छोकवार्तिके 


ग्राह्म्राहकभावादिशून्यं संवित्तिमात्रकम्‌ । 

न खतः सिद्धमारेकाभावापत्तेरशेषतः ॥ ४ ॥ 
परतो ग्रहणे तस्य ग्राद्मग्राहकतास्थितिः । 
परोपगमतः साचेत्खतः सोपि न सिध्यति ॥ ५॥ 
कुतश्चिदुआाहकाल्सिद्धः पराभ्युपगमो यदि । 
ग्राह्मग्राहकभावःस्थात्तत्वतो नान्‍्यथा स्थितिः ॥ ६ ॥ 
ग्राह्मम्राहकभावो5तः सिद्धस्खेष्टस्य साधनात्‌ । 
सर्वेयेवान्यथा तस्यानुपपत्तेविनिश्वयात्‌ ॥ ७ ॥ 


....प्राह्म ग्राइकमाव, बाध्यवाघकमाव, आदिसे सर्वथा रीता केवल संबेदन ही तत्व अपने 
आपसे तो तिद्ध नह्वीं द्ोता है । यदि अपने तीत्र सुखदु:ख आदिके समान केवल शून्यसंवेदनका 
स्वतः ज्ञान दो जाता, तब तो पूर्णरूपसे संशय होनेके अभावका प्रसंग होगा । किन्तु किसी भी 
प्राणीकों केवछ संवेदनका ही ज्ञान तो नहीं होता है, यदि उस शून्य संबेदनका दूसरेसे ग्रहण 
होना मानोगे, तब तो भ्राहाग्राइक भल्लकी सिंद्धि हो जाती है । संवेदन पग्राह्य दो गया ओर पर 
पदार्थ ग्राहक बन गया। यदि स्वयं ग्राह्माप्राहक मावकों न मानकर परवादी जैन या नेयायिकोंके 
स्वीकार करनेसे बौद्ध कुछ देरके लिये विचारसे पह्विले उस ग्राह्मग्राहकताको मानेंगे तो वह प्राह्य- 
प्राइकताकी दूसरोंकी स्वीकृति भी अपने आपसे सिद्ध नहीं द्वो पाती द्वे। पुनः यदि किसी अन्य 
प्राइक ज्ञानसे परवादियोंके स्वीकार करनेको सिद्ध हुआ मानोगे तब तो वास्तविक रूपसे म्राह्म्राइक 
भाव तिद्ध होगया समझो । अन्यथा छोकप्रसतिद्ध प्राह्मग्राइकपनेकी तुम्दारे यहां स्थिति नहीं हो 
सकती है । अथवा दूसरे प्रकारोंते आपके इष्टतत्तकी व्यवस्था न बन सकेगी | इस कारण अपने 
इष्टपदार्थका साधन करनेसे सभी प्रकार ग्राह्मग्राइक भाव सिद्ध हो जाता है | अन्यथा यानीं प्राह्म- 
प्राहकमभाबको न मानने पर सभी प्रकारोंसे उस इष्टसंवेदनमात्र तत्वकी सिद्धि नहीं हो सकनेका 
विशेषरूपसे निरचय द्वो रद्दा है । 


न हि ग्राह्माग्राहक भावादिशुन्यस्य संवेदनस्य स्वयमिष्टस्य साधने स्वाभ्युपगमतः 
परा भ्युपगमतो वा स्वतः परतों वा परमार्यतः ग्राह्माग्राहक्भावाभावे घटते, अतिप्रसंगात । 
संबृत्या घटत एबेति चेदू, तह संवेदनमात्र परमार्थ सत्‌ संबृतिसिद्धं । ग्राहकवेयल्वाहं 
दब्यवहारवत्‌ । 


व्वा्यचिन्तामणिः ९३ 

प्राह्मप्राहक भाव, बाष्यवाधघक माव, आदिसे दूृन्‍्य हो रहे ओर स्वयं बौद्धोंके द्वारा इृष्ट 
किये गये ऐसे झुद्धसवेदनका साधन करना तो वास्तविकरूपसे ग्राह्मप्राहकमावके न होनेपर केवछ 
स्तरय॑ बोद्धोंके स्वीकार करनेसे स्वतः अथवा दूर मीमांसक आदिके स्वीकार करनेसे परके 
द्वारा भी नहीं घटित होता द्वे। अन्यथा अतिग्रसंग द्वो जायगा अर्थात्‌ प्रमेय और प्रमाण 
का प्राह्माग्राइक्माव न द्वोते हुये भी चादे जिसके माननेसे या अपनी इच्छासे यदि अर्भाष्ट 
तत्तोंको साधा. जायगा तब तो सब मिथ्याह्ञानियोंके मनोरथ सिद्ध हो जायेंगे। चाद्दे जिस अलीक 
पदार्थकी सिद्धि बन बैठेगी। यदि कल्पित व्यवहारस कुछ देरके लिये प्राह्मग्राहकमाबकों मानकर 
इश्टतत्तका साधन करना घटित द्वो द्वी जायगा, इस प्रकार कहोगे तब तो आप बौद्धोंका वास्तविक 
पदार्थरूपसे सदृभूत ( वास्तविक ) माना गया केवल संवेदन भी कल्पनासिद्ध समझा जायगा। 
क्योंकि दवैतरूप भेदोंको जाननेवाला व्यवद्वार जैसे वास्तविक नहीं है, कल्पित है, उसीके समान 
कल्पनासे गढलिये गये प्राइक द्वारा जानने योग्य होनेके कारण शुद्धसंवेदन भी पारमार्थिक न 
बन सकेगा | कोरी कल्पनाका विषय समझा जायगा। जेसे कि छोटे बालक खेलते समय अपने मनमें 
अपनेको राज्य मान ढेते हैं । 

खरूपस्य खतो गतिरिति चेत्‌, क्ुंतस्तत्र संशयः ! तथा निश्चयाजुपपत्तेरिति चेन्न। 
सुगतस्यापि तत्र तत्मसंगात्‌ । तस्य विधूवकल्पनामालत्वान्म खरूपे संशय इति चेत्‌। 
तदिदमनवस्थितप्र्स्य सुभाषित॑ संवेदनादवैततर्व॑ प्रतिज्ञाय विधृतकल्पनाजाछ/ सुगता, 
पृथरजनाः कल्पनाजालाबृतमनस इति भेदस्य कयनात्‌ 

यदि बौद्ध यों कहें कि शुद्धसंबेदनके स्वरूपकी तो स्वयं उसीसे क्षति हो जाती है, ऐसा 
कट्टनेपर तो दम जैन उन बौद्धोंसे पूंठेंगे कि उस झन्यसंवेदनमें संशय होनेका क्‍या कारण है ! 
जो स्वतः संत्रेधमान है वह तो अपने स्वयं जीवित रहनेके समान दिनमें, रातमें, गृहमें, वनमें, 
पण्डितको, बूखको, दरख्विको, धनाव्यको, सबको सदा सर्वत्र अ्रतिभासता रद्दता है | कोई शशिद्वु भी 
उसमें संशय नहीं करता है । किन्तु आप बोद्धोंके माने गये संवेदनमें अनेक पुरुषोंको सन्देद्द हो रद्दा . 
है । यदि बोद्ध यों कहें कि तिस प्रकार झुद्ध्ंवेदनका निश्चय नहीं सिद्ध द्वोनेके कारण कतिपय 
जौबोंको संशय द्वो जाता दे अथवा निर्विकल्पक द्वोनेसे सम्बेदनका तिस प्रकार निश्चय होना अतिद्ध 
हे। इसपर आचार्य कहते हैं कि सो यद् तो न कद्दना। क्योंकि आपके इष्टदेवता बुद्धको मी उस संबे- 
दनमें निश्चय न होनेसे उसे संशय होनेका प्रसंग होगा। आपने बुद्धके निर्विकल्पक ज्ञान माना है, 
निश्चय ज्ञान नहीं माना है। यदि बौद्ध फिर यों कहें कि वह बुद्ध तो कल्पनाके जालोंते छूठा हुआ है। 
अतः झुद्धस॑बेदनके स्वरूपमें उसको संशय नहीं होता है । संशय भी तो कल्पना श्वान है, ऐसा माननेपर 
तो इमको कडना पछता है कि सो यद्द अष्छा भाषण ( उपद्वास ) उस पुरुषका है जिसकी कि 
विचारशाडिनी बुद्धि किसी निर्णीतमार्गपर स्थित नहीं रइती है । भावार्थ--यह बोढद्ोंके दाग 

[(] 





५९४ ह तेच्वार्यछोकवारतिके 





मानी गयी क्षणिक बुद्धिकी हंसी की गयी दे। देखिये, बोद्धनन झुद्धसंवेदन तत्त्वके अद्वैतकी पहिंले 
प्रतिज्ञा करके पुनः बुद्धदेव कल्पनास, झगडोंसे रद्वित हे और दूसरे न्‍्यारे संसारी जौष कल्पनाके 
जाछसि घिरे हुये चित्तवाले हैं, इस प्रकार भेदका कथन करते हैं। स्थिर बुद्धिवाला मनुष्य तो 
अद्वैतको मानकर फिर द्वैतको पुष्ट नहीं करेगा | 

फर्य व संवेदनादेतवादिनः संबृतिपरमार्थसत्यड्यबिभागः सिद्धः ! संबृत्येति चेत, 
सोड्यमन्योन्यसंभयः । सिद्धे हि परमार्थसंबृतिसत्यविभागे संब्ृतिराभ्रीयते तसयां न 
सिद्धायां तद्विभाग इति कुतः कि सिध्येत्‌, तत्र तत्त्वतो ग्राह्ग्राहकभावाभावे स्वेष्टसाधन 
नामेति विनिश्चयः । 

और संवेदनके अद्वेतका कहनेकी टेव रखनेवाले वेभाषिकके यहां भछा कल्पनातत्य और 
वास्तानिक सत्य इन दो पत्योंका विभाग कैसे सिद्ध होगा ! बताओ ! इसपर बौद्ध यदि यों कई कि 
बस्तुको न छूनेवाले ब्यवहारते दो सत्योंका विभाग कर लिया जायगा। यथार्थपनेसे नहीं। तब तो 
हम कहते हैं कि सो यह अन्योन्याश्रय दोष हुआ । वास्तविक सत्य और व्यवद्वाससत्यका विभाग 
दो जानेपर संइतिका आश्रय लिया जाता है और उस संदतिके सिद्ध हो जानेपर उन दो सत्योंका 
विभाग करना बनता है । इस प्रकार परस्पराश्रय दोषकी दशामें किससे किसकी सिद्धि की जाय | 
तुम द्वी बताओ ! तिस कारण वास्तविक रूपसे प्राह्मग्राइकभावकों माने विना अपने अभीष्ट तत्त्वकी 
नाममात्र भी सिद्धि नहीं द्वो सकती है ऐसा विशेष निश्चय समझो । 


बाध्यवाधकभावस्याप्यभावेनिष्टबाधन | 
खान्योपगमतः सिध्येन्नेय्रसावषि तात्तिकम्‌ ।' ८ ॥ 


झूंठा ज्ञान और ज्ञेय बाध्य द्वोता हैं तथा समीचीन ज्ञान और ज्ञेय बाधक द्वोता है| 
अर्थात्‌--तद5भाववानमें तत््रकारक बुद्धि या उस बुद्धिका विषय बाध्य है और तद्वानमें तम्रकारक 
निर्णय या उस निर्णयका विषय बाधक है, ऐसे बाध्यवाघक मावका अभाव माननेपर संवेदनाद्वैतवा- 
दिपोंके यहां अनिष्टतत्त्ममें बाघा कैसे दी जा सकेगी ! केवल अपने या दूसरोंके स्वीकार कर डेनेसे 
तो अनिष्टका बांधन नहीं सिद्ध हो जायगा। इस कारण वह बाध्यबाघकमात्र या अनिष्टतत््वकी बाघ 
करना परमार्थभूत है अथत्रा “ अबाघे अनिश्साधन ” पाठ द्वोनेपर बाध्यवाधक मावकी बाधा न 
माननेपर आप बौद्धोंके अनिष्ट बराष्यवाधकमावका साधन हुआ जाता है। अपने या अन्यके खीकार 
करने मात्रसे अनिष्टकी आधा देना केसे भी सिद्ध न हो सकेगा। अवसर पडनेपर परपुरुषोंकी तलवार 
तुम्होरे काममें नहीं आ सकती है। अतः बह अनिश्वाधन भी वास्तविक मानना चाहिये | त्तमी 
बोद्ध अपने अभीष्ट संत्रेदनादैतकी सिद्धि कर सकेंगे । तत्त्व यह है कि वाध्यवाघकभावकों मानो तो 
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बाध्यवाधकमाबव मानना आवश्यक हो जाता है और बाध्यवाघकमावकों न माननेपर भी नियमसे 
बाध्यवाधकभाव आ टपकता है “ सेयमुमयतः पाशा रज्जुड ”। 


न हि बाध्यवाधकभावादेरनिष्टस्थ बाधनं स्वतः सर्वेषां प्रतिभासते, विप्रतिपतय- 
भावश्रसंगात्‌ । संविन्मात्रप्रतिभासनमेव तत्यतिभासनमिति चेत्‌ न, तस्यासिद्धस्वात्‌। परतो 
बाधकादनिष्टस्य बाधनमिति चेत सिद्धस्तहिं वाध्यवाधकभावः इति तम्नमिराकरणप्रकरण 
संबंध प्रक्ापमात्र । संबृत्या अनिष्टस्य बाधनाददोष इति चेत्‌ तह तस्वतो न वा बाध्य- 
बाधकभावस्य बाधनमिति दोष एवं | पराभ्युपगमात्‌ तद्घाधनमिति चेत्‌ तस्य सांइतत्व 
दोषस्प तदवस्थत्वात्‌ । पारमार्थिकत्वेषि तदनतिक्रम एवंति सर्वथा बाध्यवाधकभावाभावे 
तसव॒तो नानिष्वाधनश्ुपपश्नस । 

बोद्गोंकी अभीष्ट नहीं ऐसे बाध्यवाधकमाब कार्यकारणभाव आदिकी बाधा द्वोना समीको अपने 
आपसे तो नहीं प्रतिभास रहा है। क्‍योंकि सबको स्वये दीख जाता तब तो विवाद इ्वोनेका प्रसंग ही 
नहीं आता । यदि बोद्ध यों कहें कि केवलशुद्धसंवेदनका ज्ञान द्ोना ही उस अनिष्ट बाध्यवाधक 
आदिकी बाधाका प्रतिमास है, आचार्य कद्दते हैं कि इस प्रकार तो न कद्दना । क्योंकि अकेले उस शुद्ध 
संबेदनके प्रतिभास दोनेकी सिद्धि नहीं हो सकती है। यदि बौद्ध दूसरोंके माने गये बाधकप्रमाणोंसे 
स्वयंको अनिष्ट द्वोरद बाध्यवावकभाव आदिकी बाधा करेंगे तब तो सुरूभतासे बाध्यवाधकभाव 
सिद्ध द्वोगया। इस प्रकार उसके खण्डनके प्रकरणका सम्बन्ध छाना व्यथे बकना मात्र है। यदि पूर्वके 
समान व्यवद्टाररूप कल्पनासे अनिष्ट तत्वकी बाधा हो जानेके कारण उक्त दोष नहीं आते हैं यह 
कट्ठोगे तब तो वास्तविकरूपसे बाध्यव्राधकभावकी बाधा न द्वो सकी । अंड ऊप्रा (एएंड ) की 
बंदूक खक्ष्यका वेघ नहीं कर सकती है। इस प्रकार बोद्धोके ऊपर दोष द्वी रहा। अर्थात्‌--वास्तविक 
रूपसे उन्हे बाध्यवाधक भाव मानना पडा । यदि दूसेरे वादियोंके स्वीकृत किये गये बाध्यवाधक 
भावसे उसकी बाधा करोगे तब तो उस दूसरोंके स्वीकारकों यदि कल्पित माना: जायगा तो वह्दी 
दोष बैसाका वेसा दी अवस्थित रद्दा। यानी कल्पित बाध्यबाघधक भावसे अनिष्ट बाध्यवाधक भावको 
बाधा नहीं हो सकती है | अतः बाध्यवाधक भाव जमगया और यदि उस दूसरोंके मन्तव्यको 
वास्तविक माना जायगा तो भी उस दोषका अतिक्रमण नहीं दी हुआ । यानी बाधा माननेपर भी 
बाध्यबाघक भाव बन बेठा। इस प्रकार सभी ढंगसे बाध्यवाघक भावकों माने बिना वास्तविक रूपसे 
अनिष्ट तत्त्तकी .बाधा करना कथमपि तिद्ध नहीं द्वो पाता हैं । अनिष्ट तत््तकी बाधा माननेपर तो 
छुठमतासे वस्तुमूत बाध्यवराघक भाव बोद्वोंके गे पड जायगा। टठाछा नहीं ठछ सकता हे | 


कार्यकारणभावस्थाभावे संविदकारणा । 
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संवेदनादैतवादी यदि कार्यकारण भावकों नहीं स्वीकार करेंगे तो उनका माना गया खसंवे 
दन सत्‌ और कारणरद्दित द्वोता हुआ निय हो जायगा। ऐसी व्याति बनी हुई है कि “ सदकारण 
बान्नित्य ', जो सत्‌ द्वोता हुआ अपने जनक कारणोंसे रद्षित दे वह नित्य हैं। सत्‌, संबेदनका कारण 
जग बौद्ध मान नहीं रहे हैं तो वह अवश्य निय द्वो जायगा। अन्यथा यानी कार्यकारणभाव नहीं 
मानते हुये सत्‌ भी न माना जायगा तो आकाशके कमछ, वन्ध्यापुत्र, आदिके समान प्रमारद्दित 
यानी प्रमाका विषय न होता हुआ असत्‌ द्वो जायगा। यहां नित्यके छक्षणमें सत्‌ बिशेषण तो 
प्राग भावमें अतिव्यात्तिके निवारणार्थ दिया है और घट, पट, आदिमें अति प्रसंगको इटानेके छिये 
विशेष्य दल अकारणवत्‌ रखा है । 

सर्वथेवाफलत्वाच्च तस्याः सिद्धथेन्न वस्तुता । 
सफलत्वे पुनः सिद्धा कार्यकारणतांजसा ॥ १० ॥ 

प्रयेक द्रव्य अनादिसे अनन्तकाछतक परिणमन करता है। पूर्ववर्सी पर्याय उपादान कारण 
है और उत्तरवर्त्ती पर्याय उपादेय है। वह उत्तरकालवरत्तीं पर्याय भी तदुत्तरकालवरत्ती पर्यायकों उत्पन्न 
कर नष्ट हो जाती है। यह उत्पाद, व्यय, ध्ौव्यका क्रम अनाधनन्त है। तभी वस्तुपना न्यवस्थित हो 
रद्दा है, अन्यथा नहीं। यद्वां प्रकरणमें संव्ेदनका कारण न माननेपर दोष क॒द्दा जा चुका है। अब 
संव्ेदनका उत्तरबरत्ती काय॑ न माननेपर आचाये दोष देते हैं कि ओर उस संवेदनको सभी प्रकार 
यदि फरलरहित माना जायगा उससे तो उस संवेदनका वस्तुपना सिद्ध नहीं होवेगा | जो अर्थ 
अश्वेक्रियाकों करनेवाले हैं वे वस्तुभूत पदार्थ माने गये हैं। यदि संवेदनको फल्सहितपना स्वीकार 
किया जायगा तब तो फिर बडी शीघ्रतासे कार्यकारणमाव सिद्ध हो जाता हैं। उत्तरवरत्ती फलको 
उत्पन्न करना द्वी तो संबेदनका कार्य है । 

न संविदकारणा नापि सकारणा नाफला नापि सफला यतोअयं दोषः | ककें तह ! 
संवित्संविदेवेति चेत्‌, ने परमत्रह्मसिद्धेः संविन्मात्रस्य सर्वथाप्यसिद्धे! समर्थनात्‌ । 

बोद्ध कहते हैं कि दमारी मानी गयी संवित्ति न तो कारणोंसे रहित है और अपने जनक 
कारणोंपि सहित भी नहीं दे तथा वह संवित्ति न तो फलरद्वित है और वह फल्सद्दित भी नहीं 
है, जिसते कि ये उक्त दोष हमारे ऊपर लागू हो जाय। तो संवित्ति क्या है ? कैसी है ! इस प्रश्नके 
उत्तरमें हम बौद्धोंका यद्ट कहना दे कि संविद्‌ तो विचारी संविद्‌ ही है। जैसे कि खातुभूति खानु 
भूति दी है। अब आचार्य कद्ते हैं कि यह बौद्धोंका कहना तो उचित नहीं है। क्योंकि इस प्रकार 
तो परमब्रह्नत्नी छिद्गि ढ्ञों जावेगी, आप बौद्धोंके समान वे अश्माद्वैतवादी भी जहा ब्रह्म दी है, ऐसा 
कहकर सत्र दोषोंकों हृठानेका प्रयत्न कर सकते हैं। आपके केवल शुद्ध संवेदनकी सब प्रकारोंसे 
भी सिद्दि न होनेका समर्थन कर दिया गया है । 
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वाच्यवाचकताप्येवमिष्टानिष्टत्मनोः खयम्‌ । 
साधनादषणाच्चापि वाग्मिः सिद्धान्यथा न तत्‌ ॥ ११ ॥ 


इसी प्रकार संबेनादैतवादियोंके यहां वाच्यवाचकमात्र भी सुल्मतासे सिद्ध हो जायगा। क्योंकि 
वे स्वय॑ अपने इष्वरूप पदार्थक्रा साधन बचनोंसे और अनिष्ट खरूप पदार्थके दृूषण करनेका 
बचनोंसे प्रयोग करते हैं। अन्यथा यानी वाच्यवाचकभात्रको माने बिना वद्द इृष्साथन और अनिष्ट 
दूषण प्रतिपाध श्रोताओंके प्रति नहीं समझाया जा सकेगा । 


स्वयमिश्टनिष्टयोः साधनदूषणे परं प्रति वाग्मिः प्रकाश्यित्वातीत्य वाचकभार्ब 
निराकरोति कयय खस्थः | नो चेत्‌ कथमिशनिष्टयोः साधनदूषणमिति चिंत्य॑ । 

बौद्ध खय॑ अपने इश्संवेदन अद्वैतका साधन और आनिष्ट दैतके दूषणकों दूसरे बादियों या 
शिष्योंके प्रतिबचनोंके द्वारा प्रकाशित करके फिर वाच्यवाचक भावका उल्लंघन कर निराकरण 
करता है, ऐसा बौद्ध कैसे नीरोग ( उन्मत्त नहीं ) कद्ठा जा सकेगा !। यदि वचनों द्वारा परके प्रति 
प्रतिपादन करना न माना जायगा तो इष्टतत्वका साधन और अनिश्तत्वका दृषण कैसे कर 
सकोगे ! इसकी तुम खर्य चिन्ता करों अर्थात्‌- वाच्यवाचक मावको माने विना दूसरोंके समझानेकी 
चिन्तों सर्बदा बनी रहेगी । गूंगेपण और बहिरेपनसे तत्त्वोंकी प्रतिपत्ति नहीं हो सकती दे । 

संबृत्या चेत न तया तस्योक्तस्पाप्यनुक्तसमत्वात्‌। खम्मादिवस्संबृतेमषारूपत्वात्‌ । 
तदसृषारूपत्वे परमार्थस्य संदृतिरिति नामकरणमात्र स्याचतो न ग्राह्मग्राहकमाबादिश्न्य॑ 
संवित्तिमरात्रमपि शुन्यसाधनाभावात्‌ सर्वशन्यतावत्‌ । 

परमार्थरूपसे नहीं किन्तु व्यवह्वाससे साधन, दूषणके वचन कष्ठो सो तो ठीक नहीं । क्योंकि 
उस व्यवद्वारसे क॒द्टा गया भी वह साधन, दूषणका वचन नहीं कहा गया सराखा ही है। जेसे कि 
खप्न, मृगी, मूच्छा आदि अवस्थाके वचन हैं। क्योंकि आपके यहां संबृत्तिको झूंठ्खरूप माना है | 
यदि उस संशतिको सत्यलरूप माना जायगा तब तो आपने यथाथे वस्तुका नाम संब्रति कर रखा 
दौखता है। इस प्रकार संतिसे वाध्यवाचक भाव हे। यद्द वास्तविकरूपसे वाष्यवाचक मावका केवक 
दूसरा नाम धर लिया गया कट्दना चाहिये। तिस कारण म्राह्म्राहक भाव, बाध्यवाधक भाव, आदिसे 
शून्य केवछ संबेदनमात्र भी तत्त्व सिद्ध नहीं हुआ । क्योंकि सर्वकी शून्यताके समान अकेढे ब्लानके 
अतिरिक्त पदायोंकी झ्न्यताके मी साधनका अभाव है। यद्वांतः तीसरी, चौथी, वात्तिकका उप- 
सेहार कर दिया गया है । 


तत्सत्परूपणं युक्तमादावेव विपद्चिताम्‌ । 
कान्यथा परधर्माणां निरूपणमनाकुछम्‌ ॥ १२ ॥, 
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५९८ तत्वाय छोकवार्तिके 





तिस कारण सम्पूर्ण प्ररूपणाओंके आदियमें विद्वान्‌ छोगोंकों पदार्थोके सद्भाबका अरूपण करना 
ही समुचित है। अन्यथा यानी बस्तुके सद्भावका निर्णय हुये बिना उसके अन्यधर्मौका आकुछता 
रद्वित द्ोकर प्रतिपादन करना भला कह्ठां बन सकता है ! अर्थाव्‌ नह्ीं। सति धर्मिणि धर्मीणां 
मीमांता त्वाव । 

सत्मरूपणाभावेर्थानां धर्मिणामसत्तात्‌ क् संख्यादिधर्भाणां प्रूषण सुनिश्चित 
प्रवर्तते श्रशविषाणादिवत्‌ | करपनारोपिताथेंपु तत्मरूपणमिति चेद्‌ न तेष्वपि करपनारों- 
पितेन रुपेणासत्सु न तक्मिरूपण युक्तमतिप्रसंगात्‌ । सत्सु तम्मिरूपणे सत्प्ररूपणमेवादी 
प्रेज्नावतां युक्तमिति निराहुलम्‌ । 

पदाथोंके सद्भावका निरूपण न द्वोनेपर धर्मियोंकी सत्ता न सिद्ध द्योसकनेके कारण संख्या, 
क्षेत्र, आदि धर्मोका भले प्रकार निश्चित होकर किया गया प्रातिपादन करना भला कहां प्रवर्त सकता 
है ! जेसे कि शशके सींगों आदिकी सत्ता न होनेके कारण उन सींगोंके लम्बापन, चिकनापन, 
गोछाई, कठिनता आदि धर्मौका कथन नहीं हो पाता है। यदि झून्यवादी कल्पनासे आरोपे गये 
अरथोमें उस सदकी प्ररूपणा होना मानेंगे सो तो ठीक नहीं। क्योंकि कल्पनासे आरोपे गये खरूप 
करके अश्तत्रूप उन पदार्थों मी उस सत्‌का प्ररूपण करना तो युक्त नहीं हैं । क्‍योंकि यों. तो 
अतिग्रसंग ह्ोजायगा। यानी कल्पनामें प्राप्त हये आकाशकुसुम आदि: असत्‌ पदार्थोंकी सत्ताका भी 
प्ररूपण द्वोने छत जायगा और यदि कल्पनासे आरोंपे गये स्वरूप करके सदभूत द्वो रहे पदाथोमें 
यदि उस सत्ताका निरूपण करना माना जायगा, तब तो सबकी आदियमें सतका प्ररूपण करना ही 
हित, अद्ित, विचारनेकी बुद्धिको रखनेबाले बिद्धानोंकों उचित है, यह निराकुछ द्वोकर सिद्ध 
कर दिया गया है। 


निर्देशवचनादेतद्धिन्न॑ द्रव्यादिगोचरात्‌ । 
सन्मात्रविषयीक्रुवंदर्धानस्तित्लाधनम्‌ ॥ १३ ॥ 
केवल स्थूछद्न्य या सद्श व्यंजनपर्यायरूप कतिपय पदायोंको या द्रन्‍्य, ग्रुग, आदिको 
विषय करनेवाले निर्देशके वचनुसे यह सम्पूर्ण वस्तुभूत अथोंकी केवल सत्ताकों विषय करता हुआ 
अस्तित्वको साधनेवाला सत्ताका प्ररूपण न्यारा दे। 
निर्देशवचनात्सखसिद्धे! सदचन एनरुक्तमित्यसारं, निर्देशवचनस्य द्रव्यादिविष- 
. य्त्वाद सद्नचनस्प सन्मात्रविषयत्वात्‌ भिन्नविफ्यत्वेन ततस्तस्य पुनरुक्तलासिद्धेंः । न 
हि यथा जीवादयों साधारणधर्माधाराः प्रतिपक्षव्यवच्छेदेन निर्देश्वचनस्यथ विषयास्तंथा 
सद्चेनस्प तेन सुवेद्ृब्यपर्यायसाधारणेन स्वस्पाभिषानात्‌ । 


तत्वायौबिन्तामाणः ५९९ 
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पहिले निर्देशलामित्वताधन आदि सूत्रमें कह्दे गये निर्देशके कथनसे ही पदा्थोकी सत्ता 
सिद्ध द्वो जाती है तो फिर इस सूत्र सतका वचन करना पुनरुक्त है, इस प्रकार किसाका कहना तो 
साररहित है । क्‍योंकि शद्॒के द्वारा कद्दे जाने योग्य द्रव्य, गुण, क्रिया, संयोगी, समवायी, यदच्छा 
आदिको विषय करनेवाला द्वी निर्देश वचन है और इस सूत्रमें सत्प्ररूपणका वचन तो सम्पूर्ण पदा- 
थोंकी केवल सत्ताको विषय करनेवाला है। अत्तः मिन्न मिन्न विषय द्वोनेके कारण उस निर्देश बचनसे 
उस सत्‌ वचनको पुनरुक्तपना असिद्ध है। असाधारण घर्मोके आधार होते हुए कातिपय जीव आदिक 
पदार्थ जैसे प्रतिकूल पक्षकी व्यावृत्ति करके निर्देश कथनके विषय हैं, तिस प्रकार असाधारणधर्मके 
आधार द्वोते हुये वे सव्‌ कथनके विषय नहीं है। क्योंकि सम्पूर्ण दरब्य और पर्यायोंमें साधारण रूपसे 
रहनेवाले तिस सदवचन करके सामान्यसत्ताका कथन किया जाता है । यानी निर्देशका विशेष विषय 
है और सत॒का विषय सामान्य द्वै, यही दोनोंका भेद हे | इतना कया थोडा अन्तर है !। 

तजझ्यापि स्वप्रतिपक्षासस्‍्तव्यवच्छेदेन प्रवृत्तेसाधारणविषयत्वप्रेवेति चेन्न, असश्वस्य 
सदंतररूपत्वेन सद्चनादव्यवच्छेदात्‌ । भवदपि सामथ्योन्नास्तित्वसाधन सद्भचनं खमति- 
पक्षव्यवच्छेदेन सन्मात्रगोचर॑ निर्देशरचनाद्धिन्नविषयमेद ततो महाविषयत्वात्‌ | निदिश्य- 
मानवस्तुविषय हि निर्देशनचनं न खामित्वादिविषयं, सद्नचन पुनः सर्वविषयमिति 
महाविषयत्द । 

यहां यदि कोई यों शंका करे कि उस सत्‌ वचनकी मी अपने प्रतिपक्षी असत्ताकी व्यावृत्ति 
करके प्रवृत्ति हो रही है, अतः बह भी सम्पूर्ण सत्‌ , असत्‌ , पदार्थामें नहीं प्रद्नत्त होता हुआ असा- 
धारण सतपदाथोंका ही विषय है। आचार्य कद्दते हैं कि सो यदह्द तो न कद्वना । क्योंकि असत्ताको 
इम तुच्छ अमावरूप पदार्थ नहीं मानते हैं । किन्तु एककी असत्ता दूसरेकी पत्ता रूप है। राता 
भूमिमाग ही घटकी असत्ता है । प्रकरणमें ग्राप्त हुये सत्‌ पदार्थते रद्बित और दूसरे सत्स्वरूपपन 
कर न्यवस्थित हो रहे असत्तका सतवचनसे व्यवच्छेद नहीं होता है | अतः सत्ता वस्तुमूत सत्‌ , 
अश्तत्‌ पदार्थामें रहने वाली होती हुई साधारण हैं । असाधारण विषयवाली नहीं है । दूसरी बाठ यह 
है कि अर्थापत्ति प्रमाणकी सामर्थ्यसे प्रतिपक्षके नास्तित्वको साधनेवाला ओर अपने ग्रतिपक्षीके व्यत्र- 
ज्छेद करके केवठ सत्ताको विषय करनेबाला होता हुआ भी सत्ताका वचन निर्देशवचनसे मिशन्न 
विषयवाला ही है। क्‍योंकि सम्पूर्ण सदूभूत पदाथोंके अनन्तानन्तवें भाग रूप कतिपय मध्यम संख्यात 
रूप संख्याको थारनेवाले पदार्थोकों ही कहनेवाले उस निर्देशनचनसे यह सप्प्रूपण महान 
विषयवाला है । देखो ! निर्देश कथन तो शाद्ढों द्वारा कथन किये गये बस्तुको ही विषय करता है । 
तभी तो परस्परमें मिन्न द्वोती हुई पहले सूत्रमें छह प्ररूपणायें की गयी हैं और यह सत्‌ बचन 
तो फिर सम्पूर्ण दी निर्दिश्य, स्वामित्व, साधन, आदि सब द्वी को विषय करता है। इस कारण 
इसका विषय महान्‌ दे | समझे ! ! ! 





६०० तस्वार्य छोकवातिके 
सक्ष्ममपि निर्दिश्यमान निर्देशवचनेन विषयीकियमाणं न तस्थाविषय इति चेन, 
स्वामित्वादे वचनविषयसस्वस्य तदविषयत्वात्‌ । कि सदिति हि म्श्ने स्पादुत्पादव्यय- 
ध्रौव्ययुक्तं सदिति निर्देशवचनं, न पुनः कस्य, सत्‌ केन, फस्मिन, कियचिरं, कि विधान- 
म्रिति प्रश्तेवतरति तत्र स्वामित्वादिवचनानासेदावतारात्‌ । नेदं, सद्बचन किमित्यजुयोग 
एव प्रवर्तते सर्वया सर्वानुयोगेषु तस्य प्रवृत्तेः । 
पुनः शैकाकार कहता है कि रब्दके द्वारा निर्देश की गयी सत्ता भी निर्देश कथन करके 
विषय की जा रही दे । अतः उध्त निर्देशनचनकी अविषय नहीं है | अर्थात्‌-जिस ढंगसे निर्देश 
बचनका व्यापक सत्‌ कद्द दिया गया है, उसी प्रकार सत्संख्या, आदिका भी निर्देश द्वो जानेके 
कारण निर्देश कथन मी सत्तासे मद्दाविषयवाला होकर व्यापक हो सकता है । ग्रन्थकार कद्दते हैं 
कि इस प्रकार तो न कद्दना । क्योंकि स्वामित्व, साधन आदि वचनको विषय करनेवाली सत्ता उस 
निर्देश बचनका व्याप्य द्वोकर विषय नहीं है । अतः सत्ताका पेट बडा है। सत्‌ क्‍या है। ऐसा 
प्रश्न करनेपर उत्पाद, व्यय ओर प्रोव्यते युक्त सत्‌ है, यद्द निर्देश वचन द्वी उत्तर द्वो सकेगा । किन्तु 
फिर किस खामीका सत्‌ दे ? किस साधन करके सत्‌ बनाया जाता है ! किस अधिकरणमें कितनी 
देर तक, और कितने अकारका सत्‌ दे! इस प्रकार प्रश्न उतरनेपर तो फिर सत्‌ ऐसा निर्देश 
वचनरूप उत्तर नहीं उतरता दै। वहां तो उत्तरमें खामिपन, साधन, आदिके वचनोंका ही अवतार 
होगा, तमी तो निर्देश आदि छःप्ररूपण ये हें । इस प्रकार क्या है ! केबल ऐसा प्रश्न द्वोनेपर ही 
सतबचन नहीं प्रवर्ततता द्वै | प्रद्युत सभी प्रकार स्वामित्व, आदिके सभी प्रश्नोंमें उस सद्बचनफी 
प्रदृत्ति है। अतः निर्देशवचनसे सत्‌प्ररूपणा व्यापक है, तभी तो दूसरे सूत्र द्वारा न्‍्यारी कही गयी है। 
संख्यादिवचनविषये सदचनस्याप्रवृत्तेन सर्वविषयत्वमिति चेल्न, तस्पासस्व- 
प्रसंगाद । न झसंत एवं संख्यादयः संख्यादिवचनेविषयीक्रियंते तेषामसस्यप्रसंगात्‌ । 
सतां तेषां विषयकिरणे सिद्धं, सद्चनेनापि विषयीौकरणप्रिति तदेव सर्वविषयत्वेन 
प्रहादिषयं ततो न पुनरुक्तम्‌ । 
निर्देश करने योग्य संख्या, क्षेत्र, आदिके वचन विषयोंमें सत्‌ वचनकी प्रवृत्ति न द्ोनेसे 
संझ्या ( सत्ता ) को सर्व विषयपना नहीं बन पाता है, तभी तो परस्परमें एक दूसरेसे न्यारी होती 
हुई सत्‌, संख्या, आदि आठ प्ररूपणायें बन सकेंगीं, यह तो न कहना। क्योंकि संख्या आदिक 
बचनोंके विषयोंमें मी सतपना व्याप रद्दा है | अन्यथा उतस्त संख्या आदिके वचनोंके विष- 
यको असतपनेका प्रश्ंग दो जायगा । अप्तवखरूप द्वी द्वोते हुये संख्या आदिक तो संख्या, 
क्षेत्र, आदिकों कट्दनेवाडे वचनों करके नह्वीं विषय किये जाते हैं | यों तो उन संख्या, आदिकोंके 
खरबिधाण समान असतपनेका प्रसंग द्वोगा | संस्या आदिके बचनों करके उन सदूभूत ही संख्या 
आदिकोंका विषय किया जाना माननेपर तो पहद्चिले विषयको प्राप्त नद्दी हुयेका भी सत्‌ वचनकरके 


७७०००- 5० कटी न अभनन 
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विषय किया जाना ( अभूततद्भावे ध्िप्रययः ) सिद्ध दो जता है। इस प्रकार वह सतप्ररूपण ही 
सबको विषय करनेवालछा होनेके कारण मद्दाविषयवाला हे । तिस कारण निर्देश कद्ट चुकनेपर भी 
आवश्यकतावश सत्‌ कद्ढा गया है। पुनरुक्त दोषका प्रसंग नहीं आता है । 


गल्यादिमार्गणास्थानेः प्रपंचेन निरूपणम्‌। 
मिथ्यादृष्व्यादिबिख्यातग्रुणस्थानात्मकात्मनः ॥ १४ ॥ 
गति, इन्द्रिय, काय, योग, बेद, कषाय, ज्ञान, संयम, दर्शन, छेश्यां, भव्यत्व, सम्यक्त्व, 
संक्षित्त, आद्वार इन चौदद मार्मणा स्थानोंकरके मिथ्यादृष्टि, सासादनसम्यग्दष्टि, सम्यद्मिध्याइृष्टि 
अविरतत्न्यग्दष्टि, देशविरत, प्रमत्त, अप्रमत्त, अपूनेकरण, अनिद्ृत्तिकरण, सूक्ष्मसाम्पराय, उपशान्त 
कषाय, क्षीणकषाय, सयोगकेवछी, अयोगकेवली इन प्रसिद्ध हुये चौदह ग्ुणस्थानस्वरूप जीवका 
विस्तार करके प्ररूपण कर लेना चाहिये । 
करृतमन्यत्र प्रतिपत्तव्यमिति वाक्यशेष! । सोपस्कारत्वात्‌ वातिकस्य छजवत्‌ । 
दूसरे धबलसिद्वान्त, सर्वार्थीपिद्धि आदि प्रन्थोंमें तथा स्वकीय विधानन्द महोदयमें सामान्य 
और विशेषरूपसे विस्तारके साथ किया गया प्ररूपण वह्ांस समझना चाहिये | इतना वाक्यशेष 
रह गया था, सो उपर्युक्त चोदद्दवी वार्त्तिकका अर्थ करते समय जोड लेना। क्योंकि सूत्रोंके समान 
वात्तिक भी अपना व्यक्त अर्थ करानेके लिये यथायोग्य परिशिष्ट ऊपरके वाक्योंका आकर्षण कर 
लेते हैं । अन्यथा लघुशरीरवाले वात्तिकते इतना गम्भीर अथे निकालना दुःसाध्य हैं । यहांतक 
सतका व्याख्यान हो चुका है । 
संख्या संख्यावतो भिन्ना न काचिदिति केचन । 
संख्यासंभत्ययस्तेषां निरालंबाः प्रसज्यते ॥ १५ ॥ 
दूतरी संख्याकी प्ररूपणाका प्रारम्भ होनेपर प्रथम द्वी इस प्रकार कोई बोद्ध कह रहे 
हैं कि संल्यावान्‌ पदार्थले संझ्या कोई मिन्न नहीं है | इसपर आचार्योंका कहना है कि 
उन बौढ़ोंके यद्दां संख्याके समीचीन ज्ञानमको आलम्बन रंहितपनेका प्रसंग होता दे । अर्थात्‌ 
आकाश कुछुमके ज्ञान समान संख्याका ज्ञान विषयरहित हो जायगा | अपने असदूभूत विषयकों 
नहीं जान पायेगा । 
जैव संख्यासंपत्ययोस्तींद्रिपणज!ः तत्रेकस्मिस स्वृलुक्षणम्तिभासमाने स्पष्टमेकत्वसं- 
ख्यायाः प्रतिभासनाभावात्‌ । नहींदं स्वकक्षणप्रियमेकत्वसंख्येति प्रातिभाव्द्रयपत्रुभवायः । 


नापि रिंगजो5ये संरूयासंप्रत्ययः संखयाप्रतिबद्धकिंगस्प भस्यक्षासेदस्पाभावात्‌ | ततएद्‌ 
6 ' 
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न शद्वोइये पिरत्यक्षानुपानमूल: | योगिपत्पक्षमूछो 3पमिति चेन्न, तस्य तथावर्गंतुमश्क्यत्वाद 
ततो<य मिथ्याप्रत्ययो निरालम्बन एवंति केचित्‌, तेषां तस्य दिद्याविनियभों न स्यात । 
कारणरहितत्वादन्यानपेक्षणात्‌ सर्वदा सर्वमसरबं वा प्रसम्येत। निराहम्बनोपि समनंतर- 
प्रत्ययनियमात्‌ प्रतिनियवोयमिति चेन्न बहिःसंख्यायाः प्रतिनियतायाः प्रतीयते । 

बौद्ध अपने मन्तब्यको पुष्ठ करते हैं कि भिन्न संज्याका; समीचीन ज्ञान द्वोना इन्द्रियजन्य 
प्रत्यक्ष तो दे नहीं, क्योंकि तिश्त इन्द्रियजन्य एक प्रत्यक्षमें स्वलक्षणके स्पष्टरूपसे प्रतिभास हो जाने- 
पर एकत्व संझ्याका तो न्यारा प्रतिभास नई द्वोता दे | हम बोद्ध यद ललक्षणतत्त है और 
उसकी यहद्द न्यारी एकत्व संख्या दे, इ प्रकार द्वोते हुये दो प्रतिभासोंका अनुभव नहीं कर रहे हैं, 
तथा स्यारी संहयाका यह समीचीन ह्ान तो हेतुजन्य अनुमानश्वरूप भी नहीं है, यानी अनुमान 
प्रमाणते भी संख्या नद्ठीं जानी जाती है । क्योंकि संख्यारूप साध्यके साथ व्याप्तिकों रखनेवाले और 
प्रत्यक्ष प्रमाणले साथे गये ऐसे द्वेतुक अभाव है | तिस दी कारण यहद्व संख्याका ज्ञान शाइबोध 
( आगम ) रूप भी नहीं दे । क्योंके प्रत्यक्ष और अनुमानकों मूछकारण मानकर शाद्वबोधकी 
प्रवृत्ति होती चली आरही है। किन्तु, यहां प्रत्यक्ष, अनुमानकी प्रवृत्ति होनेका निषेध किया जा 
चुका है। यदि कोई यों कद्दे कि सभी अत्यक्षोंकी नद्दों, किन्तु समाधिरूप योगको थारनेवाले सर्वज्ञके 
प्रत्यक्षकों मूलभित्ति मानकर यद्द शादह्बबोध प्रवरत्तता है । अतः प्रत्यक्षमूछकक होता हुआ शब्बबोध 
संख्याका भले प्रकार ज्ञान करछेगा। बोद्ध कह्ठते हैं कि सो यद्द तो नहीं कद्टना। क्योंकि उस आगमका 
तिप्त प्रकार सर्वज्को मूल मानकर प्रवत्तेना जाननेके लिये अशक्यता दै। सभी अपने अपने आगममोको 
सर्वज्ञसे प्रतिपादित हुआ मानते हे । किन्तु इसका निर्णय नहीं किया जासकता है। तिस्त कारण तीनों 
प्रमाणरूष न द्वोता हुआ यद्द संख्याको जाननेवाला मिध्याज्ञान अपने ज्ञेय विषयसे रहित द्वी है, इस 
प्रकार कोई सौगत कह रहे हैं। अब प्रन्थकार कंद्दते हैं कि उनके यहां कारणरद्वित द्ोनेसे और 
अन्यकी नहीं अपेक्षा रखनेसे उस संख्या ज्ञानके उपदेशका विशेष नियम न द्वो सकेगा, अर्थात्‌-कहीं 
भी चाद्दे जितनी संख्याका प्रयोग किया जासकेगा । कारणराद्वित या अन्य निरपेक्ष होनेसे आकाशके 
समान या तो सदा ही सत्‌ होजायगा अथवा खराधिषाणके समान सदा असव्‌ होजानेका दी प्रसंग 
होजाबेगा। एक पदार्थमें दो, चार आदिका ज्ञान भी दोजातेगा और दो, चार, -पदार्थोंको एक भी 
कह्द सकेंगे । संख्या झ्ाानके निय4 रहनेकी कोई व्यवस्था न हुई | आठम्बनसे रहित ज्ञान किसी भी 
मिध्याज्ञानीके चाहे जब हो सकेंगे । कोई नियामक नहीं। किन्तु यह्द संख्याका ह्वान अन्यवस्थित तो 
नहीं है । यदि बौद्ध यों कई कि यह संख्याको जाननेवाला ज्ञान तो निर्विषय होता हुआ भी अब्यवद्वित 
पूर्ववर्ता ज्ञान द्वोनेके नियमसे प्रतिनियत दोरहा है | अर्थात्‌---अनादिकालीन वासनाओंसे उत्पन्न 
होकर अन्यरवद्वित पूर्वसमयोंमें संख्याका ज्ञान अपने उपादान कारणवश वहां द्वी उसी संमंय 
संस्याको जतावेगा । सर्वत्र सवेदा नहीं। आचार्य कद्वते हैं यद्ट तो न कद्दना । क्योंकि प्रतिनियत 
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संख्याते बाइर यह् ज्ञान प्रेतीत होरहा हे अथत्रा परिगणित पदायोंगें प्रतिनियत हो रही और 
सँज्पागानसे कथंचित्‌ बद्िर्भूत संज्याकी प्रतीति दो रही है । छोक इसका साक्षी है । कोई मिध्या 
बासनाओं द्वारा मनगठन्त नहीं है। 


वासनामात्रहेतुश्रेत्सा मिथ्याकल्पनात्मिका । 
वस्तुसापेक्षिकलेन स्थविष्टव्वादिधर्मवत्‌।। १६ ॥ 
नीरूपेषु शशाश्वादिविषाणेष्वपि किंन सा। 
तत्कल्पनासु सत्यासु खरूपेण तु सांजसा॥ १७ ॥ 


जैसे कि बेरकी अपेक्षा त्िल्व ( बेल ) स्थूल है और बिल्वसे नारियिल मोटा है तथा अंगुलीसे 
लेखनी और लेखनीमे बेत ढम्बा है, इस श्रकार ये स्थूलपन, छम्बापन, आदि धर्म जैसे अन्य वस्तु- 
ओंकी अपेक्षासद्वितवाले ह्वोनेके कारण मिथ्या कल्पनास्रूप हैं, बसे ही दो, तीन, चार आदि 
संख्याओंके ज्ञान भी केवल झूंठी वासनाओंकों कारण मानकर उत्पन्न हुये हें। अतः मिथ्या कल्पना 
स्वरूप हैं, वास्तविक नहीं हैं । यदि वस्तुभूत होते तो दूसरोंकी अपेक्षा नहीं करते, जसे रूप, रस, 
सुख आदि पदार्थ किसीकी अपेक्षा नहीं करते हैं। किन्तु द्वित्व, त्रित्व, आदिक संख्यायें तो अन्योंकी 
अपेक्षा रखती हैं। जो अन्यापेक्ष है वह मनगढ़न्त है। परमार्थमूत नहीं है, इस प्रकार बौद्धोंके कहने 
पर तो हम जैन कहते हैं कि यों तो स्वरूपरद्वित शशश्रुंग या अश्वश्रेग आदिमें भी वह मिथ्याकल्पना 
स्वरूप संख्या क्‍यों न होजाबेगी। यदि यों कद्दो कि उनकी कल्पनाओंमें है ही, तब तो वस्तुभूत 
कल्पनाओंमें स्वरूपसे मान ली गयी संख्या स्पष्ट ही वास्तविक रूपसहित समझी जायगी मनगढ़न्त नुद्दीं। 


बहिर्वस्तुषु संख्याध्ययसीयमाना वासनामात्रहेतुका मिथ्याकस्पनात्मिकैवापेक्षि- 
कतलादिधर्मवदिति चेल्न, नीरूपेवु शशादिविषाणेष्वपि तत्मसंगात्‌ । तत्कल्पना स्वस्त्पेवेति 
चेत्‌ तहिं ता! कल्पनाः स्वरूपेण सत्या; कि वा न सत्या। न तावदूचरः पक्ष। स्वत 
विरोधात्‌ । कथमिदानीं स्वरूपेण सत्यासु करपनासु संख्या परमायंतो न स्पात्‌, तास्वषि 
करपनांतरारोपितापेक्षिकत्वाविश्वेषाद बहिवेस्तुष्विवेति चेत्‌, स्पादेवे यादे हि कर्पनारों 
पितल्वेनापेक्षिक व्याप्त सिध्येत्‌ । 

घट, पठ, आदि बद्दिरंग वस्तुओंमें निर्णीत की जा रही संख्या केवल बासनाकों कारण मान- 
कर उत्पन हुई दै। अतः अपेक्षात्ते होनेवाले या व्यवद्दारसे यों है गढ़लिये गये स्थूलत्व, परत्व, 
अपरत्व, सूज्मल, आदि धर्मोके समान द्वित्व, त्रित्व संझ्या भी मिथ्याकल्पना खरूप दी है। जैसे कि 
गोल चढलनीके चाद्दे जिम्त छेद दूसरापन, बीसब्रांपन, सौमापन ये धर्म अपेक्षाओंते रद्द जाते हैं, 
जैसे दी चादे विन पदायोंगें दोपना, त्रीक्यता आदि अनियत संक्ष्यायें अपेक्षा बुद्धिति गढ़ छी जाती 


६०9१ ह तरवाब॑ छोकवार्तिके 


कल ०० ओभ्जआ- >>. + -+- ल्‍ न न 





हैं। वे वस्तुभूत नहीं हैं। मिर्विकल्पक ज्ञान तो सत्य हैं। दवा, निश्वयात्मकह्वान असम हैं, निरालम्बन हैं। 
इसपर आचार्य कहते हैं कि यद्व तो बोद्वोंको नहीं कद्ना चाद्दिये। क्योंकि यों तो संर्वथा खरूप 
रहित शश, मनुष्य: मत्स्य आदि सम्बधी विषाणों ( सींगों ) में मी आपेक्षिक धर्मोके ओर उस 
छंख्याक्े रहनेका प्रसंग होगा । यदि तुम्र बौद्ध यों कहो कि उनकी कल्पना बुद्वियोंमें संस्या विधमान 
है ही, ऐसा कदनेपर तो हम पूंछते हैं कि क्‍या वे कल्पनायें खरूपसे सत्य हैं ! अथवा क्या वे खरू- 
पसे सत्य नहीं हैं ! बताओ ! तिन दो पक्षोंमें पिछला पक्ष तो अपने मतसे विरोध होनेके कारण ठीक 
न पडेगा। बोद्धोंने कल्पनाकों अपने कल्पनारूप शरीर करके तो सत्य ही माना है। अन्यथा कल्पना 
कल्पनारूप न ठह]्वर सकेगी, वस्तुभूत बन बैठेगी । प्रथमपक्षके अजुसार कल्पनाओंकों यदि सत्य 
माना जायुगा तब तो ख्रूपसे सत्य कल्पनाओंमें ठहरी हुई संख्या भछा अब परमार्थ रूपसे 
क्‍यों न हो सकेगी ? यदि पुनः बोद्ध यों कहें कि बहिरंग वस्तुओंके समान उन खरूप सत्य 
कल्पनाओंमें मी दूसरी अन्य कल्पनाओंसे आरोपा गया आपेक्षिकपना अन्‍्तररीहदत होकर वर्तता 
है, अतः वे कल्पनायें कल्पित हैं ओर कल्पनासे आरोपी गयी दित्व, आदि संख्या भी आपेक्षिक 
है। वस्तुमूत नहीं है, ऐसा कहनेपर तो आचाय कहते हैं कि इस प्रकार तब हो सकता था कि 
यदि कल्पना द्वारा आरोपितपने करके आपेक्षिकपना व्याप्तस्रिद्ध हो जाता। किन्तु कल्पितपनेसे 
व्याप्त हो रदा आपेक्षिकपना छिद्ध नहीं हुआ दे । अर्थात्‌-जों जो आपेक्षिक है वे वे झूंठी 
कल्पनाओंसे आरोपित हैं, यहद्द व्यात्ति ठीक नहीं है। दुग्ध, घृत, डाक्षा, गरुढ, शर्करा आदियें 
माधुर्य तारतम्य रूपसे आपेक्षिक है | किन्तु कल्पित नहीं है । रस गुणकी माघुयय पर्यायके अविभाग 
प्रतिष्छेरोंकी न्यूगशता और अधिकतासे हुआ मौठापन बस्तुभूत है । इसी प्रकार स्थूलत्व, सूक्ष्मततर भी 
अकल्पित होते हुये आपेक्षिक हैं। अतः आपेक्षिक होती हुई भी संख्या पारमार्थिक दे | 


न चपिक्षिकता व्याप्ता नीरूपत्वेन गम्यते । 
वस्तुसत्खपि नीलादिरूपेष्वस्याः प्रसिद्धितः ॥ १८ ॥ 
और आपेक्षिकपना निःखखूपपनेते व्याप्त दो रद्दा नहीं जाना जा रद्दा है। क्‍योंकि वास्तविक 
रूपसे सत्तवरूप भी नील, बढिया नीठ, बहुत अच्छा नील, आदि रूपोंमे इस आपेक्षिकपनेकी 


प्रसिद्धि हो रही है। किन्तु वे नील, नीछठतर, नीलतम, आदि रंग गगनकुछ्युमके समान 
निःखरूप तो नहीं हैं । 


नीलनीलांतरयोहिं रूपो यथा नीलापेक्तं नीहांतररूपं तथा नीलांतरापेप्त॑ नीलमिति 
नीलादिरुपेषु बस्तु पत्स्रपि भावादपेक्षिक्ताया न करपनारोपितत्वेन व्याप्तिरवगम्यते यतः 
संख्यांतरया बहिरंतर्नीरुपत्वं । 
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नीले पुष्प और दूसरे अधिक नीले पुष्पमे रंग दे, जिस प्रकार नीलकी अपेक्षा रखता हुआ 
दूसरा अधिक नील रंग है, तिसी प्रकार दूसरे अधिक नीलेकी अपेक्षा रखता हुआ पहद्विला थोडा 
नीछा रंग है। इस प्रकार परमार्थरूपसे सदूभूत नीढ आदिक रंगोंमें मी आपेक्षिकपना विधमान दे । 
अतः व्यमिचार दोष होनेके कारण आपेक्षिकपने देतुकी कल्पनासे आरोपेगयेंपन साध्यके साथ 
व्याति नहीं जानी जाती है, जिससे कि कल्पनाओंसे आरोपी गसी अन्‍्तरंग, बद्विरंग, पदाथौमें रहने- 
वाली संज़्याको निःस्वरूपपना हो जाय। अथवा अन्य पदाथोमें ठद्दरी हुईं दूसरी संख्यासे प्रकृंत 
संख्याको बाहर भीतर स्ररूपरद्वितपना प्राप्त हो जाय । भावार्थ--आपेक्षिक भी संख्या वस्तुभूत हे 
खरूपशूत्य नहीं है । 

यदि पुनरस्पष्टावभासित्वे सत्यापेक्षिकतवादिति हेतुस्तदा साधनबिकलो दृष्टांत, 
स्थविष्ठत्वादिधर्माणां स्पष्टावभासित्वात्‌ । तत्र श्रांतमिति चेन्न, बाधकाभावात्‌ । स्थविष्ठ- 
त्वादिधर्मश्रतिभासो न स्पष्टो विकल्पत्वादन्रुभानादिविकल्पवदित्यनुभानं तद्ऑाधकमरिति 
चेश्न, पुरोवर्तिनि वस्तुनींद्रियजविकल्पेन स्पष्टेन व्यभिचारात्‌ ! 


फिर बौद्ध यदि यों कहें कि हम केवल आपेक्षिकपने दतुसे कल्पनासे आरोपितपनेकी सिद्धि 
नहीं करते हैं, किन्तु कल्पनारोपितपनेको साधनेमें अस्पष्ट रूपसे प्रतिभासबाले होते सनन्‍्ते आपेक्षिक- 
पना इतना द्वेतु कद्दते हैं, तब तो हम जैन कद्ठते हैं कि आप बौद्धोंका माना गया इृष्टान्त साधनसे 
रद्दित होगया। क्योंकि स्थूलपना, छोटापना, लम्बापन, आदि घममौके भी स्पष्ट प्रकाशित होनापन 
विद्यमान है । अतः द्वेतुका विशेषण अस्पष्ट प्रकाशीपन न रहनेसे दृष्टान्तमें हेतू न रहसका । इस पर 
आप बौद्ध यदि यों कट्टं कि उन स्थूछपना आदि ध्मोम स्पष्ट प्रकाशितपना तो श्रमयुक्त दे । 
आचार्य कहते हैं कि यह तो नहीं कहना। क्योंकि स्थूलपन आदिको बाधा देनेवाले प्रमाणका अभाव 
है। सीपमें हुये चांदीके ज्ञाकका “ यह्द चांदी नहीं दे ” इस आकारवाछा बाधकप्रमाण होरदा है | 
अतः बहू श्रान्त कहा जाता है । किन्तु यहां तो कोई बाधक नहीं है । यदि आप यह बाधक प्रमाण 
उठाबें कि बेर, आमला, अमरूद, आदिमें स्थूलपन, आदि घमीका प्रतिमास होना ( पक्ष ) स्पष्ट 
नहीं दे (साध्य) विकल्पन्ञान होनेसे (हेतु) जेसे कि अनुमान, स्पृति,आदिक सविकल्पकज्ञान स्पष्टरूपसे 
जाननेवाछे नहीं है (दृष्टान्त)। अतः सविकल्पकड्ञान श्ान्त हैं| यह अनुमान उस स्थूठत्वादि घमोके स्पष्ट 
प्रकाशितपनका बाधक दे, भ्रन्थकार कद्दते हैं कि सो यद्ट तो न कहना । क्योंकि आपके दिये हुये 
बाघक अनुमानका सन्‍्मुख रखी हुई वस्तुमें स्पष्टरूपसे हुये इन्द्रियजन्य विकल्पज्नानसे व्याभिचार 
आता दै। अर्थात---आंखोंके आगे रखे हुये घट, पट, पुस्तक आदियमें इन्द्रियजन्य विकल्पज्ञान स्पष्ट 
रूपसे प्रवत्त रह हे । किन्तु वह्दां स्पष्टपनेका अभावरूप साध्य नहीं है | अतः बाधक अनुमानका 
हेतु व्यभिचारी है | प्रमाणज्ञानका बाधक झूंठा ज्ञान नहीं होतकता दे । ह 


६०९ ह तस्वायेकोकवार्गिके 

तस्यापि पक्षीकरणादव्यभियार हति चेत्तहिं संभाव्यव्यभिचारी हेठुः स्पष्टत्वेन 
विकस्पतस्प रिरोधापिद्धे! कचिट्विकल्पत्वस्पास्पष्टस्वेन दर्शनात्‌ स्पष्टत्वेन विरोधे चंद्रद्य- 
प्रतिभातत्वस्य सत्यत्वेनादर्शनात्‌ स्व॒संवित्मतिभासतत्वस्यापि धत्पत्वं बाभूत्‌ तथा तद्विरोष- 
दिद्धेरबिज्षेषाद । अथ प्रतिभासत्वाविश्वेषेषि स्व्संवित्मतिभासः सत्यः शशिद्रयप्रतिभास- 
आसत्यः संवादादसंवादाथोच्यते तहिं विकस्पत्वाविश्ेषेपीद्रियनविकरपः स्पष्ट: साक्षादर्य- 
ग्राहकत्वाद नाज्लुभानादिविकर्णे3साक्षादर्यग्राहकलादित्यन्रुमन्यतां । तथा सचेंद्रियजवबि- 
करपे व्यभिचार एवं । 

यदि बौद्ध उस इन्द्रियजन्य बिकल्पकों भी पक्षकोटिमें कर देनेसे व्यभिचार होना नहीं 
मानेंगे अर्थात्‌--स्थूलषपन आदि धमोके प्रतिमास समान इन्द्रियजन्य विकल्प भी स्पष्ट नहीं है । अतः 
इेतुमानमें साध्यके भी वर्त्तजानेसे व्यभिचार नहीं है, इस प्रकार कहनेपर तो हम कहेंगे कि तुम्दारा 
हेतु सम्माव्य व्यभिचारी है। क्योंकि व्रिकल्पज्ञानपनेका स्पष्टपनेके साथ कोई विरोध सिद्ध नहीं है । 
विकल्पन्नान भी दोकर स्पष्ट होसकता है ( हां, विरोध होता तो व्यमिचार नहीं हो सकता था। 
किन्तु जन्र विकल्पपना होते हुये भी स्पष्टपना रक्षित रह सकता है तो ऐस्ती दक्यामें अस्प्टपना 
साधनेके लिये कहा गया विकल्पपन हेतुके व्यभिचार दोषकी सम्भावना ( सन्देह ) अवश्य है, 
किसी किसी स्मृति या तर्कज्ञानमें विकल्पपना अस्पष्टपनेके साथ देखा जाता है। अतः विकल्पपनेका 
स्पष्टपनेके साथ विरोध माना जायगा तब तो नीचेके पलकमें कुछ अंग्रुली गढाकर आंखसे देखनेपर 
एक चन्द्रमामें हुये दो चन्द्रोंका प्रतिमासपना भी सलज्ञानपनेसे नहीं देखा जाता हैं। इस कारण 
स्वसंवेदनके प्रतिभासकों भी सत्यपना नहीं हो सकेगा । क्योंकि प्रतिभासपनका उस सत्मपनके साथ 
विरोधकी सिद्धि होनेका कोई अन्तर नहीं है। एकसा है। इसपर यदि आप बौद्ध यों कहें कि सामान्य 
रूपते प्रातिमासपनेके विशेषतारद्षित होते हुये भी स्वसंत्रेदनज्ञानका प्रतिभास होना तो संवाद हो 
जानेसे सत्य हैं और दो चन्द्रमाओंका प्रतिभाप्त तो प्रमाणान्तरोंकी प्रवृत्ति या सफलप्रवृशिकों पैदा 
करनारूप संवाद न होनेसे अस है। ऐसा कट्टे जानेपर तब्र तो हम मी-कट्दते हैं कि व्रिकल्पपनका 
विशेष न होते हुये मी इन्द्रियजनन्‍्य विकल्पज्ञान स्पष्ट है। क्योंकि वह विशदरूपसे अर्थका प्रा है। किन्तु 
' अनुमान, स्मृति, तक आदि विकल्पज्ञान तो अविशदरूपसे अर्थके प्राइक होनेके कारण स्पष्ट नहीं 
हैं । यह हमारी सम्मति मान छीजिये और तैसा होनेपर इन्द्रियजन्य विकल्पक्ञान स्पष्टपना ठहर 
जानेके कारण व्यमिचार दोष ही तदवस्थ रहा अर्थात्‌-आप बोढ़ोंके द्वारा कहे गये बाधक अनुमानका 
हेतु न्यभिचारी हुआ । 

निर्विकयत्वादिद्रियजस्प ज्ञानस्यानिंद्रियनो विकृस्पास्तीति चेन्न, तस्याग्रे व्यव- 
स्थापपिष्यमाणत्वात्‌ ततो नावस्पष्टावभ!सित्व दृष्टान्तेस्तीति साधननेकस्यमेव । 








तरवायचिन्तामणिः ६०७ 

ब्रोद्ध यदि ये कहें कि इन्द्रियजन्य ज्ञान तो विकल्पोंसे रहित द्ोकर निर्विकल्पक है। 
अतः विकल्पन्नान इच्द्रियजन्य नहीं हैं| ऐसी दरशामें हमारी ओरसे दिये हुये बआधक अनुमान 
प्रमाणका द्वेतु व्यभिचारी नहीं हे । देतुक न रहते हुये साध्यके रद्द जानेपर व्यमिचार द्वोता है 
किन्तु इन्द्रियजन्य ज्ञानमें तो विकल्पपना द्वंतु नहीं ठहरा है । ऐसी दशामें साध्य मी न रहो, कोई 
क्षति नहीं दे | इसपर आचार्य कहते हैं कि सो तो न कहना । क्‍योंकि एकदेशसे बिशद नानने- 
वाला वह इन्द्रियनन्य ज्ञान विकल्पस्वरूप है । इसकी आगे भविष्यग्रन्थमें व्यवस्था करदी जायगी। 
विश्वास रखिये । तिस कारण विशदरूपसे प्रकाशित हो २हे स्थूछपन आदि दृष्टान्तमें अस्पष्टाबभासी 
पन वह्द हेतुका सत्यन्तदक नहीं ठद्दर पाया। तिस्त कारण बीद्धोंका दिया हुआ दृष्टान्त हेतु 
विफल ही हे । 

सर्वत्र संख्यायां च तन्नास्तीति पश्चाव्यापको हेतुर्वनस्पतिवैतन्ये स्वापपत्‌ । न हि 
स्पष्टाव मासिष्वथ्ेंष्वस्पष्टावभासित्व॑ संख्याया। पसिद्धं । न ॒चतत्र स्पष्टसंख्यानुभवा- 
भाषे तदलुसारी विकल्पः परश्चात्यों युक्तः पीताज्ुभवाभावे पीतविकल्पवत्‌ । 

दूघरी थात यह हे कि संख्याको नीरूपत्र सिद्ध करनेमें दिया गया बह बिशदप्रकाशित 
नही द्वोते हुए आपेक्षिकपना द्वेतु सम्पृणे संस्याओोमें नहीं रहता है। इस कारण पक्षमे न्यापक- 
रूपसे न ठद्वरनेवाला होता हुआ मागासिद्ध दे । जैसे कि वनस्पतियोंके चेतनपना सिद्ध करनेंमें 
दिया गया स्वाप (शयन ) हेतु, सर्व वनस्पतियोंमें न वर्त्नेके कारण भागासिद्ध दे । 
कतिपय बनस्पतियां सोती हैं और अनेक बनस्पतियां निद्राकमका उदय होठे हुए भी 
अस्मदादिकोंके स्थूलज्ञानसे जानने योग्य स्वरूपको नहीं प्राप्त द्वोती हैं । अतः 
« ये वनस्पतियां चैतन्ययुक्त ढेँ, स्त्राप द्वोनेसे ”' इस अनुमानका द्वेतु मागासिद्ध दे, वैसे ही स्मी 
दो, चार, दस, आदि संख्याओंमें अस्पष्ट ्रतिभासीपन नहीं दै। स्पष्टरूपसे प्रकाशित द्वो रदे 
थोडे द।थी, आदि पदा्थोमें रदनेवाली दो, चार, छद आदि संज्याका अस्पष्ट प्रकाशितपना प्रिद्ध 
नहीं है। अर्थात्‌-त्रह्मं स॑ह्या स्पष्रूपते जानी जारदी दै। यदि वद्दां स्पष्टरूपसे संड्याका अनुभव 
दोनेका अमाव माना जायगा तो उस अनुभवके अनुसार द्वोनेवाठा पिछिठा विकल्पज्ञान उत्पन्न 
होना मछा केसे युक्त होगा, जैस कि पीतका स्पष्ट अनुभव किये बिना पीछेसे पीतका विकल्पह्ान 
नदीं द्ो पाता है। मावार्थ--ब्रोद्धोंने निर्विकल्पक प्रत्यक्षज्ञानके अनुसार पौछे विकल्पह्ानोंकी प्रबृत्ति- 
होना माना है जिसको स्पष्टरुपसे प्रत्यक्ष जान लेता है उसा विषयमें विकल्पज्ञान पीछेसे प्रवर्चता 
है । पीछेसे संस्याका बिकल्पद्मान दोना बौद्धोंने माना है। अतः पूर्वमें संस्याका स्पष्टआान अवश्य 
हो चुका कट्दना ही पड़ेगा। 

तदभिरछापविकल्पे वासना तस्माद्ुक्त एवेति चेत्‌ तहिं पीतादिविकस्पोषि तत एबति 
ने पीतायाकारो5वास्तवोर्यदु संख्यावदिति नीरुपत्वं । सत्पेंद्रियज्ञानिबभासनाद परविधथा- 





हैन्ट. तस्वार्थकोकवार्तिके 
कारो वास्तव एवेति चेत्‌ तत एवं संख्या वास्तवी कि न स्थात्‌। नहि सा तत्र नावभासते, 
तदवभासाभावात्‌ कस्यचित्तदक्षव्यापारानन्तरं तदनिश्रयात्‌ तदविज्ञान न तस्याः प्रति- 
भासनभिति चेत्‌, ततएवं पीताद्याकारस्य तत्र तन्माभूत | 
बौद्ध कहते हैं कि थोडीसी निर्मेकल्पकज्ञानकी मित्तिको पाकर मिथ्यावासनाओंके वश 
अण्ट, सण्ट, अनेक अबस्तुमूत पदा्थोके विकल्प ज्ञान हो जाया करते हैं । प्रकृतमें मी उस संख्याकी 
अमिलाषाषाके विकल्पमें अथवा राद्ययोजनापूर्वक हुये विकल्पमें वासना छगरही थी। उससे अवस्तु- 
भूतसंझ्याका विकल्पज्ञान उत्पन्न हो जाना युक्त ही है । प्रग्थकार कद्दते हैं कि ऐसा कह्ोगे तब 
तो हमारा जैनोंका यह आक्षिप हे कि तिस ही झूठी वासनाओंके वशसे पौत, नील, आदिका विक- 
ल्पज्ञान भी उत्पन्न हो जाओ। इस प्रकार स्वलक्षण अर्थोमें आपका माना गया पीत आदिक आकार 
वास्‍्तबिक न द्ोसकेगा जैसे कि पदार्थोमें संख्या वास्तविक आप नहीं मान रहे हैं । इस 
 ढंगसे पीत आदिक आकार भी निःस्वरूप हो जावेंगे अथवा पीत, नील, आदि 
आकारोंसे रहित वह स्वलक्षण निःस्वरूप हो जायगा। जो कि आप बौद्धोंको इष्ट नहीं 
है। इसपर बौद्ध यदि यों कहें कि इन्द्रियोंसे जन्य सलक्ञानमें प्रकाशित होनेके कारण पीत, 
नील, आदि आकार वास्तविक ही हें, ऐसा कहनेपर तो उसी सत्य इन्द्रियजन्य ज्ञानमें प्रकाश रही 
दोनेके कारण संख्या भी वस्तुभृत क्यों न हो जाबेगी। वह संस्या उस सत्य इन्द्रियजन्य प्रत्यक्षमें 
नहीं प्रकाश रही है, सो नहीं समझना | अन्यथा बालगोपाढमें प्रसिद्ध हो रदे उस संख्याके 
प्रतिभातका अमाव हो जावेगा । फिर भी बोद्ध यदि यों कद्टें कि किसी किसी पुरुषके इन्द्रिय 
व्यापारके अब्यवाद्दित उत्तरकालमें संख्याका निश्चय नहीं द्वो पाता हैं। दूरसे इक्ष या ताराओंके 
दीख जानेपर मी उनकी संख्याका निर्णय नहीं हो.पाता है । इस कारण उस इन्द्रियजन्य ब्लानमें 
उस संख्याका प्रतिमास द्वोना नहीं माना जाता है, ऐसा कद्दनेपर तो हम जैन कहते हैं कि तिस दी 
कारण यानीं किसी किसी भोले मनुष्यको इन्द्रियन्यापारके पौछे झाटोति घोड़े, बैठ, आदिमें पीत 
आदिकका निश्चय नहीं द्ोने पाता है। अतः उन इन्द्रियजन्य ज्ञानोंमें बद्द पीत आदिकका प्रकाश 
भी मत द्वोओ | जो पीत आदिक आकारोंको वस्तुभमूत माना जायगा तो पदा्थोंकी संख्या भी 
वस्तुभृत द्वो जायगी। कोई रोकनेव्राछा नहीं है । 
यदि पुनरभ्यासादिसाकल्पे सर्वस्याक्षव्यापारानंतरं पौताद्याकारेषु निश्चयोत्पत्ते- 
स्वद्वेदने तत्मतिभासनमिति मत तदा संख्याप्रतिभासनमप्ति तत एवालुसन्यतां । न हि 
तदश्यासादिभत्ययसाकल्ये सर्वस्पाक्षव्यापाराक्षिशचयः संख्यायामसिद्ध इति करिचत्‌ 
पीतायाकारादिशिषः । 
यदि फिर बौद्गोंका यद्द मन्तब्य होय कि अनेक वार प्रदृत्ति होचुकना रूप अभ्यास्त और 
प्रकरण आदि कारणोंकी सम्पूणता होनेपर भोले, भद्र, चतुर, आदि सभी जीबोंके इन्द्रिय व्यापारके 
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अनन्तर पीत, नीछ, आदि आकारोंमें निश्चय उत्पन्न हो जांता है । अतः उस इन्द्रियजन्य 
शानमें उन वस्तुमूत पीत आदि आकारोंका प्रतिभास है । ग्रन्यथकार कदृदते हें कि तब तो तिप्त दी 
कारण यानी अम्यास आदि सामग्रीकी पूर्णता द्वोनेपर संख्याका निश्चय द्वो जानेसे संख्याकी ज्ञति भी 
इन्द्रियजन्य ज्ञानमें मानलो। उस संख्याके अभ्यास आदि कारणोंकी सम्पूर्णता होनेपर सभी जीबोंके 
अक्षन्यापार द्वारा संख्यामें निर्णय द्वोना असिद्ध नहीं है। इस प्रकार पीत आदि आकारोंसे संस्यामें 
कोई भी विशेषतां नहीं दीखती है अर्थात्‌-पीत आदि आकारोंके समान संख्या भी वस्तुभूत है | 


सेख्यावत्पीताद्याकाराणामपि बस्तुन्यभाव एवेति चायुक्तं, सकलाकाररहितस्य 
वस्तुनो5प्रतिभासनात्‌ पुरुषाद्रेतवत्‌ । विधृत्सकलकल्पनाकलापं स्वसंवेदनमेव स्वतः प्रति- 
भासमानं सकछाकाररहितं वस्तु मतमिति चेत्‌ तदेव अह्मतत्वमस्तु न च तत्पतिभासते 
कस्यविज्ानैकात्मन एवं सबंदा प्रतीतेः । 

संख्याके समान पीत आदि आकारोंका भा वस्लुभूतत पदार्थामें अभाव ही है, इस प्रकार वैभा- 
षिक बौद्धोंका कहना तो युक्तिरद्वित दे । क्योंकि सम्पूणं आकारोंसे रह्वित रीती वस्तुका ब्लान नहीं 
हो सकता है, जैसे कि आप बौद्धोंने तभी आकारोंसे रद्वित बअन्मद्वितका ज्ञान होना नहीं माना है | 
यदि बौद्धोंका यह मत होय कि सम्पूर्ण कल्पनाओंके समुदायसे विशेषरूप करके धुल गया (रहित) 
स्वसंबेदन ज्ञान ही स्‍्वय॑ अपने आपसे सम्पूर्ण आकारोंसे रद्धित होकर प्रतिभास रहा वस्तुभूत है, 
स्वलक्षण, पीत आकार, नील आकार, संख्या, आदि कोई पदाये वास्तविक नहीं हैं, इस प्रकार 
युक्तिरदिित बोद्धोंके कहनेपर तो वद्दी अद्वैतवादियोंका परब्नझतत्व मान लिया गया समझो ओर वह 
परअश्नतत्त तो किसीको भी नहीं प्रतिभास रद्दा है। अनेक ओर एकसरूप ही पदाथोंकी सदा 
सबको प्रतीति हो रद्दी हे । 

सर्वस्य प्रतीत्यनुसारेण तस्वव्यवस्थायां पहिरंतश्॒ वस्तृमेदस्य सिद्धे!। कर्थ पीता- 
धाकारवत्‌ संख्यायाः प्रतिक्षेपः | प्रतीत्यतिकमे क्षुतः खे्टसिद्धिरिस्युक्ततायं | तत/-- 

सभी प्रामाणिक पुरुषोंकी प्रतीति द्वोनेके अनुस्तार तक्त्योंकी व्यवस्था माननेपर तो बहिरंग 
और अंतरंग बस्तुओंके भेदोंकी सिद्धि हो रही है। इस कारण पीत, नौ, आदि आकारोंके समान 
भछा संख्याका खण्डन कैसे कर सकते हो ! अर्थात्‌ नहीं । यदि प्रतीतियोंका अतिक्रमण किया 
जायगा तब तो बोद्धोंके यहां अपने अभीष्ट तत्त्वोंकी सिद्धि कैसे हो सकेगी ! इसको हम बहुलतासे 
पूर्वमें कह चुके हैं । तिस कारण यह्द सिद्धान्स किया जाता है कि-- 


सा सेकत्वादिसंख्येय सर्वेष्वर्थेषु वास्तवी । 
विद्यमानापि निर्णीतिं कुर्यादेतो: कुतश्नन ॥ १९ ॥ 
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६१० तरवोर्थ छोक॑वार्तिके 
प्रतिक्षणाविनाशादि बहिसरंतर्यथास्थितेः । 
स्वावृत्यपायवेचित्रयाद्रो धवेचिउयनिष्ठितेः ॥ २० ॥ 

सो यह प्रसिद्ध हो रही एकत्व द्वित, आदिक संख्यायें सम्पूर्ण अथो्में वास्तानेक रूपसे 
विधमान दो रही भी किसी विशिष्ट ज्ञानहूप कारणके वश अपना निर्णय कराती हैं। जैसे कि 
बहिरंग ओर अंतरंग सभी पदार्थोमें आप बोद्धोंके मन्तब्य अनुसार प्रत्येक क्षणमें नष्ट होजानापन- 
बर्तमान दी है । फिर भी घट, पट, दुःख,. दरिद्रोंकी अभिलाषा आदि पदार्थों स्थित हो रहा, 
क्षणिकपना विशिष्ट ज्ञानसे ही जाना जाता है। क्योंकि ज्ञानके अपने आवरण कमोके क्षयोपशमरूप 
नाशकी विचित्रतासे ज्ञानकी विचिन्नता द्वोना प्रतिष्ठित द्वो रद्दा है। मावार्थ--सम्पूर्ण पदार्थो्मेसे 
प्रत्येकमें अनेक संख्यायें विधमान रहती हैं ।फिन्तु उनका जान लेना विशिष्ट क्षयोपशमसे होने- 
वाले ज्ञानकी अपेक्षा रखता हैं। अत: ज्ञानविशेष न होनेके कारण किसी मन्दमतीको संख्याका 
ज्ञान न द्वोय तो हम क्‍या करें ? ज्ञानका दोष वस्तुभूत संख्याके सिर क्‍यों मढा जाता है । 

न हि प्रमेयस्प स्तैव प्रमातुर्निश्रये देतुः स्वस्थ सववेदा सर्वनिश्रयप्रसंगात्‌ । 
नापींद्रियादिसामग्रीमात्र व्याभिचारात । खावरणविगपाभावे तत्सद्भावेषि प्रतिक्षण- 
विनाशादिषु बहिरंतश्व॒ निश्चयानुत्यत्ते), स्वावरणविगमविश्वेषवैचित्र्यादेव निश्चयवैचित्र्य- 
सिद्धेरन्ययातुपपत्तेट । तथा सति नियतमेकत्वायशेष॑ संख्या सर्वेष्वर्थेषु विद्यमानापि 
निश्चयकारणस्प क्षयोपशमलक्षणस्याभाषे निश्चय न जनयति तद्भाव एव कस्यचित्तन्निश्रयात्‌। 

जगतमें प्रमेष पदायोका विधमान होनापन दी सर्वज्ञसे अतिरिक्त प्रमाताओंके निश्चय करा- 
देनेमें कारण नहीं दे । यों तो संपूर्ण छम्मस्थोंकों सदा ही सम्पूर्ण विधमान पदार्थोके निश्चय होनेका 
प्रसंग हो जायगा । तथा केबल इन्द्रियप्रकाश, मन, योग्यदेश, अवस्थिति, आदि सामग्री भी 
आत्माकों चादे जिस विधमान, पदार्थके ज्ञान करानेमें कारण नहीं है । क्‍योंकि इसमें व्यमिचार 
दोष है । कचित्‌ इहृन्द्रियादि सामग्रॉके दोनेपर भी सूह्म आदि विधमान पदाथोंका ज्ञान 
नहीं द्वो पाता है। तथा अन्यत्र क्षयोपशाम हो जानेपर इन्द्रिय आदिकके विना भी 
विप्रकृष्ट पदार्थोका ज्ञान हो जाता है । यह अन्वयव्यमिचार और व्यतिरेकव्यभिचार हुआ | हां, 
अपने ज्ञानके आवरणेंका अपगम हुये विना उन इन्द्रिय आदिके विद्यमान होनेपर मी प्रत्येक क्षणमें 
विनाश द्ोजाना आदिक बहिरंग, अन्तरंग, पदार्थोमें निश्चय होना नहीं बनता है अयवा घट 
आदि बदिरंग और सुख आदि अन्तरंग पदा्थांके प्रतिक्षणतरत्ती विनाश द्ोने, अप्ताधारणपन आदि 
में हान नहीं हो पाता दे । अतः अपने अपने आत्ररण कर्मोके विशेष क्षयोपशमकी विचित्रतासे 
ही निश्चय होनेकी विचित्रायें सिद्ध होरहीं हैं। अन्यथा यानी क्षयोपशमकी विशेषताकों माने बिना 
किप्तीके मन्दज्ञति, अन्यके मन्दतर, मन्दतम या तीम्र, तौजतर, तीत्रतमड्ांन होनेकी अनेक जातीय॑ता 
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नहीं बन सकती है और तिप्त प्रकार क्षयोपशमक्के अनुसार ज्ञान द्वोनेकी व्यवस्था हो चुकनेपर पदा- 
थोमें नियत द्वोरही एकल, आदिक सम्पूर्ण संख्याश्ें सम्पूणि अथौमें विधमान हो रहीं भी निश्चयके 
कारणत्वरूप क्षयोपशमके न द्वोनेपर निश्चयकों नहीं उत्पन्न कराती हैं और उस क्षयोपशमके 
होनेपर ही किसी किसी व्यक्तिको उस घंझुियाका निश्चय दो जाता है। यद्द मार्ग अतीव प्रशेंसनीय है । 
यत्रेक्व॑(क् तत्र द्विलादेरपि संभवः। 
परस्परविरोधाचेत्तयोनेव प्रतीतितः ॥ २१॥ 

यदि कोई यों आक्षिप करे कि जिस पदार्थमें एकत्वसंझ्या विद्यमान है वहां द्वित्व तरित्व, 
आंदिका भी ठहरना कैसे पम्मव होगा १ क्‍योंकि उनका परस्परमें विरोध है। जो दो, तीन हैं वे 
एक नहीं | और जो एक है वह दो तीन नहीं । आचार्य कहते हैं कि सो इस प्रकार आशक्षेप नहीं 
करना | क्योंकि तैसी प्रामाणिकोंको प्रतीति द्वो रही है । प्रतीतिसे सिद्ध हये पदार्थमें विरोध नहीं हुआ 
करता है। “ दृष्टे कानुपपत्तिता ” 

प्रतीते हि बस्तुन्येकत्वसंख्या द्वितीयाद्रपेक्षायां द्वित्वादिसंज्या चानेकस्थत्वात्त- 
स्यास्ततों न विरोधः । 

प्रमाणसे निर्णीत कर ली गयी एक वस्तुमें एकत्व संख्या है और दूसरे, तीसरे, आदि पदा- 
थींकी अपेक्षा द्वोनेपर द्वित्व, त्रित्म, आदि संख्यायें भी हैं | वे द्वित्व आदि संख्यायें अनेकमें ठट्दरती 
हैं. तिस कारण कोई विरोध नहीं है। भावार्थ --प्रत्येकमें ठहरी हुई एकत्व संख्याके साथ दो, तीन, 
चार, आदि संख्यायें भी अन्योंकी अपेक्षासे ठहर जाती हढें। इस प्रकार प्रतीतियोंसे उपलम्म हो जाने 
पर अनुपलम्भसे साधागया विरोध मलकिकद्ठां ठहर सकता है ! बैशेषिकोंने भी समवाय सम्बन्धसे 
एकमें एकत्व, दवित्व, त्रित्व, आदि संख्यायें मानी हैं ओर पर्याति सम्बन्धसे दोनोंमें द्विव और तीनोंमें 
एक त्रित्व संख्या व्यापकर रद्दती मानी दे । अपेक्षा बुद्धिके नाशसे उन द्विव आदिक संख्याओंका 
नाश खीकार किया दै। 


वस्तुन्येकन्न दृष्टस्य परस्परविरोधिनः । 
वृत्तिधर्मकलापस्य नोपालंभाय कल्पते ॥ २२ ॥ 
स्याद्रादविद्विषामेव विरोधप्रतिपादनात्‌ । 


यथेकत्वं पदार्थस्य तथा द्वित्वादि वांछताम ॥ २३ ॥ 
शंकाकारके विचार अनुसार परत्पर विरोधी किन्तु वस्तुतः परस्परमें अविरोधसे ठद्दरे हुये 
देखे गये धर्मोके समुदायका एक वस्तुमें वर्त्तजाना इमें उछाइना देनेके लिये समर्थ नहीं द्वोता है। 
प्रत्युत स्पाद्भादसिद्वान्तके साथ अनुचित विशेष द्वेष करनेवाले वादियोंके यहां द्वी विरोध द्वोना कंहा 
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६६२ तस्‍्वार्थ छोकवार्तिके 
गया है ।वे द्ेषीनन जिस ही प्रकारसे यानी केवक अपने डीछसे पदार्थका एकपना मानते हैं उस ही 
प्रकारसे दोपन, तीनपन, आदि संख्याभोंका सद्भाब चाह रहे हैं | किन्तु त्पाद्मादियोंके यहां तो मिन्न 
मित्र निरूपक खमाबोंते एकत्व, दित्व, आदि संस्याओंकी न्यारी न्यारी दृत्ति मान छी गयी है । 
अतः विरोध नहीं है । 

ये खड़ पदार्थस्य येन रूपेणेकर्त तेनैब दित्वादि वांछ॑ति तेषामेब स्याद्वादविद्वियां 
विरोधस्य प्रतिषादनात्‌ । “ विरोधान्नोभयैकात्म्यं स्पाद्रादन्‍्यायविद्धियां ” इति वचनात ' 
ने स्पाद्ादिनामेकत्वादिषमंकलापस्य परस्पर प्रतिपक्ष थूतस्य इ्ृत्तिरेकत्रेकदा विरुध्यते तथा 
चटत्वात्‌ । ततो नोपाहंभ! प्रकरपनीय। | 

जो बादी नियमसे पदार्थोका जिस स्वरूपसे एकपना दे उस ही खरूपसे दोपन, तीनपन, 
आदि संखझ्याकी बांछा करते हैं, उन्हीं स्याद्यादोंते विद्ेष करनेवार्लोके यहां विरोधदोष द्ोना कहा 
जाता है। श्रीसमन्तभद्राचार्यने देवागमम्में यह कथन किया है कि स्पाद्वादन्यायके साथ बिद्देष करने- 
बाढे वादियोंके यह्वां विरोध होनेके कारण नित्यत्व अनित्यत्व, पृथकूमाव अपृथकूपना, एकत्व अनेकत्व, 
आदि उमयधमौका एकात्मकपना नहीं बनता दै। किन्तु स्वाद्ादियोंका सिद्धान्त अनुसार परस्परमें 
प्रतिपक्षी भी हो रहे एकल आदि धर्मोके स्मूहकी एक पदार्थ एक समय वृत्ति होना विरुद्ध नहीं 
है। क्‍योंकि तिस प्रकार द्वोता हुआ देखा जा रद्दा है । तिस्त कारण स्याद्वादियोंके ऊपर बिरोध आदि 
दोषोंका उलाइना देना नद्ीं कल्पित किया जा सकता हैं । 

स्पाद्वादिनां कय॑ न विरुद्धता उभयेकात्म्याविश्नेषादिति चेत्‌। 

यदि कोई यों कहें कि दो प्रतिपक्षी ध्मोौका एक आत्मकपना जैसे हमारे यहां नहीं बनता 
है, वेसे ही विशेषताराहित होनेके कारण स्याद्वादियोंके यहाँ मी एक अधिकरणमें अनेक धमोका 
एकात्मकपना नहीं बनेगा तो फिर अनेकान्तवादियोंके मतमें मी विरुद्धपनेका उछाहना क्‍यों न 
दिया जाय ! इस प्रकार कहनेपर तो ग्रत्थकारका यद्द उत्तर है कि--- 


येनेकत्वं खरूपेण तेन द्वित्वादि कथ्यते। 
नेवानंतात्मनो5थस्येल्यस्तु केयं विरुद्धता ॥ २४ | 


हम स्याद्वादियोंने अनन्तधर्मखरूप अर्थका जिस ही खरूपसे एकपना है उस ही खरूप 
करके उसके द्वित्व, त्रिल, आदिक धर्म नहीं कहे हैं। इस कारण एक पदार्थमें अन्योंकी अपेक्षा द्वित्व 
आदि भी ठहर जाओ ! ऐसी दशामें यह विचारी बिरुद्धता कहां रही ? अथोत्‌ नहीं रही । 

ट्वितीयाद्ननपेक्षेण हि रूपेणायेस्थेकर्त तदपेक्षेण द्वित्तादिकमिति द्रोत्मारितेद 
विरुंद्धताउनयो! खरूपमेदः पुनरनंतात्मकत्वाचस्प तश्वतों व्यवतिष्ठत्ें कव्पनारोपितस्य 
वस्य निराफरणात्‌ | 


तस्वार्थीचिन्तामणिः ६१३ 





है ओर उन द्वितीय आदिकी अपेक्षा रखनेबाले स्वरूप करके अर्थकी दित्व, शित्व आदि हंस्यायें हैं 
इस कारण विरुद्धता तो दूर ही भगा दी गयी समझ छेनी चाहिये । हां फिर इन एकत्व और द्वित्व, 
आदिके अपने अपने स्वरूपोंका भेद तो दे ही, तभी तो उत्त धर्मी पदार्थनों अनन्तधर्मोके साथ 
तदत्मकपना है। जबवे धर्म अपने स्वरूपमें न्यारे न्यारे होंगे तमी तो अनन्त हो सकेंगे | इस कारण 
वास्‍्तविक रूपसे इन धमोका अपने अपने रूपमें परस्परमेद व्यवस्थित दो रद्दा है। कल्पनासे आरोपे 
गये उस धर्मीका निराकरण कर दिया है। इस कारण वस्तुभूत एक धर्मीमें वास्तविक अनेक धर्म 
अविरुद्ध होते हुये एक समय ठद्दर जाते हैं | 

भर्वश्रेकत्वादीनामेकत्र सर्वथाप्यसता विरोधः स्पात्सतां वा । कि चातः 

अत्तुतोषन्यायसे एकत्व, द्वित्व, आदि धमोंका एक पदार्थमें विरोध होना मान मी छिया 
जाय तो आप एकान्तवादी यद्द बताओ कि सभी प्रकारोंसे असत दो रदे धमोका परस्परमें विरोध 
होगा ! अथवा सभी प्रकारोंसे सत्‌भूत धर्मोका विरोध होगा ! इसपर एकान्तवादी कद्दते दें कि 
ऐसा प्रश्न करनेसे तुम जैन भला क्या अपना प्रयोजन सिद्ध करोगे, तुम्ही बताओ ! अब आचार्य 
कट्ठते हैं कि--- 


सर्वथेवासतां नास्ति विरोधः कृमरोमवत्‌ । 


सतामपि यथा दृष्टस्थेष्टतत्तविशेषषत्‌ ॥ २७ ॥ 

कच्छपके रोंगटे समान सभी प्रकार असत्‌ पदार्थोका तो विरोध होता नहीं है और जैसे 
देखे गये तदनुस्तार सत्‌ पदायौंका भी मिथः विरोध नहीं है । जैसे कि अपने अपने अभीष्ट तत्तोंके 
विशेषोंका विरोध किसीने नहीं माना है । 

न सर्वथाप्यसतां विरोधो नापि यथाहष्टसतां । कि तह, सहैकत्राहष्टाना्रिति चेत्‌ 
कथमिदानीमेकल्वादीनामेकत्र॒ सकुदुपकृम्यमानानां विरोध! सिध्येत १ मूर्तत्वादीनामेव 
तत्ततो भेदनयात्तत्सिद्धे! ॥ 

पूर्वपक्षी कहते हैं कि समी प्रकारोंसे अप्तत्‌ हो रहे पदार्थोका विरोध नहीं है। और जिस 
तिस प्रकार देखे जा चुके सत्‌भूतपदाथोंका भी विरोध हम नहीं मानते हैं, तो किनका विरोध 
है! इस प्रश्रपर हमारा यह कहना दे कि एक अर्थमें साथ नहीं दीखरंहे धर्मोका विरोध है। इस 
प्रकार कहनेपर तो हम जैन कहेंगे कि अब एकधर्मामे एक वी समय देखी जारदई एकत्व, दवित्व, 
क्रिब, आदि संझ्याओंका विरोध मला कैसे तिद्ध द्वोगा ! हां, मूर्तत्व अमूर्त्ल या चेतनत्व व अचे- 
नत्व आदिका द्वी वास्तबिकरूपसे मेदनयकी अपेक्षा वद्द विरोध सिद्ध द्वोता है। वे एक स्थरूपर 
नहीं दौलरे हें । 


६१४ कज्ायश्तोकवाएर्तिके 


नत्रु च ययैफस्पार्थस्प सर्वसेख्यात्मकर्व तथा सर्वायोत्मकृत्वमस्तु तत्कारणत्वा- 
दन्‍्यथा तदयोगाद । 

यद्वां किसीकी शंका है कि जैसे एक अर्थको सम्पूर्ण संड्याओंके साथ तदात्मकपना सिद्ध 
माना है, .तिसी प्रकार एक अर्थका सम्पूर्ण अथीके साथ तदात्मकपना दो जाओ .। क्योंकि उन 
पौद्नढिक कार्योके कारण सभी पुद्ठछ द्वो सकते हैं । अन्यथा: यानी तदात्मकपना यदि न माना 
जायगा तो उस कारणपंनका अपोग ड्वोगा अर्थात्‌-परस्परके नियत कार्यकारण भांवका मंग हो 
जायगा | अथवा अनेक पदायाौमें ठहस्ती हुई और उनकी ओसर्से आयी हुई त्रित्व आदि संरूया जब 
प्रकृत एक अथेल्लरूप: दो जाती है तो जिनकी अपेक्षासे तत्लरूप दित्व, त्रित्व, बहुत्त आदि 
संख्यायें प्राप्त हुई हैं, उन पदाथोसे तदात्मक प्रकृत अर्थ द्वो जाना चाहिये। अन्यथा उन अनेक 
संड्याओंके तदात्मक द्वोनेका मी प्रकृत अर्थमें योग नहीं बन सकेगा अर्थात्‌ जैसे कि घट और 
पटमें द्वित्वसंर्या है, द्वित्व संछझया जब दोनोंते अभिन्न है तो अभिन्न संझुयावाढे घट, पट मी 
अमिन्न द्वो जाने चाहिये। यह कटाक्ष है । 


सर्व सर्वात्मक॑ सिध्येदेवमियतिसाकुलम । 
सर्वकार्योद्धवे सत्तस्यार्थस्येदक्षशाक्तितः ॥ २६ ॥ 


इस पकार शंकाकारके कथन अनुसार सभी पदार्थ अपने अपनेसे न्यारे सभी दूसरे पदाथोके 
साथ तदात्मक छिद्ध द्वो जाबेंगे। क्‍यों जी ? इस ढंगसे तो अतीब न्याकुछता हो जायगी। किसी भी 
बादी विद्वानकों ऐसी पदाथोकी संकरता इष्ट नहीं दो सकेगी। दूसरी बात यह दै कि सम्पूर्ण कार्योंके 
उत्पन्न करानेमें दव्यदश्सि सत्त्व अर्थके इस प्रकारकी शक्तियां मानी गयी हैं। पर संग्रहनय तो सर्व- 
जड, चेतन, पदार्थोको एकम एक कहद्द रही दे । सभी सर्वखवरूप हैं । 

भवदपि हि संबे सर्वकार्योजवे भक्त सर्वक्रार्योज्ञावनशकत्यात्मक॑ सिध्येधया सर्व- 
संख्याप्रत्ययविषयभूतं सर्वसंख्यात्मकमिति श्रक्‍्त्यात्मना संबे सर्वात्मकत्वमिष्टमेव । 

सम्पूर्ण पदार्थ सम्पूणे कार्योको उत्पन्न करनेमें समरथ होते इये भी सम्पूर्ण कार्योके उद्भावन 
शक्तिस तदात्मक द्वोरहे सिद्ध दो सकेंगे, जेसे कि संम्पूर्ण संख्याज्ञानोंके व्िषयभूत हो रहे पदार्थ 
सम्पूण संस्याओंसे तदात्मक हैं। इस प्रकार सम्पूर्णपदार्थ शक्तिखरूप करके सर्वके साथ तदात्मक 
पनेसे इष्ट किये गये हैं, फोई क्षति नहीं दे। भावाथ--जैन सिद्धान्तमें पौद्गलिक पदार्थ तो समी 
पुद्रछंति शक्तिरूप करके तदात्मक हैं दीं। किन्तु जड और चेतन, या पुद्टल और जीव तथा मूर्तत, 
अमूर्त, आदि विरोधी पदार्थ भी द्वित्व, त्रित, आदि संख्यायें अंस्तित्व, द्रव्य, आदि धमौकी'" 
अपेक्षासे तदात्मक द्वो रदे हैं । किस्ती मी अपेक्षातरे एकता मिलानेपर अथौमें तादात्म्य मान ढिया 
जाता दे।'( तो ते वा आत्मानो यस्य त तद्ात्मा तस्य भावस्तादात्य्य॑ !' इस निरुक्तिसे अनेक पदार्थोका 


तत्वायौबिन्‍्तामानिः दैरै५ 
भी क्यचित्‌ तादात्म्य बन बैठता है। स्याद्वादसिद्धान्तका मर्म जाननेबाले विद्वान्‌ छुलमतासे 
इस तत्वको समझलेते हैं । 
व्यक्त्यात्मना तु भावस्य सर्वात्मरत्व न युज्यते । 
सांकयप्रत्ययापत्तेरव्यवस्थानुषंगतः ॥ २७ ॥ 

शक्तिरूपसे सभी पदार्थ सर्व आत्मक हो जाते हैं, किन्तु व्यक्तिरूपसे तो पदार्थोकों सर्वात्मक- 
पना युक्त नहीं है। क्योंकि यों तो संकरपनेसे ज्ञान दो जानेकी आपत्ति होनेके कारण सभी पदायौकी 
अन्यवस्था हो जानेका प्रसंग हो जायगा | अर्थात्‌---अध्सहज्ञीमें कहा है कि “* चोदितो दि खादेति 
किमुष्टू नाभिधावति ” दह्दीको खाओकी प्रेरणा करनेपर वह प्रेरित पुरुष ऊंठकों पकडनेके लिये 
दौड पड़ेगा, मद्दान्‌ संकर द्वो जानेके कारण किसी भी पदार्थकी व्यवस्था नहीं दो सकेगी । 

न हि सर्वया भ्क्तिव्यक्त्योरभेदों येन व्यक्त्यात्मनापि सर्वस्य सर्वात्मकत्वे सांक- 
येंण पत्ययस्यापत्तेर्भावस्थाव्यस्थानुषज्यते कर्यचिद्धेदात्‌ । पर्यायार्थतरं हि शक्तेव्य॑क्तिमिशा 
तदपत्यक्षत्वेपि प्रत्यक्षादभेदेन तदघटनात्‌ । 

शक्ति और व्यक्तियोंका सभी प्रकार एकान्तसे अमेद नहीं माना गया है, जिससे कि शाक्ति 
स्वरूपके समान व्यक्ति आत्मकपनेसे भी सब पदार्थोकों सर्वात्मकपना होते सन्ते संकरपने करके ज्ञान 
होनेकी आपत्ति होजाय और इस कारण पदार्थोक्ी नियत व्यवस्था न बन सकनेका प्रसंग हो जाय। 
बसस्‍्तुतः यह मार्ग है कि शक्ति और व्यक्तियोंका भी परस्परमें कथंचित्‌ भेद दे । ऊपरका कथन द्वन्य 
इष्टिसे है। पर्यायार्थिकनय करके तो शक्तिसे व्यक्ति मिन्न दै। क्योंकि उन शक्तियोंका छम्मस्थोंको प्रत्म- 
क्षज्ञान न ह्वोते हुये भी व्यक्तियोंका प्रयक्ष हो जाता हे | अभेद करके तो वह प्रयक्ष द्वोना नहीं 
घटित होगा । या तो दोनोंका प्रत्यक्ष होगा अथवा दोनोंका अप्रत्यक्ष द्वी होगा। 

नतु च यथा प्रत्ययनियमाश्क्तयः परस्पर न संकीर्यते तथा भ्रक्तपोपि तत एवेति 
कथ॑ शक्‍त्यात्मक सर्वे स्यात्‌ । न हि दहनस्य दहनशक्तावलुमानपत्ययः स एवोद्यानभ्क्तो 
यतस्तत्र प्रत्ययप्रतिनियमों न भवेदिति कश्रित्‌, सोप्युक्तानभिज्ञ एवं । न हि वयं शक्तीनां 
संकर॑ ब्रूप्ो व्यक्तीनामिव तासां कर्यचित्परस्परमसांकर्यात्‌ । कि तहिं, भावस्यैकस्य 
यावंति कायाणि कालत्रयेपि साक्षात्पारंपर्येण वा तावंत्यः झक्तय! संभाव्यंत इत्यामि- 
द्महै । प्रत्येक सर्वभावानां कय्यंचिदनुकार्यस्य कस्यचिदभावात्‌ । 

यद्वां और किसीकी शंका है कि जिस प्रकार प्रातेनियत ज्ञान होनेके नियमसे व्यक्तियां 
परस्परमें संकीर्ण ( एकम एक ) नहीं हो रहीं हैं, तैसे ही शक्तियां मी तिस ही ज्ञानके नियमंसे 
संकीर्ण नहीं होवेंगी । ऐसी दशामें सबको शक्तिरूपसे सबीत्मकपना कैसे होवेगा ! बताओ । देखिये, 
अम्निकी दाह करने रूप शक्तिमें जो अनुमानज्ञान उत्पन होता है वही अनुमान ज्ञान अप्रिकी 





. ६१६ तत्तवार्थछोकषार्तिके 


निःसरण या ऊर्घ्वम्बलन शक्तिमें ज्ञापक नहीं है। पाचकत्व, स्फोटकत्व, शोषकत्व, शक्तिका भी 
ब्ापक नहीं है जिससे कि वहां ज्ञानके होनेका प्रतिनियम' न दो होवे अर्थात्‌ मिन्न मिन्न शक्तियोंमें 
जब न्यारे न्यारे ज्ञान द्वो रहे हैं तो शक्तिरूपसे सब शक्तियोंको स्रत्मिकपना क्‍यों इष्ट किया जाता 
है ! ऐसा कोई भेदवादी वैशेषिक या बौद्ध कद्द रहा दे, तरद्द भी दमारे कहे हुये अभिप्रायकों नहीं 
सम्रश्न सका दै । दम शक्तियोंका मी परस्तरमें संकर द्वोजाना नहीं कह रहे हैं। व्यक्तियोंके समान 
उन शक्तिप्रोंका मी परस्परमें कथंचित्‌ असंकरपनेते परस्परमें भेदमाव है, तो हम जैन क्‍या कहते 
हैं प्ो सुनो। एक पदार्थके तीनों काछमें भी अन्यवाहितरूप या परपरारूपसे जितने भी कार्य हुये 
हैं, होरदे हैं और होयेंगे उतनीं द्वी शक्तियां उस पद्यार्थकी सम्भाबित होती हैँ । इस प्रकार हम 
कह रहे हैं । प्रत्येक पदार्थ सम्पूर्ण पदा्थोका कथंचित्‌ अनुकरण करने योग्य कार्य द्वोय ऐसे 
किसी भी पदार्थका सद्भाव नहीं माना गया है । अर्थात्‌ सभी कार्यामेंतते कोई भी एक कार्य ( पर्याय ) 
सम्पूर्ण मात्रोंका अनुकरण करें ऐसा जैनपिद्वान्त नहीं है। हां, जो कोई भी धर्मी पदार्थ उत्पन्न 
होता दे वह अपने कारणोंसे अनन्त राक्तिस्वरूपोंको घारता हुआ द्वी आत्मलाम करता है । 

से कृतकमेकांततस्तथा स्यादिति चेन्न, सर्वथा सर्वेण सर्बस्योपकार्यत्वासिद्धे। । 
द्रब्यारयतः कस्पवित्केनचिदतुपऋरणात्‌। ने चोपकार्यल्वालुपकार्यत्वथोरेक्र विरोध3, 
संविदि वेधवेदकाकारवत्‌ पत्यक्षेतरखसंविद्ेशाक रविवेकवद्ा निव पिनात्पत्यया्तया सिद्धे!। 
अन्यथा कस्यपचित्तस्वनिष्ठानासंभवात्‌ । 

फिर शंकाकार बौद्ध कइता है कि तिप्त प्रकार त्तो एकान्तरूपसे सम्पूर्ण पदार्थ कृतक ही 
होजावेंगे, प्रन्थकार कइते हैं कि यह तो न कइना। क्योंकि सभी प्रकार सम्पूर्ण पद्ाथों करके एम्पूर्ण 
भार्वोका उपकार करने योग्यपना अछिद्ध है, अनादि अनन्त द्रव्य अर्थस किसीका भी 
किसी भी करके -उपकार नहीं होता है । द्रव्य अपने पूरे शरीरसे तीनों कालमे अक्लत्रिम द्वोकर 
नित्य वर्त रही है | द्वां, पवीयदशटिसि नियतपदाथोका नियतपदार्था करके उपकार हो रहा है। 
एक भावमें पर्यायरूपसे उपकार्यपन और द्रव्यरूपसे अनुपकार्यपनका विरोध नहीं है। बौद्धोंने 
जैसे एक संग्रेदनमें वेधाकार और वेदकाकार दोनों अविरोध रूपसे ठहरे हुये माने हैं अथवा ब्रेथ, 
वेदक आकारोंसे रद्दित शुद्ध संवेदनको माननेत्राले बोद़ोंने ज्ञानमे स्वसंवेदन अंझ प्रत्यक्षरूप माना है 
और वेध, वेदक, संवित्ति आदि आकारोंके प्रथक्पनेको परोक्षरूप माना है ॥ इनके समान बाधा- 
रक्षित ज्ञानसे तिप्त प्रकार उपकार्य अनुपकार्यपनेकी एक पदार्थमें सिद्धि हो रही है। अन्यथा यानी 
बाघारदित झानसे पदार्योकी व्यवस्था न मानकर दूसरे प्रकार मानी जाथगी तो किसी भी वादीके 
यहां अपने अभीष्ट तस्‍्तवोंका प्रतिष्ठित होना असम्मव है | 

ननन्‍्वेय सर्वत्र सर्वसंख्यया संप्रत्ययासस्तात्‌ । कथमेकत्वादिसेख्या सवा सर्वत्र व्यव- 
तिष्ठते अतिपसक्तेरिति चेस, एक्ेक्पत्यय्रदद्वितीयाथपेक्षया ह्िस्वादिमत्ययानामतुभ- 
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बाद । सहृत्सवैसंख्यायाः प्रत्ययो नानुभूयते एव चेतू, सत्य । ऋषादमिव्यक्ति 
कचिद्द्वित्वसंख्या हि द्वितीयाभिव्यक्ता द्वित्वम्रत्ययविश्वेयग, दृतीयाधपेक्षया तु ॒भित्वादि 
संख्याभिग्यक्ता त्रित्वादिश्रत्ययवेधा । तथानभिव्यक्तायास्तस्याः तत्मत्ययायिषयत्वादसक- 
त्सबंसंख्यासंप्रत्ययः । 

पुनः शंका है कि इसी प्रकार सभी पदाथोमें सम्पूर्ण संह्याओंके भले ज्ञान ( निर्बाब ) 
दोनेका सद्भाव नहीं हैं तो फिर एकत्व, द्विव आदि सभी संख्यायें सभी पदाथोमें केसे व्यवात्थित दो 
जाती हैं ? तुम जन दी बताओ £ यदि समीचीन ज्ञानके बिना भी चाहे जिसको चादे जहां धर. 
दिया जायगा, तब तो अतिप्रसंग द्वो जायगा । आकाशमें भी ज्ञान, रूप, रस आदि पदाथोके 
ठहर जानेकी व्यवस्था बन बेठेगी । ग्रन्थकार कहते हैं कि इस प्रकार तो शंका न करना | वयोंकि 
एक ही पदार्थमें एकपनेके ज्ञान समान दूसरे, तोसरे आदि बदायोंकी अपेक्षासे होते हुये द्वित्व, 
“त्रित्त आदि संख्याओंके ज्ञानोंका बालकोतककों अनुभव हो रह है | इसपर शंकाकार यदि यों कहें 
कि एक ही समय सम्पूर्ण संह्याओंका ज्ञान होना तो नहीं अनुमवर्मे आ रहा है, आचार्य कहते हैं 
कि हां, शेकाकारका यह्ष कद्दना तो ठीक है, द्रम संख्याओंका ऋमसे प्रकट द्वोना मानते हैं, किसी 
एक वदार्थमें दूसरे पदार्थसे प्रकट हुई दित्वसंल्या द्वित्व ज्ञानसे जानने योग्य है और कह्दीं तृतीय, 
चतुर्थ, आदि पदार्थोकी अपेक्षासे अभिव्यक्त हुई त्रित्व, चतुष्ट आदि संख्यायें तो पत्रित्व आदिके 
हानसे जानने योग्य हैं। अतः तिस प्रकार नहीं प्रगट हुई उन संख्याओंको उन उन ज्ञानोंका नहीं 
विषयपना द्वोनेके कारण एकबार ही सम्पूर्ण संख्याओंका समीचीन ज्ञान नहीं हो पाता दे। 
यथायोग्य शने: शने: उपज रहीं या प्रकट हो रही सर्वे संख्थाओंका ज्ञान ऋमसे दी होगा । 
नलु संख्याभिव्यक्तेः प्रावकुतस्तनी छुतः सिद्धा ? तदा तत्यत्ययस्थासंभवात्‌ । 
तत्संभवे वा कर्थ नाभिय्यक्ता ? यदि पुनरसती तदा कुतो5भिव्यक्तिस्तस्या! मंडूकाशिखा- 
वदित्येकांतवादिनायुपारुंमग! न॒स्याद्ादिनां सदसदेकांतानम्युपगमात्‌ । सा हि. शक्तिरू- 
पठया प्राकइ्ृुतस्तनी परापेक्षातः प्मादभिन्यक्त्यन्ययात्रपपत्त्या सिद्धा व्यक्तिरूपतया 
त्वसती साक्षास्सप्रत्ययाविषयत्वादिति द्रब्यायेप्राधान्यादुपेयते ! पर्यायार्थप्राधान्यात्त 
सापेक्षा कायो तद्भावभावाद | न श्सत्यामपेक्षायां द्वित्वादि संख्योत्यध्यत हृति न भावस्य 
व्यक्तसंख्यापेक्षया सर्वसंख्यात्मकत्व॑ यतस्तद्वत सबे सर्वात्मकर्व यतस्तदृत्मसज्यते | तत्म- 
संग्र एव च सर्वत्र सर्वसंख्याप्रत्ययस्थ यथासंभवमल्ुभूययानस्य बाघकः स्पात: तदबाः 
घिताथ संख्यापत्ययाद सिद्धा वास्तवी संख्या | 
पुनः एकान्तवादियोंका नर्म पूर्वक आक्षेप है कि अभिव्यक्ति उस पदार्थकी मानी जाती दे 
. 78 
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जिसकी कि ज्ञानके पहिले भी वहां सत्ता सिद्ध की जा सके, जैसे कि अन्धकारमें पद्िलेसे रखा हुआ 
घट प्रदीपसे व्यक्त हो जाता है अथवा घूलसे ढका हुआ रुपया आवारकके हट जानेपर प्रगठ हो 
जाता है, अब आप जैन यद्द बतछाइये | कि दूसरे तीसरे आदि श्र्थोसे प्रगट हुई संख्या अपनी 
अभिन्यक्तिते पढ्िले किन पदायोसे निष्पन्न होती हुई, किस प्रमाणते सिद्ध की जा सकती है ! 
क्योंकि उस समयके पढ्िंले तो उस संक््याके ज्ञानका असम्मव है। यदि पह्विके समयोंमें भी उस संख्याके 
ज्ञानका सम्भव स्वीकार किया जायगा तो वह प्रथमसे ही प्रगट हो रही क्यों नहीं कद्टी गयी, अब 
दूसरे आदि अर्थोंकी अपेक्षासे प्रकट होती हुई क्यों कद्ढी जाती द्वैे! यदि फिर जैनोंका यह 
विचार द्वोय कि अभिव्यक्तिके पढ़िके वहां पदार्थोमें संर्या विधमान नहीं थी तब तो इम शेकाकार 
कहते हैं कि तब फिर उसकी- अमिन्यक्ति कह्ठांसे हुई बताओ ! जैसे कि सर्तवथा असत्रूपा 
भडककी चोटीकी अभिव्यक्ति नहीं दो पाती है । ग्रन्थक्ार कद्दते हें कि इस प्रकार यह एकान्त 
वादियोंका उलाहना उन्हींके ऊपर गिरता है। सर्वथा संतपक्षकों ेनेवाले असत्‌ पक्षवालेकों उलाहइना 
देवें और सर्वथा असत्‌ पक्षका अवरुम्ब ठेनेवाछे सतपक्षत्रादीकी भत्सना भले द्वी करें, किन्तु कथंचित्‌ 
सद्‌ और कर्य॑त्रित्‌ असतके अनेकान्तपक्षकों स्त्रीकार करनेवाछे स्याद्रादियोंके ऊपर कोई उलाहना 
नहीं आता है । क्योंकि जैनोंने सर्वया सके एकान्त और सर्वधा असतके एकान्तको स्त्रीकार नहीं 
किया है । उत्त संख्याकी पीछे काल्‍में दूपरोंक्री अपेक्षात्रे अभिव्यक्ति द्वोना अन्यथा नहीं बनता हे । 
इस्त कारण किसी न किसी द्वेतुसे बनी हुई पद्दिले मी शक्तिरूप करके वह संख्या विद्यमान थी, 
यह छिद्ध है | हां, व्यक्तिरुपसे तो वह्ठ संख्या पढिले विधमान नहीं थी। क्योंकि साक्षात्‌ यानी अब्य- 
वद्वितरूपसे अपने संख्याह्ञानमें वद्द विषयभूत नहीं हुई थी। इस प्रकार तीनों का्में अन्वित रहनेवाले 
दरब्यरूप अथकी प्रधानतासे संझ्याको निल्य हम जैन खीकार करते हैं और अल्पकाल रददेवाले 
पर्यायरूप अर्थकी प्रधानतासे तो वढ संख्या कारणोंकी अपेक्षा रखनेवाडी है। अतः कार्य हे। क्योंकि 
उन द्वितीय, तृतीय, आदि पदार्थौके होनेपर द्वित्व, त्रित्व, संख्याकी उत्पत्ति होना देखा जाता 
है। अपेक्षाके सर्वथा न होनेपर द्वित्व, त्रित, आदि संख्या कमी नहीं उत्पन्न होती हैं | इस कारण 
भावोंका व्यक्त हुईं संख्याओंकी अपेक्षासे सम्पूर्ण संझ्याओंके साथ तदात्मकपना नहीं है । जिससे कि 
उत्त शक्तिरूपपनेके समान व्यक्तिरूपसे भी सभी पदायोंकों सर्वखरूप हो जानेपनेका प्रसंग हो 
जाता और सम्पूर्ण पदायोमें ययायोग्य सम्मव होकर अनुभव किये जारदे सम्पूर्ण संख्याओंके ज्ञानका 
वह प्रसंग ह्वी बाधक हो जाता अथोत्‌-वह प्रसंग न इुआ। अतः सभीमें सवे संख्या हानका बाघक 
न हो सका । तिस कारण बाघारहित उंस्याज्ञानसे वास्तविक संझ्ष्या ज्ञानसे वात्तविक संख्या सिद्ध हो 
जाती है । वैशेषिकोंने “ दिलादयः पराघोनता अपेक्षाबुद्धिजा मताः । अपेक्षाबुद्विनाशाथ नाश- 
स्तेषां निरूपितः ” इस प्रकार दवित्व आदि संख्याकों सर्वया अनित्य माना है और कापिलोंने संस्याको 
पुरई प्रकार निल् ही माना है। जेनसिद्धान्त अनुसार सँस्या कर्यंचित्‌-मित्य- अनित्य आत्मक है | 





तत्वार्थचिन्तामणिः हैह९ | 
ततो निबोधनादेव प्रत्ययात्तत्तनिष्ठितो । 
संख्यासंप्रत्ययात्सरू्या तात्तिकीति व्यवस्थितम्‌ ॥ २८ ॥ 
तिस प्रकार बाघारद्दित प्रमाण झ्ानोंसे ही यदि तत्त्वोंकी व्यवस्था होना माना जायगा तो 
संरुपाके समीचीन हानसे स॑ल्या भी भ्रात्तविक होती हुई सिद्ध हो जाती हे । श्स प्रकार संख्याद्ारा 
तस्‍्वोंका प्ररूपण करना व्यवस्थित हुआ | 
यत्र निर्वयाधः भत्ययस्ततारिबर्क यथीभयप्रसिद्ध बस्‍्तुरूपं, निर्वाधप्रत्ययथ् संख्या- 
यामिति सा तास्विकी पिद्धा । 
जिस विषयमे बाधारद्वित प्रमाणश्ञान प्रवर्त रहा है, वद्द पदार्थ वास्तविक दे । जैसे कि वादी 
और प्रतिवादी दोनोंके यहां प्रसिद्ध होरद्दा वस्तुखरूप वास्तविक है | ( घट, परमाणु, आदि दृष्टान्त ) 
बाधाओंसे रद्दित ज्ञान संज्या विषयमें होरदहा है। इस कारण वह्द संख्या मी परमार्थ मूत लिद्र होजाती 
है। ढंगसे न्यातिको बनाते हुये पन्न अवयववाले अनुमानसे संख्याकी सिद्धि कर दी है । 
सा नेव तत्ततो येषां तेषां द्रव्यमसंख्यकम्‌। 
संख्यातोत्यन्तभिन्नत्वाद्युणकमोदिवन्न किम्‌ ॥ २९ ॥ 
समवायवशादेवं व्यपदेशों न युज्यते। 
तस्येकरूपताभीछटे नियमाकारणत्वतः || ३०॥ 
जिन वैशेषिकोंके यहां बह संख्या बस्तुसे तदात्मक होती हुई न मानी जाकर भिन्न ही मानी 
गई है, उनके यहां संख्यासे अत्यन्त मिन्न होनेके कारण तो ग्रुण, कर्म, सामान्य, आदिके समान 
द्रव्य वंहयारक्षित क्‍यों नहीं हो जायगा ! भावार्थ-्शेषिकोंके यहां संझया नामका गुण द्रब्यमें 
राइता छुआ माना गया है। गुण, कम, आदिक छः:में ग्रुण नहीं रहते हैं । “* गुणादिनिर्गुण- 
क्रियः ”?। जब कि गुण, कर्म, जादिकोंते सर्वधा मिन्न पडी हुई संख्या गुण, आदिफको संख्यावान्‌ 
नहीं बना सकती हे, उसौके समान द्रब्यसे सर्वथा मिन्न पडी हुई संख्या भी द्रब्यको संख्यासद्षित न 
बना सकेगी । ऐसी दशामें द्न्य संख्यारद्ित द्वोकर असंख्य हो जायगा। यदि वैशेषिक यों कहे कि 
द्न्पमें गुणका समवाय है। गुणमें गुणकी समवायसे इत्ति नही है । अतः समवाय सम्बन्धके वशसे 
संएयावाले द्वव्यका इस प्रकार न्यवह्वार हो जाबेगा सो यह उनका कइ्दना युक्त नहीं है । क्योंकि 
वैशेषिकोंने उस समवायको एकखरूपपना अभीष्ट किया है| “ एक एवं समवायस्तत्व॑ भावेन “! 
ऐस्ता कणाद सूत्र दे । ऐसी दशामें वद्द समवाय मी अनेक स्थानोंपर नियमित व्यवद्वारोंका कारण 
नहीं दोतका। अतः सर्वया भिन्न पदायोते सद्दितिपनेका कहीं कहीं व्यपदेश होना विचारे भिन्न पड़े 
हुये समवायसे नहीं तिद् होता दे । 





६२० तत्त्वार्थ छोकवार्तिके 

संख्या तद्गतो भिलेष भिन्नमतिभासत्वात्‌ सह्नविष्यवदित्पेके, तेषां द्रब्यम्रसंख्यं 
स्पात्‌ संख्यातोत्यंतमिन्नत्वादृगुणादिवत्‌ | तत्र संख्यासम्रदायात्ससंख्यमेद तदिति चेत 
न, तेदभादेद व्यपदेश्वस्यायोगात्‌ | 

संख्यावाले द्रव्यसे संस््यागुण मित्र ही है। क्‍योंकि उन संख्या ओर संख्याबानका मिन्न मिश् 
प्रतिमात द्वो रदा हे, जैसे कि भारत ( हिन्दुस्तान ) के दक्षिणमें सह्यपवत और उत्तरमें विंध्य 
पर्वतका न्यारा न्यारा ज्ञान द्ोनेसे वे दो पर्बत मित्र माने जाते हैं, इस प्रकार कोई एक वैशेषिक कह 
रहे हैं। सो उनके यहां ऐसा माननेपर संख्यासे अत्यन्त मिन्न होनेके कारण ग्रुण आदिकके समान 
ब्रव्य भी संझ्यारहित हो जायगा। यदि वेशेषिक यों कहेँ कि गुण आदिकमें तो संह्याका समवाय 
सम्बन्ध नहीं है, किन्तु उस द्रव्यमें संख्याके समवाय हो जानेसे वह द्रव्य संस्यासदित डी दो जाता 
है। आचार्य कद्ठते हैं कि यद्ट तो न कहना। क्‍योंकि उस समवायके वशसे इस प्रकार ससंरुयपनेका 
व्यपदेश नहीं दो सकेगा । “* ज्ञानवान्‌ ”' और “श्ल ” में अन्तर है। समवाय सम्बन्धसे क्ञानवान्‌ 
आत्मा है, यद्द व्यवहार भेदको दिखलाते हुये द्वो रद्दा हैं । किन्तु आत्मा ज्ञ द्दे यह व्यवहार तो 
ज्ञानका आत्माके साथ तादात्म्य माननेपर ही पिद्ध द्वोता है। इसी प्रकार सत्तख्य द्वन्य और संखुया- 
वानू द्ृब्य इन व्यवद्दारोंमें भी तादात्य और समवाय सम्बन्धके द्वारा विशेषता है तादात्यके मानने- 
पर ही कथ॑चित्‌ भेद शोमा देता है | 

न समवायः संख्यावद्द्रव्यभिति व्यपंदेशनिमित्त नियमाकारणत्वात्‌ । प्रतिनिय- 
प्राकार्ण समवायः सर्वेत्ृमवायिसाघारणेकरूपत्वात्‌ । सामान्यादिम्त्सु दृब्यपिति प्रतिनि- 
यतव्यपदेश्ननिमिं समवाय हृत्यप्यनेनापास्त | 

तथा नियम करनेका कारण न दो सकनेसे समवायसम्बन्ध “* संह्यावान्‌ द्रव्य है ” इस 
व्यपदेशका निमित्त नहीं हो सकता है। इत द्वेतुको साध्य बनाकर पुष्ट करते हैं कि समवायसम्बन्ध 
( पक्ष ) मित्र पड़े हुये पदाथोको नियत स्थल पदार्थमें ही निष्ठित कर देनेके प्रतिनियमका कारण 
नहीं है ( साध्य ) क्‍योंकि प्रतियोगिता ओर अनुयोगिता सम्बन्धसे समवायवाले सम्पूर्ण द्रन्य जादि पांचोंमें 
साधारणरूपसे ठडरता हुआ वह समवाय एकरूप है (हेतु ) जो एकरूप है वह न्यारे पदार्थोंका न्यारे न्यारे 
अभिकरणोंमें घरनेका नियामफ नहीं हो सकता है । सामान्य ( जाति ) गुण, कर्म, आदिसे सहित 
घट, पट, आदि पदाथोंमें द्रन्य हैं, इस प्रकार प्रतिनियत हुये व्यवद्वारका कारण समवाय हो जाता 
है। अथवा द्रव्य और गुण या द्रव्य ओर कर्म एवं सामान्य और सामान्यवान्‌ इल्यादिकोंके सम्बन्ध व्यव- 
हवारका निमित्त समवाय है। यह वैशेषिकोंका कहना भी इस उक्त कथनसे खण्डित हो जाता है । 


केनचिदेदशेन कचिपियमहेतुः समवाय इति चेन्न, तस्य सावयवत्वमसक्तेः खवसिद्धां- 
तविरोधात्‌ ! निरंश एवं समवायस्तया भ्क्तिविश्ेषाभ्रियमहेतरित्ययुक्॑, भश्युमानविरोधात्‌ 
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तसवायचिन्तामानेः ६२६ 
सर्वत्र एकरूपसे व्यापक हो रद्दा भी समवाय अपने किसी किसी विवक्षित एक अंश करके 
किसी किसी बस्तुमें नियम करनेका निमित्त हो जाता दै, यह भी ठीक नहीं है। क्योंकि यों तो सम- 
बायको अवयब सद्दितपनेका प्रसंग होगा और इस ढंगसे बैशेषिकोंको अपने सिद्धान्तसे विरोध करना 
छागू होगा । वैशेषिकोंने अवयबोंसे जन्यपन या अबयवोंके साथ थर्त्तनारूप सावयवपना समवायमें 
इष्ट नहीं किया है । फिर वैशेषिक यों कहीं कि अवयवरूप अंशोंसे रद्धित होता हुआ ही समवाय- 
सम्बन्ध तिस ग्रकारकी शक्तिविशेषसे तैसे संस्यावान्‌ आदि व्यवहारोंके नियम करनेका देतु बन 
जाता है । प्रन्थकार कहते हैं कि उनका यह कद्दना तो युक्तिरहित है। क्योंकि इस वक्ष्यमाण अनुमा- 
से वैशेषिकोके इस कथनका विरोध है । सो सुनिये । 

समवायो न संख्यादि तद्॒तां घटने प्रभुः । 
निरंशत्वायथैवेकः परमाणुः सकृत्तव ॥ ३१ ॥ 

संख्या, क्रिया, सामान्य, आदिक पदाथे और उससे सद्दित किये जानेवाले द्रव्य आदि 
पदार्थोंका सम्बन्ध करानेमें एक समवायसम्बन्ध तो समर्थ नहीं है । क्योंकि वह समवाय अंशरद्ित 
है। जैसे कि तुम वैशेषिकोंके यहां मानी गयी एक परमाणु अंशरहित होनेके कारण संख्या और 
संज्यावानू अथवा घट पट, आदिकोंके परस्पर सम्मेलन करानेमें समर्थ नहीं हैं । 

न हि निरंशः सक्ृदेकः परमाणु! संख्यादितद्॒तां परस्परमिष्टव्यपदेशनघटने समय! 
सिद्ध! तदस्समवायोपि विशेषाभावात्‌ | 

अन्य अनेक अंशोंसे रहित एक निरवयव परमाणु एक ही समय संख्या आदि और तद्विशि्ट 
माने गये पदा्थोकी परस्पर घटना करानेमें समर्थ हुआ प्िद्ध नहीं माना है। आकाशमें एकत्व संख्या 
है । एक पुरुषके हाथोर्मे द्वित्व संझ्या है। अंगुलियोंमें पंचल संख्या है। इस प्रकार अभीष्ट व्यवहारोंके 
घटित करनेमें परमाणु समर्थ नहीं है। उसीके समान समवाय मी नियत संख्यासे नियत पदार्थको 
विशिष्ट करने के व्यवद्वार करानेमें सम नहीं है। एक निरंशपरमाणु और समवायमें सम्बन्ध करने 
और व्यबड़ार करनेकी सामर्थ्य अपेक्षासे कोई अन्तर नहीं दे । 

भ्कक्तिविशेषयोगात्‌ समवायस्तत्र परिषद इति चेत्‌, परमाणुस्तथास्तु | सर्वगतत्वात्स 
तत्र समर्य इति चेन, निरंश्षस्य तदयोगाव परमाणुषत्‌ । 

एक भी समवाय पदार्थविशेष शक्तियोंके सम्बन्धते इस नियत पदा्थोंकी घटनाके व्यवहारतें 
भछे प्रकार दृढ़ है । ऐसावैशेषिकोंके कबनेपर तो हम जैन कद्द देंगे कि यों तो एक अंशर्रद्वित परमाणु 
मी तिस प्रकार गुणगु्णा आदिके परस्पर सम्बन्ध करानेमें बढ ह्वो जाओ। उसपर यदि वैशेषिक यों 
कहें कि वह समवाय तो सर्वत्र व्यापक होनेके कारण उस सम्बन्धको करानेमें समय है । परमाणु 
तो व्यापक नहीं दै। अतः सर्वत्र-सम्बन्धोंका नियामक नहीं तन सकेता- हे | आचार्य कद्दते हैं कि 
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यह तो न कदना | क्‍योंकि परमाणुके समान समवाय मी अंशोंसे रहित है । निरंश पदार्थ मिश्र 
भिन्न स्थानोपर न्यारी न्यारी घटनाओंकों नहीं घठा सकता है । अनेक उम्बोंपर छम्बा रखा हुआ 
दशा हाथका बांध अंशतहित होता हुआ ऊपरके न्यारे न्‍्यारे बोशोंको झेल रहा दे । शरीर, 
आकाश, केज आदि सांश होकर दी नन्‍्योरे न्यारे देशोर्मे अनेक घटनायें करा रहे हैं। वेशेषिकोकि 
द्वारा माना हुआ निरंश समवाय भक्े ही आकाशसे भी बड़ा न्यापक कह दिया जाय । फिर भी 
निरंश परमाणुत्ते उसकी अधिक शक्ति नहीं हो सकती । अनेक शक्तियां, या स्वमाव मानने पर तो 
समवाय सांश हो जायगा । बात यह दे कि परमाणुका पुनः दूसएा छोटा अवयव न होनेसे परमाणु 
निरंश कद दी जाती है । किन्तु अनेक शक्तियां गुण, पर्यायें आदिके विद्यमान दवोनेसे जैनसिद्धांतमें 
परमाणुको भी सांश माना है । “ एय पदेसो वि अणु णाणा खंधप्पदेसदो .्वोदि । बढुंदेसो 
उबयारा तेण य काओ भर्णति सन्तरण्हु ” यह द्रब्यसंग्रदमें कहा है । 


नत्रु निरंझ्षोपि समवायों यदा यत्र ययो! समवायिनोविश्वेषणं तदा तत्र तयोः प्रति- 
नियतब्यपेदेशहेतुर्विज्ेषणविश्वेष्यमावात्‌ प्रदिनियासकात्‌ स्वयं तस्य भतिनियतत्वादिति 
चेतन, असिद्धलात । 

फिर वैशेषिकोंका स्वमत स्थापनके किये अबधारण है कि निरंश होता हुआ भी समवाय- 
सम्बन्ध जिस समय जद्ां जिन समवायियोंका विशेषण हो जायगा, उस समय वहां उन प्रतियोगी 
अनुयोगीरूप समवायियोंके प्रतिनियत व्यबह्वारका कारण माना जायगा | इम वेशेषिकोंने समवाय 
ओर अमावका तद्वानोंके साथ विशेषणविशेष्यमाव सम्बन्ध माना है। आत्मामें समवाय सम्बन्धसे ज्ञान 
है । यहां ज्ञान और आत्मा इन दोमें रइनेवाछा समवायसम्बन्ध विशेषण द्वै तथा प्रतियोगिता सम्ब- 
न्वसे समवायवाला ज्ञान ओर अनुयोगिता सम्बन्धसे समवायवारा आत्मा ये दो विशेष्य हैं। मध्य- 
वर्ती होकर समवाय और समवावियोंकी योजना करानेवाछा विशेष्यविशेषणभाव सम्बन्ध प्रत्येक 
समवायियोंका नियत हो रहा है । अतः प्रतिनियम करनेवाढे मध्यवर्त्ती विशेष्यविशेषण भाव सम्बन्धप्ते 
बह समवायसम्बन्ध स्वयं प्रतिनियत दो रद्या है | इस कारण निरंश भौ समवायकी परमाणुसे विशे- 
बता है | प्रन्थकार कहते हैं कि सो यह्व तो न कदना | क्योंकि आप वेशेषिकोंका उक्त कथन सिद्ध 
नहीं है। सम्रवाय और समवायियोंका विशेष्यविशेषणमाव सम्बन्ध भी अनवस्या होनेके कारण सिद्ध 
नहीं हो पाता है। अथवा हमारे कारिकामें कहे गये अनुमानको बिगाइनेके छिये दिया गया 
वैशेषिकोंके इस अनुमानका प्रतिनियतत्व द्ेतु पक्षमें नहीं बर्तनेसे प्रसिद्ध देत्वाभात दे । 


युगपक्ष विशेष्यंत तेनेव समवायिनः । 
भिन्नदेशादिवृत्तित्वादुन्यथातिप्रसंगतः॥ ३१ ॥ 
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न खादिभिरनेकांतस्तेषां सांशलनिश्चयात्‌ । 
निरंशत्वे भ्रमाभावाद्यापित्रस्य विरोधतः ॥ ३४ ॥ 
विशेषणविशेष्यत्व॑ संबंध: समवायिभिः । 


समवायस्य सिघ्येत दो वः प्रतिनियामकः ॥३५॥ 

उस एक विशेष्य विशेषणभाव सम्बन्धकरके समवायवाले अनेक पदार्थ एक दी समयमें एकसाथ 
तो विशिष्ट नहीं किये जासकते हैं। क्योंकि मिन्न मिन्न देश भिन्न मिन्न काल, आदियें पदार्थ वर्स रहे हैं। 
अन्यथा यानी एक दी विशेष्य विशेषण मावसे अनेक भिन्देशवाले ओर भिन्नकाख्वाले पदा्योका 
गुण आदिसे सद्दित हो जानापन यदि मान लिया जायगा तो आतिश्रसंग हो जायगा। चाहे जहां 
और चाहे जब चाहे जिसके साथ कोई मी सद्दित बन बैठेगा। यदि वैशेषिक आकाश, दिशा, 
देश, आदिकसे व्यभिचार दें कि ये निरंश या एक द्वोते हुए भी मित्र भिन्न देश आदियें दाति हैं । 
किन्तु इन करके पदार्थ विशिष्ट द्वो रहे हैं, सो यह न्यमिचारदोष दम जैनोंके यहां छागू नहीं 
होता है । क्‍योंकि उन आकाश, दिशा, आदिकोंको अंशसद्वितपनेका निम्वय द्वो रहा दे | बम्बई, 
कछकत्ता, यूरप अमेरिका, नन्‍्दौख्रद्वीप, नरकस्थान, खर्ग, आदिक स्थानोंमें ठह|रे हुये आकाशके 
प्रदेश न्यारे न्‍्यारे हैं। मेढकी जडसे छओं दिशाओंमें मानीं गयीं आकाशके प्रदेशोंकी श्रेणीरूप दिशायें 
भी प्रव्येक स्थानोंकी अपेक्षा सांश है। यदि आकाश आदिकोंको वेशेषिकोंके मत अनुसार निरंशपना 
माना जायगा तो उन उन स्थानोंमें नहीं समाजानेके कारण आकाश आदिके व्यापकपनेका विरोध 
होगा । जो सांश होता हुआ अनेक देशोंमें फैला हुआ है वह्दी व्यापक हो सकता है। निरंश पदार्थ तो 
एक प्रदेशके अतिरिक्त दो में मी ठद्वर नहीं सकता है । कुछ अंशसे एक प्रदेशपर और दूसरे कुछ 
औशसे अन्य प्रदेशपर ठद्दरनेसे तो सांशता दो जावेगी । तया समवायियोंके साथ समवायका विशेष्य 
विशेषण सम्बन्ध मी सिद्ध नहीं सिद्ध दो पावेगा, जो कि तुम वेशेषिकोंके यह्वां प्रत्येक समत्रायीका 
नियामक हो सके। अतः ज्ञान, आत्मा, आदिकोंमें भिन्न पडा हुआ समवाय और उनके भी बीचमें 
पड़ा हुआ माना गया विशेष्य विशेषण भाव सम्बन्ध ये दोनों मी नियत सम्बन्धियोंकी व्यवस्था नहीं 
करा सकते हैं । जो बिचारे खय॑ नियत द्ोकर कहीं व्यवस्यित नहीं हैं, वे दूसरोंकी क्‍या व्यवस्था 
करेंगे ! जो पंडिताभास ख़यं त्रियोगसे बढ्िरंगमें चारिश्रश्नष्ट हे वह अन्यकों सदाचार मार्गपर 
नहीं छगा सकता हे । 

न हि भेदेकांते समदायसमभवापिनां विक्षेषणविशेष्यमादः प्रतिनियतः संभवत्ति, बतः 
समधायस्य कविभियमहेतुत्वे प्रतिनियामकः स्थाद । 

समवाय और समवादयियोंके सर्वया एकान्तसे भेद माननेपर उनका मान छिया गया विशेष्य 


६२४ ह तत्ततार्थछोकवां्तिके 
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विशेषणभाव सम्बन्ध भी प्रतिनियत नहीं सम्मबता है। जिससे कि कहीं ही समवायका नियम करा- 
नेके देतुपनकी व्यवस्था करनेमें नियामक हो जाता। अर्थात्‌--मिन्न पडे हुये विशेष्यविशेषण सम्म- 
न्धके द्वारा न्यारे पडे हुये समवायकी नियत व्यवस्था नहीं है और सर्वथा न्यारे समवाय द्वारा ज्ञान 
आत्मा, संख्या संख्यावान्‌ू, आदिके संयोजनकी नियति नहीं बन सकती है । 


सन्नप्ययं ततस्तावन्नाभिन्न खमतक्षतेः । 
भिन्नश्वेत्स खसंबंधिसंबंधोन्योस्थ कल्पनात्‌ ॥ ३५ ॥ 
सोपि तद्निन्नरुपश्रेदनवस्थोपवर्णिता । 


तादात्म्यपरिणामस्य समवायस्य तु स्थितिः ॥ ३६ ॥ 

अस्तुपरतोषन्यायसे यद्द विशेष्यविशेषणभाव सद्रूप भी माना जाय तो भी उन अपने 
सम्बन्धियोंस अमिन ही होता हुआ तो न माना जायगा। क्योंकि ऐसा माननेपर सम्बन्धिओंसे सम्ब- 
न्थके भेदका आग्रह करनेवाले वैशेषिकोंकों अपने मतकी क्षति होना स्तना पडेगा। यदि अपने 
सम्बन्धियोंसे विशेष्यविरोषण मात्र-सम्बन्ध मिन्न माना जायगा तो पुनः इस विशेष्यविशेषणभावका 
अपने सम्बन्धियोंके साथ योजना करनेवालछा दूसरा न्यारा सम्बन्ध कल्पना करना पड़ेगा और बह 
भी सम्बन्ध अपने उन सम्बन्धियोसे मिन्न खरूप होगा । अतः उसकी अपने सम्बन्धियोंके साथ 
योजना करानेवाछा तीसरा सम्बन्ध मानना पड़ेगा। न्यारा पडा हुआ सम्बन्ध तो दो सम्बन्धिओंको 
जोड़ नहीं सकता है। अतः उसका उनके साथ सम्बन्ध मानो और तीसरा भी अपने सम्बन्धियोंमें 
न्यारा द्वोता हुआ, चौथे सम्बन्धसे सम्बन्धित होकर वर्त्तेगा | इस ढंगसे अनवस्था दोष वैशेषिकोंके 
ऊपर कहद्द दिया जायगा। जेन छिद्धान्तके अनुसार तो तादात्म्य परिणामरूप समवायकी स्थिति मानी 
गयी है, यद्द निर्दोष पन्‍या है । अतः सर्वथा भेदमें द्वोनेवाले दोष कथंचित्‌ तदात्मकपनेमें छाग्ू 
नहीं द्वोते हैं । 

छुद्रमपि गत्वा विशेषणविशेष्यभावस्यथ स्त्रसंबंधिभ्यां कर्यचिदनन्यत्वोपगसे सम- 
वायस्य स्वस्मवायिभ्यामन्यलवसिद्धे! सिद्ध! क्थंचित्तादात्म्यपरिणाम! समवाय इति 
संख्या तद्वतः कर्यचिदन्या । 

. उन मिन्‍न सम्बस्धोकों अपने अपने सम्ब्धियोंमें जोडनेके लिये तीसरे, चौथे, सौमें सदस्तमें 
आदि सम्बन्धोंकी कल्पना करते हुये बहुत दूर भी जाकर समवायको दोमें ठह्रानेके योजक विशेष्य 
विशेषण मात्र सम्बन्धका यदि अपने सम्बन्धियोंके साथ कथाचितु अमेद स्वीकार किया जायगा, तब 
तो उसीके समान समवाय सम्बन्धका भी अपने आधार समवायियेंके साथ अमिलपना सिद्ध होजाता 
है। इस कारण सम्बन्धियोंका कर्थचित्‌ तदात्मकपन रूपसे परिणमन होना हीं समवाय सम्बंस्ध सिंदे 
दुआ। इस कारण संरु्यां उस सेख्याविशिष्ट पदांयसे क्यंत्रित्‌ मित्र है, कर्थाचित्‌ अमिन्न दे । 


तर्वार्थचिन्तामणिः ६२५ 
कथंचित्‌ भेद होनेसे संख्यावान्‌ द्रव्योंकी संज्या है, यह भेदनिर्देश बन जाता है और कथंचित॒ 
अभेद होनेसे संख्यावान्‌ द्रब्योंकी विशेष परिर्णाति संख्या द्वोजाती है । यह स्याद्वादपिद्वान्त स्थित रहा । 

गणनामात्ररुपेयं संख्योक्तातः: कथचन । 
भिन्ना विधानतो भेद्गणनालक्षणादिह ॥ ३७ ॥ 
सत्संज्या .आदि सूत्रमं यद्ट केवल गिनती करना रूप संख्या कही गयी है । इस कारण भेदोंकी 
गिनती करना खरूप विधानसे यहां संख्या किसी अपेक्षा मित्र है, सर्थथा भेद तो जड और चेतनमें 
भी नहीं है | सत्त्त, द्रव्यत्वरूपसे जड और चेतनका अभेद है । 
निर्देशादियत्रे विधानस्य वचनादिह संख्योपदेशों न युक्तः पुनरुक्तत्वाद्धिधानस्य संख्या 
रूपस्वादिति न चोद, तस्य ततः कर्थ॑चिद्धेदप्रसिद्धे! | संख्या हि गणनामात्ररूपा व्यापिनी, 
विधान तु प्रकारगणनारूप ततः प्रतिविशिष्टमेबेति युक्तः संख्योपदेशस्तत्ताथोधिगमे हेतु! । 
निर्देश, खामित्व, आदि सातवें सूत्रभ भेदगणना रूप विधानका कथन द्वोचुका हे, अतः इस 
सूत्रमें संड्याका उपदेश करना पुनरुक्त दोष द्वोनेके कारण युक्त नहीं द्वै। क्‍योंकि विधान तो संख्या 
खरूप कह्दा ही जाचुका है। आचार्य कह्दते हें कि इस प्रकार कुतर्क नहीं करना। क्योंकि उस 
विधानका तिस संख्यासे कथंचित्‌ भेद द्वोना प्रप्तिद्ध होरहा है । एक या दोको आदि छेकर अन- 
न्तानन्त संख्यापयनत केवछ गिनती करना रूप संख्याव्यापर द्वी है और विधान तो प्रकारोंकी 
गिनर्ताखरूप होता हुआ उस संख्यासे व्याप्य द्वोरहा विशिष्ट ही है । भावाथ--संख्या सर्वत्र वर्तती 
हुई व्यापक है और कतिपय नियत हुये भेदोंकी गिनती करना रूप विधान तो कुछ विशिष्ट पदार्थोमें 
रद्दता हुआ व्याप्य है । इस कारण विधानसे अतिरिक्त संख्याका उपदेश करना इस सूत्रमें युक्त होता 
हुआ तत्त्ताथौके विशदरूपसे अधिगम करानेमें निमित्त कारण होजाता हे । यहांतक संख्याका 
व्याख्यान कर दिया गया । अब क्षेत्रका प्ररूपण करते हैं | 
निवासलक्षण क्षेत्र पदार्थानां न वास्तवम्‌ । 
खखभावव्यवस्थानादित्येके तदपेशलम ॥ ३८ ॥ 
राज्ञः सति कुरुक्षेत्र तान्तिवासस्य दर्शनात्‌ । 
तस्मिननसति चाहदृष्टे वास्तवस्याप्रवाधनात ॥ ३९ ॥ 
पदायोका निवासत्थानस्वरूप क्षेत्र वास्तविक नहीं है । क्योंकि सम्पूण पदार्थ अपने अपने 
स्रमावोंमें व्यवस्थित हो रहे हैं । इस प्रकार कोई एक बौद्ध विद्वान्‌ कद्द रहे हैं। सो वद्द कहना भी 
चातुर्यसे रह्षित है। क्योंकि बास्तबिक कुरुक्षेत्रके होते सन्‍ते राजाका वढ्ां निवास करना देखा जाता 
है और उस कुरुक्षेत्रके न होमेपर निवास करना नहीं देखा जाता है। इस कारण क्षेत्रके वास्तविक- 
१9 





६१६ तसवार्यछोकवारतिके 

पनेंकी कोई मी प्रकृष्टाघा नहीं आती है | निश्चय नयसे हम जैन भी क्षेत्रक्षेत्रीयमाव नहीं मानते 
हैं। सम्पूर्ण पदार्थ अपने अपने स्वरूपमें स्थित हैं । अतः बाधामें प्रशब्दका योग सार्थक है । 

नन्‍्वेव॑ राज्ः कुरुक्षेत्र कारणमेव तत्र निवसनस्वभावस्य तस्य तेन जन्यमानत्वादिति 
चेत्‌ किमनिष्ट, कारणाविश्वेषस्य क्षेत्रत्वोपगमात्‌ कारणमात्रस्य स्षेत्रत्वेअतिमसंग! । 

यहां बौद्ध अधिकरणमें कौ गयी शंकाके समान पुनः शंका उठाते हैं कि इस प्रकारका 
कुरुक्षेत्र तो राजाका कारण दी है। क्योंकि वहां कुरुक्षेत्रम उस राजाके निवास करनारूप स्वभावकी 
तिस क्षेत्र करके उत्पत्ति हुई दे, अतः राजाके क्षेत्रमं आजानेपर क्षेत्रस्थित राजाकी परिणतिका 
उत्पादक वहन क्षेत्र तो कारण है । कारणसे अतिरिक्त क्षेत्र कोई वस्त॒मूत नहीं है, इस प्रकार कहनेपर 
तो हम जैनोंकों भला क्‍या अनिष्ट होसकता है ? यानी कोई अनिष्ट नहीं है । कारणविशेषको 
क्षेत्रपनसे दमने स्त्रीकार किया दे । द्वां, सम्पूर्ण द्वी कारणोंको क्षेत्रपना द्वोनेपर आतिप्रसंग ह्वो जायगा 
भावार्थ--किसी भी पदार्थके किस्ती भी स्थानपर ठद्दरनेसे एक न्यारा परिणाम द्वोने छग जाता है । 
एक केछाके बृक्षपर, हाथमें, कतैडीमें, मुखमें और पेटमें धरजानेसे न्‍्यारी न्‍्यारी परिणतियां हुई हैं, 
एक दी ओषाधिको शर्बत, दूध, जछ, काढा आदिका भिन्न आश्रय मिलने पर भिन्न भिन्न 
परिणतियां होते हुये उसमें मिन्‍न भिन्‍न रोगोंका उपशम करानेकी शक्तियां उत्पन्न द्वो जाती हैं । 
अतः पदार्थके कथंचित्‌ कारणविशेषको क्षेत्र कट्टना हमको अर्भाष्ट है । गर्भस्थ-पुत्रका कारण 
भी द्वोकर खाता अधिकरण है। ब्वानका कारण आत्मा ज्ञानका अधिकरण भी दे । किन्तु सभी 
कारणोंको क्षेत्र नहीं मानते हैं । यदि सभी कारणोंको क्षेत्र माना जायगा तो घटके कारण दण्ड, 
कुछाल, अदृष्ट, डोरा, आदि भी उसके अधिकरण बन बैठेंगे । प्राप्तादको बनानेवालढा कारीगर 
हवेलीका निवासस्थान बन जायगा जो कि इृष्ट नहीं है । 

प्रमाणगोचरस्यास्य नावस्तुत्व॑ं खतत्त्ववत्‌ । 
नानुमागोचरस्यापि वस्तुत्व॑ न व्यवस्थितम्‌ ॥ ४० ॥ 

समीचीन ब्लानके विषय हो रहे इस क्षेत्रकों अवस्तुभूतपना नहीं है, जेसे कि अपने अभीष्ट 
तत्तोंको अवस्तुपन नहीं है और अनुमान प्रमाणके विषय भी द्वो रहे क्षेत्रको बस्तुपना व्यवस्थित म 
होय सो न समझना अर्थात्‌-प्रमाणोंसे जान लिया गया क्षेत्र पारमार्थिक है। कल्पित या अवस्तु नहीं । 

न वास्तव प्षेत्रमापेक्षिकत्वात्‌ स्थौल्यादिवदित्ययुक्तं, तस्प प्रमाणगोचरत्वात्‌ स्वत- 
स्वत्‌ । न श्ापेक्षिकमम्रमाणगोचरः सुखनीलेतरादे! प्रभाणविषयत्वसिद्धे! | संविन्मात्र- 
वादिनस्तस्यापि तदविषयत्वमिति चेन्न तस्या निरस्तत्वात्‌ | 

निवासत्थानरूप क्षेत्र ( पक्ष ) वत्तुभूत नहीं हे ( साध्य ) क्योंकि यद्द क्षेत्र जपेक्षासे 
कून्पित फर-लिया जाता है, जेसे कि मोटापन, पतलछापन, द्रपन, नगौचपन, उरलौपार, परलौपार 





आदि धर्म अपेक्षासे गढ डिये गये पदार्थ हैं, इस प्रकार बोद्धोंका अनुमान युक्तिरद्दित दे । क्योंकि 
उस क्षेत्रकों बस्तुमूतपना है । प्रमाणका गोचर होनेसे जैसे कि अपने अपने अभीष्ठ तत्त्व वास्तविक 
हैं । अतः इस प्रतिपक्षको साधनेवाले अनुमानके होनेसे पद्विले अनुमानका देतु सम््रतिपक्ष द्वेत्वामास 
है। तथा अपेक्षासे मान छिया गया पदार्थ प्रमाणका विषय न द्वोय सो नहीं समझना | देखिये ! सुख, 
ततः अधिक सुख, और सबसे अधिक सुख, तथा थोडे नीले रंग और अधिक नीढे रंगसे युक्त 
हुये नीछ, नीलतर, नीलतम इसी प्रकार दूध, दाख, मिश्री, आदिके माघुर्यमें तरतमभाव आपेक्षिक 
हो रहा है। किन्तु ये सत्र प्रमाणके विषय द्वोते हुये वास्तविक हैं। दूधमें वर्त्त रहे मीठेपनकी 
अपेक्षात्रे दाखफे रसमें मधुरताके अविभाग प्रतिष्छेदोंके आधिक्य द्वोनेपर वास्तविक पारिणति अनुसार 
आपेक्षिकपना है | कोरा यों ही नहीं गढ लिया गया है । अतः आपेक्षिकपन हेतुका अवास्तविकपन 
साध्यके साथ ठीक व्यात्ति न बननेसे व्यभिचारदोष भी है । यदि यहां कोई यों कट्दे कि केवल शुद्ध 
संबेदनको कद्दनेवाले वैभाषिक बोद्गोंके यहां उन छुख, अधिक सुख अथवा नील, नीछतर, मिष्ट, 
मिष्टतर आदिको भी प्रमाणका विषयपना नहीं है। सोत्रान्तिकोंके यहां भले ही होय, आचार्य कहते 
हैं कि यद्ष तो न कददना। क्योंकि ग्राह्मग्राइकमाव आदिसे रक्त शुद्धसंवेदन अद्वैतता हम अभी 
निराप्त कर चुके हैं | कब्रमें गाढे जा चुके मुदौका उठाना उचित नहीं । 


नजु च क्षेत्रत्वं कस्य प्रमाणस्य विषयः स्थात्‌ ? न तावत्मत्यक्षस्थ तत्र तस्थानव- 
भासनात्‌ । न हि प्रत्यक्षभूभागमात्रप्रतिमासमाने कारणविशेषखूपे क्षेत्रत्वमा मासते कार्यदर्श- 
नाज्वनुमीयमान कर्थ वास्तवमन्ुमानस्यावस्तुविषयत्वादिति कश्नित्‌, सोप्ययुक्तवादी । 
वस्तुविषयत्वादनुमितेरन्यथा प्रमाणतानुपपततेरिति वक्ष्यमाणत्वात्‌ । 

और भी, किसीकी शंका दै कि आप जैनोंने कद्ठा था कि वह क्षेत्र प्रमाणसे जाना हुआ 
विषय है, सो बताओ कि भूत आदिकोंका क्षेत्रपनणा भछा किस प्रमाणका विषय हो सकेगा ! 
सबसे पढ़िले प्रयक्ष प्रमाणका तो वह जानने योग्य विषय नहीं है। क्योंकि उस प्रलक्षमें उस क्षेत्रका 
प्रतिभास द्वी नहीं होता है । प्रयक्षज्ञान अविचारक है जैसे कि प्रभु ओर सेवक अथवा गुरु और 
शिष्य व्यक्तियोंके प्रद्मक्ष होनेपर मी यह गुरु है और यह शिष्य है एवं यह व्यक्ति खामी है और 
यह पुरुष इसका आज्ञाकारी नौकर है, इन बातोंको प्रत्यक्ष नहीं जान सकता है । स्वाद्वादियोंने भी 
यह कार्य विचार करनेवाले श्रतज्ञानके अधिकारमें रखा हे । इसी प्रकार प्रत्यक्ष ज्ञानसे केवल 
भूभागके प्रतिमोत जाननेपर विशेष कारण स्वरूपमें क्षेत्रपना नहीं प्रतिमासता है। हां, कार्यके देखनेसे 
कारणपिशेषरूप क्षेत्र तो सामान्यरूपसे अनुमानका विषय होता हुआ भरा वास्तविक कैसे हो 
सकेगा । क्योंकि दम बौद्धोंने सामान्यकों ज!ननेवाले अनुमानका विषय अवस्तु माना है। इस प्रकार 
कोई बौद कह रद्दा है। सिद्वान्ती कहते हैं कि वह भी युक्तिरद्वित कहनेकी टेव रखनेवाछा है । 


६२८ तत्तार्थ छोकबार्तिके 
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क्योंकि अनुमान प्रमाण वास्‍्तविक अर्थकों विषय करता है। अन्यथा अनुमानको प्रमाणपना नहीं बन 
सकेगा । इसका अग्रिम ग्रत्थमें हम स्पष्टरूपसे न्याख्यान कर देवेंगे। 
ननु निर्दशादिश्जेधिकरणवचनादि क्षेत्रस्य वचने पुनरुक्त तयोरेकत्वादिंति पंकामपनुदलाह | 
शैकाकार कहता है कि निर्देश स्त्रामित्त, आदि सातवें सूत्रम अधिकरणका कथन कर दिया 

गया है । अतः पुनः इस सत्सरुया आदि सूत्रमें क्षेत्रका परिभाषण करना पुनरुक्त दोषसे प्रसित है । 
क्योंकि वे अधिकरण ओर क्षेत्न दोनों एक हैं । इस प्रकार शंकाको दूर करते हुये विधानन्द आचार्य 
स्पष्ट उत्तर कह्ठत हैं कि--- 

सामीष्यादिपरित्यागाद्यापकस्य परिभहात । 

शरीरे जीव इत्यादिकरणं क्षेत्रमन्‍्यथा ॥ ४९ ॥ 

“ग्राम वृक्षा:” गांवमें वृक्ष हैं, गेगायां घोष:, गंगामें घर है, ऐसे समीपपन, तीरपन,आदिके 
परित्याग करनेसे और व्यापक आधारके परिग्रहण करनेसे शरीरमें जीव है, यह अधिकरण समझना 
चाहिये- और दूसरे प्रकार समीपपन आदिके सम्बन्धसे क्षेत्रकी व्यवस्था है । 

शरीरे जीव इत्याधिकरणं व्यापकापाररूपमुक्त, सामीप्याधात्मकाधाररूपं हु ज्षेत्र- 
प्रिद्दोच्यते ततोन्ययैवेति न पुनरुक्तता क्षेत्रानुयोगस्य । 

शरीर जीव है, तिलमें तेल है, दूधमें घृत है इत्यादिक व्यापक आधारस्वरूप तो अधि- 
करण कड़ दिया गया है और यहां समीपता, अन्तराठ अभाव आदि आत्मक आधारस्वरूप तो 
क्षेत्र कहा जःरहा है, जोकि उस अधिकरणसे दूसरे दी प्रकारका दै। इस कारण सत्संख्या सूत्रमें क्षेत्रके 
अनुयोगकी प्ररूषणाको पुनरुक्तपना नहीं है। अधिकरणसे क्षेत्रका पेट बडा है । क्षेत्रमें प्रकृत आधेयके 
अतिरिक्त अन्य भी अनेक पदार्थ ठहर जाते हैं । कचित्‌ क्षेत्र और अधिकरणका सांकर्य भी 
अ्भीष्ट है। मुण्डे मुण्डे मर्तिमिन्ना, इस ढंगसे अनेक जातिकी बुद्धिको धारनेवाले शिष्योंको प्रति- 
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पात्ते करानेके लिये न्यारे न्यारे उपाय हैं । 
त्रिकालविषयार्थो पश्छेषर्ण स्पर्शनं मतम्‌ । 
- क्षेत्रादन्‍न्यलभाग्वतंमानार्थशछेषलक्षणात्‌ ॥ ४२॥ 

भूत, वर्त्तमान, भविष्यत्‌, तीनों काछोंमें पदार्थथा आधेयपनेसे संप्त्ग रखनारूप स्पर्शन 
माता गया है, जो कि वर्त्तमान कालमें ही पदार्थका इलेष रखना क्षेत्रस भिन्‍नपनेकों घारण करता है। 

जिक्रालविषयोप छेषण स्पर्शनं, वर्तमानार्थोपछषणात्‌ क्षेत्रावन्यदेव कर्थाचिदवसेय । 
सर्वस्थार्थस्प वर्तपानरूपत्वात्स्पशनमसदेवेति चेन्न, तस्य द्रव्यतो5नादिपयेतरूपत्वेन 
त्रिकाढविषयोपपत्ते! । 


हरवार्थचिन्तामणि: ६२९ 


वर्तमान काल्‍में अर्थको चुपठाये रखनारूप क्षेत्रसे तीनों कालोंमें सेंतर्ग रखनारूप स्पर्शन 
कथंचित्‌ भिन्‍न द्वी समझना चाहिये। बौद्ध संपूर्ण पदाथोका वर्तमान एक क्षणमें ठहरना स्वीकार 
करते हैँ । उनका कट्दना है कि सम्पूर्ण पदार्थ वर्तमान काछमें ही होनेवाले परिणामस्वरूप हैं । इस 
कारण तीनों काढमें कद्दीं 5हृस्नारूप स्परीन असत्‌ दी दे, सो यह तो बौद्धोंको नहीं कद्ना चाह्षिये.॥ 
क्योंकि उन संपूर्ण पदार्थोंकों नित्य अन्बित रहनेवाले द्रव्यरूपसे अनादि अनन्तकालतक स्थिर रहना 
स्वरूप द्वोनेके कांरण तीनों काछोंमें ठदरना बन जाता है। सप्तमी विभक्तिका अर्थ विषय भी है । 
नन्विदम युक्त वर्तते वस्तु त्रिकालविषयरूपभनाथनंत चेति । तद्धि यद्यतीतरूप॑ 
कथमनंतं  विरोधात्‌ । तथा यद्यनागत कथमनादि १ ततो न त्रिकालबतीति ।. 
पुनः बोद्ध शंकापूर्वक अपने क्षणिक पक्षके अवबारण करनेका प्रयत्न करते हैं कि जैनोंका 
इस प्रकार यद्द कद्दना अयुक्त हो रद्दा है कि तीनों कालोंमें अधिकरणस्वरूप वस्तु अनादिसे 
अनन्तकाढतक ठहरती हुई उन परिणामोंसे तदात्मक हो रही द्ै । आप जैन विचारिये कि वहा 
वस्तु नियमसे यदि अपने अतीत परिणामखरूप है तो भला वह अनन्त कैसे हो गयी ? क्योंकि 
विरोध है । पहिले हो चुका रावण भविष्यमें होनेवाले शंख चक्रवरत्तीखरूप नहीं हो सकता है । 
अतीत काछडका भविष्यकालसे अभेद करना मानो अधोछोककों ऊर्ष्ब छोकके स्थानमें बैठा देना ढे। 
तथा यदि वस्तुको भविष्य परिणामोंके साथ तदात्मक स्वरूप माना जायगा तो वह अनादि कैसे हो 
सकती है । मुक्तजीब पुनः संसारी बननेके लिये नहीं छोटते हें । तिप्त कारण तीनों काढमें वत्तेनिवाली 
वस्तु नहीं हो सकती है। यहांतक क्षणिकवादीका कहना है । अब आचार्य समाधान करते हैं। 


द्रव्यतो5नादिपर्यते सिद्धे वस्तुन्यवाधिते । 
स्पर्शनस्य प्रतिक्षेपश्निकालस्य न युज्यत ॥ ४३ ॥ 


नित्य, अन्ययी, द्रन्यरूपकरके अनादिसे अनन्तकाछुतक ठद्दरनेवाली बस्तुके बाधारहित सिद्ध 
हो जानेपर त्रिकालवर्त्ती स्पर्शनका खण्डन करना केसे भी युक्त नहीं है । 


न हि येनात्मनातीतमनागतं वा तेनान॑तमनादि वा वस्तु ब्रूपहे, यतो विरोधः स्थात्‌ । 
नापि स तदात्मा वस्तुनों भिन्न एवं, येन तस्थातीतत्वेडनागतत्वे च वस्तुनों5नंतत्वमना- 
दित्वं च कर्यचित्न सिध्येत्‌ । ततो्नाद्यनंतवस्पुनः कथंचित्तिकालविषयत्व॑ न॒प्रतिक्षेपाई- 
मविरुद्धतवादिति हलेषांशस्तल्क्षणः स्पशनोपदेश! । | 

हम स्याद्वादी जिस परिणामखरूपस वस्तु अतीत है; उसी परिणामखरूपसे अनागत 
( भविष्य ) अथवा जिस खरूपसे वस्तु अनन्तकाठतक ठहरेगी उसी स्वरूपसे अनादिकालसे ठहरी 
चली आई दे, यह नहीं कदते हैं, जिससे कि विरोध हो जावे।और वह अतीत,अनागतु,परिणामोंसे 





१३० काका कीकवार्सिके 

तदात्मकपना बल्तुसे मिन्‍न ही है, यह भी नहीं बखानते हैं, जिससे कि उन उन परिणामोंकों अतीत- 
पना होनेपर और भविष्यपना होनेपर वत्तुको कर्थंचित्‌ अनन्तपन और अनादिपन नहीं ठिद्ध हो 
पाता। तिल कारण अनादिसे अनन्तकाछतक ठहरी हुयी वस्तुका किसी अपेक्षा तीनों काछोमें गोचर- 
पना खण्डन करने योग्य नहीं है । उद्गमस्थानसे छेकर समुद्रपयेत अखण्ड गंगाकी धारके समान 
अतीत, वर्तमान, भविष्यत्‌ , कालके परिणामोंसे अविरुद्ध होकर तदात्मक द्वोता हुआ वस्तु है। इस 
कारण तीनों काझमें छेष होना रूप अंश उस वत्तुका खरूप है और ऐसे छेष ( खरूप ) स्पशनका 
उपदेश दिया गया है । यह्वांतक स्पशनका निरूपण कर अब काछका विवरण करते हैं । 


स्थितिमत्सु पदार्थेषु योवधिं दशयत्यसो। 
कालः भचक्ष्यते मुख्यस्तदन्यः खाध्यितेः परः ॥ ४४ ॥ 
एक सम्रय या अधिक समर्योतक ठहरनेवाले पदार्थामें जो अवधिको दिखलाता दे, वह काल 


बखाना जाता दै। उस व्यवद्दारकाल्से. काल परमाणुरूप मुख्यकाल मित्र हे । निर्देश आदि सूत्रमें 
कही गयी पदाथोकी अपनी अपनी स्थितिसे यद्द सत्संख्या सूज़में कद्ठा गया काल निराला दे । 


न हि स्थितिरेव प्रचक्ष्यमाणः कालः स्थितिमत्स पदार्येष्ववधिदर्शनहेतों! कालत्वात्‌ । 
स्पानकरियेव व्यवहारकाछो नातोस्यो प्रुखूय इति चेन्न, तदभावे तदल्ुपपत्ते! | तथा हिः-- 


कुछ काछतक स्थित रह्दना ही भविष्य पांच अध्यायमें प्रकृष्ट रूपसे व्याख्यान किया जाने 
वाला काछपदार्थ नहीं है | क्योंकि त्थितिवाले पदाथौमें मर्यादाकों दिखलानेवाले कारणकों काझ- 
पन व्यवस्थित है । अर्थात्‌-पदा्थोके कुछ समयतक ठद[्वरनेको स्थिति कद्ठते हें और स्थितिमान्‌ 
अर्थका एक समय, एक दिन, सौ वर्ष, आदि अत्रधिके परिणामको काल कहते हैं । यहां ग्रेताम्बर 
जैन कद्दते हैं कि पदायोका एक समय, गोदोइनवेछा, अस्तसमय, वर्ष, आदि व्यवद्वार काढॉमें 
ठह्टरनारूप क्रिया दी न्यवद्धारकाल हे । इस न्यत्रह्दार काब्से अन्य कोई मुख्यकाल नहीं है। 
आचार्य कइते हैं कि सो यह तो न कहना। क्योंकि उस मुख्यकाढका अभौव माननेपर उस ब्यव- 
हार काठकी सिद्धि नहीं द्वो पाती दै। जैसे कि मुख्य सिंदके बिना शूश्वीरतायुक्त मनुष्यमें सिंदप- 
नेका व्यवहार नहीं बनता दै । छोकाकाशके प्रंदेशों बराबर असंस्यात कार परमाणु शुद्ध द्रब्योंके 
टेनिपर दी पुद्ठलद्वन्योंसे भनन्‍्तगुण ब्यबद्धारकाल बन जाते हैं। अन्यथा नहीं । श्रीविधानन्द ल्वामी 
वार्तिक द्वारा तिसी प्रकार स्पष्ट कर दिखछाते हैं । 


न क्रियामात्रक॑ कालो व्यवह्ारप्रयोजनः। 
मुख्यकालाइते सिद्धपेद्वतेनालक्षणात्कचित्‌ ॥ ४५ ॥ 
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समय, आवबढि, मुहूर्त, दिन, पक्ष, मात, ऋतु, अयन, वर्ष, पल्‍य, सागर, आदि ब्यवह्वार 
करना है प्रयोजन जिसका, ऐसा काल केवछ क्रियारूप ही है | अथात्‌--परमाणुका एक प्रंदेशसे 
दूपरे आकाश प्रदेशपर मन्दर्गातते गमनरूप-क्रिया तो समय हैं । गौओंकी दोहनारूपक्रिया 
गोदोहन वेला हैं । चन्द्रमाका पन्द्रह गलियोंमें घूमकर पुनः उसी गलीपर आजानारूप क्रिया चान्द्र- 
मास है | सूर्यका एक सौ चौरासी गठियोंमें श्रमण कर पुनः उसी वीयौपर गमन करनारूप क्रिया 
सोखवर्ष है । इत्यादि क्रियारूप व्यवद्वार का कद्दी भी नवीनसे जीर्ण करनास्वरूप वर्तनालक्षण- 
वाले मुख्यकालके विना छिद्ध न हो सकेगा। 

न हि व्यावहारिकोपे काछ) क्रियामात्र समकारहूस्थितिरेति कारूविज्षेषणाया। 
स्थितेरभावत्रसंगात्‌ । परमः क्ष्प! कालो द्वि समयः सकल्ताइश्क्रियाविश्वेषणतामात्मसात्‌ 
कुर्वेस्ततो उन्‍्य एव व्यवहारकालस्याव्षिकादेमूजस्॒भीयते | स च म्रुख्यकालं वर्तनारक्षण- 
प्राप्तिपति तस्माहते कचित्तद्घटनात्‌ | न हि किंचिद्रौ्ण प्रुख्यादते दृष्ट येनावस्तस्पासाधन । 

ओर व्यवह्वार्रूप प्रयोजनकों साधनेवाछा काल भी केबल क्रियारूप ही नहीं है । क्योंकि 
इन पदाथोकी समान काहमें स्थिति है, इस प्रकार काल है विशेषण जिसका ऐसी स्थितिके अभावका 
प्रसंग होगा । विशेषणसे विशेष्य भिन्न ह्वोना चाहिये | छोटा द्वोते द्वोते सबसे अन्तमें जाकर परम 
सूक्ष्काठ समय दे और वद्द तिस प्रकारकी प्म्पूण क्रियाओंके विशेषणपन्रको अपने अधीन करता 
हुआ उपस्यितिसे न्यारा ह्वी द्वोकर आबलि, मुहूर्त, आदि ब्यवद्वारकाछोंका मूलकारण उपरिष्ठात्‌ 
समझ लिया जाता है और वह ब्यवष्टारकाल प्रत्येक दन्यकी एक समयमें दोनेवाली खसत्ता अनु- 
भूतिरूप वर्तना दै लक्षण जिसका, ऐसे मुख्यकालका आक्षेप (अनुमान) कर छेता दे । क्योंकि 
उस मुझ्य कालके विना कहीं मी वह व्यवह्ारकाल घटित नहीं होपाता है । कोई भी गोण पदार्थ 
मुख्यके विना होता हुआ नहीं देखा गया दे । जिससे कि इस व्यवद्वारकाब्से उस मुख्यकालका 
साधन नहीं किया जा स्के। भावाथे --“ अग्निर्माणवकः “ “ गोर्वोह्ीकः / “ अमन वै प्राणाः ”” 
आदि स्थछोंमें मुख्यके होनेपर ही उसकी कल्पना अन्यत्र कर ली जाती है। इसीके समान समय, 
आवलि, आदिक व्यवद्वारकाल्से वर्क्नालक्षण मुख्य असंख्यातकाल द्रन्योका अनुमान द्वारा 
साधन हो जाता है। कालाणुकी समयपर्याय वास्तविक हे । पुनः उसके समुदायसे आवक्ि, श्वास, 
आदि व्यवद्वारकाल बन जाते हैं । 


परत्वमपरत्व॑ च समदिगातयोः सतोः॥ . , 
समानगुणयोः सिद्ध ताहकालनिबंधन ॥॥ ४६ ॥ 
परापरादिंकालस्यतकत्तं हेलतराज्न हि । 

यतो&नवस्थितिस्ततश्राप्यन्यदेतुप्रकपनाद ॥ ४७ ॥ 
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खतस्तत्तं तथात्वे च सवार्थानां न तद्भवेत्‌ 
व्याप्यसिद्धेमनीषादेरमृतत्वादिधमंवत ॥ ४८ ॥ 
यथाप्रतीतिभावानां खभावस्य व्यवस्थितो । 

काले परापरादित्व खतोस्त्वन्यत्न तत्कृतम्‌ ॥ ४९॥ 


कुछ अमर्यादित काठतक ठद्दरनारूप स्थितिसे ज्येष्ठ, कनिष्टपना, निर्णीत नह्दीं हो जाता 
है । सद्दारनपुरसे पटनाकी अपेक्षा बनारस अपर है और कलकत्ता पर है, ये दिशाके द्वारा किये गये 
परत्व अपरत्व हैं, किन्तु समानगुणवाले और समान दिशामें प्राप्त हुये ऐसे एक क्षेत्रमें स्थित हुये छोटी 
उम्र वडी उम्रके विद्यमान पदार्थों परत्व और अपरत्व तो तिम्त प्रकारके व्यवहारकालको कारण 
मानकर ही सिद्ध होते हैं । दिशाकी अपेक्षा नहीं वनपाते हेँ । बडी उमरके जेठे पुरुषमें कालकृत 
परत्व है ओर थोड्डी उमरके कनिष्ठ भ्रातामें कालक्ृत अपरत्व है। छोटा उम्रके ब्राह्मणसे बुद्दामंगी पर है। . 
यहां तर्क द्वै कि इस प्रकार कालमें भी वह परत्व और अपरत्व दूसरे द्ेतुओंसे प्रात द्वोगा और उन 
दूपतरोंमें भी तीसरे कारणसे परत्व, अपरत्व, आवेगा। आचार्य कद्दते हैं कि सो यह नहीं समझना | 
जिससे कि वहां भी अन्य अन्य द्वेतुओंकी कल्पना करनेसे अनवस्था दोष द्वो जाय । वस्त॒तः देखा 
जाय तो जैसे अन्य पदाथोका प्रकाश दीपक या सूर्यसे होता है और दीपक सूर्यका प्रकाश स्वतः 
दो जाता है, अभि स्वयं उष्ण होती हुई अन्य पदाथ्थोको उष्ण कर देती है। इसी प्रकार ज्येष्ठ,कनिष्ठ, 
बूढे, बाठक आदियें परत्व, अपरल तो व्यवद्वारकाल्से हैं । ओर काठमें परत्व, अपरत्व, स्वतः हैं । 
अन्य द्वेतुओंसे नहीं आये हैं। व्यवह्यारकालमें वह परत्व अपरत्व स्वतः है। अतः उसीके समान 
सभी युवा, वृद्ध आदिक पदाथोंका वह परत्व, अपरत्व, भी तिस ग्रकार होनेपर स्वतः नहीं द्वो 
सकेगा । क्योंकि कोई ऐसी व्यातति सिद्ध नहीं दे । जैसे कि विचारशालिनी बुद्धि, उदारता, आदिके 
अमूर्तत्व आदिक धर्म हैं | वे धमं घट, पट, आदिके नहीं द्वो सकते हैं। स्वपर दोनोंकी ज्ञत्ति करना 
ज्ञानका स्वभाव है | वह घटका स्वभात्र नहीं हो सकता है। स्वमावमें तर्कणा नहीं चलती । जिस प्रकार 
प्रभाणोंसे प्रतीतियां हो रही हैं उनके अनुसार पदाथोंके स्वरभावोंकी व्यवस्था माननेपर तो व्यवद्वारकालमें 
परत्व,अंपरः्व,परिणाम, आदिक स्वतः हैं और अन्य पदार्थोर्में उस व्यवह्वारकाछ द्वारा किये गये समझने 
चाहिये | प्रत्यक्ष और युक्ति द्वारा समझा दिये गये स्वभावोंमें व्यथे कुतक उठाना अच्छा नहीं । 


कान्यथा व्रयवतिष्ठते धर्माधमंनभांस्यपि । 
गव्यादिहेतुतापत्तेर्जीवपुद्ूछियों: खतः ॥ ५० ॥ 
शरीरवाआनःप्राणापानादीनपि पुद्ढलाः । 
प्राणिनामुपकुयुन खतस्तेषां हि देह्दिनः ॥ ५१॥ 


तश्वार्थचिन्तामणिः ६8३४ 


जीवा वा चेतना न स्थुः कायाः संतु स्वकास्तथा । 
निंबादिमंधुरस्तिक्तो गुडादिः कालविद्विषाम्‌ ॥ ५२ ॥ 


अन्यथा यानी प्रामाणिक ग्रतीतिके अनुप्तार यदि भावोके स्वभावोंकी व्यवस्था न मानी जायगी 
तो जीव और पुह्ठलकौ गतिके उदासीन कारण धर्म. तथा त्थितिके उदासीन कारण अधर्म द्रव्य 
तथा अवगाहके कारण आकाहद्ब्य भी कहां व्यवस्थित हो सकेंगे! जीव और पुट्लकी गति, 
स्थिति, अवगाइनाके कारणपनेका प्रसंग स्वयं जीव पुद्ठलको दी प्राप्त हो जावेगा, जैसे कि 
आकाश स्वयं अपना अबगाह कर छेता है । तथा पुद्नल द्रव्य भी प्राणियोंके शरीर, वचन, मन) 
प्राण, अपान, छुल, दुःख, आदिक उपकारोंको न कर सकेंगे । इसी प्रकार शरीरधारी प्राणी भी 
स्वतः उन पुद्ठछोंका प्रक्षालन, माजन, रचनाविशेष, आदि द्वारा नियमसे उपकार न कर सकेंगे | 
अपना अपना स्वतः ही उपकार किया जा सकेगा । प्रत्यक्षसिद्ध यू प्रमाणछिद्ध पदार्थोके खमा- 
बोंकी यदि प्रतीतिके अनुसार व्यवस्था नहीं मानी जायगी तो मारी गोठाला मच जायगा | जीव 
पदार्थ चेतनस्वरूप न हो सकेंगे, तिसी प्रकार अपने जडशरीर चेतना बन बैठेंगे । निम्ब, नींबू, 
कुटकी, करेछा, आदि पदाथे मीठे बन जायेंगे | ओर पौंडा, मिश्री, आदिक कडवे हो जायेंगे । 
कालद्रव्यसे द्ेष करनेवाले वादियोंके यहां किसी भी तस्‍्वकी ठीक व्यवस्था न हो सकेगी। हां, 
कारूको माननेवाले स्याद्मादियोंके यद्वां तो मुख्यकाल द्वारा पदार्थोकी वर्ना होती हुई व्यवद्वार 
कालसे परिणाम, परत्व, अपरत्व, क्रिया, ये सब बन जाते हैं और प्रतीतिके अनुसार धर्म, अधर्म, 
आकाश, पुद्ल और जीवके द्वारा नियत करे गये कार्य भी सम्दल जाते हैं। कोरी तर्कणा करने 
वाले तो “ घृताघार पात्न पात्राधारम्वा घृतं ” ब्तनमे घी है या धाँमें बत॑न है ऐसे निरतत्व 


विकल्पोंमें पडकर अपने लिये अनिष्ट कर बैठते हैं । 


एकश्रार्थे हि दृष्टस्य स्वभावस्य कुतश्चन । 
कब्पना तदहिजातीये स्वेष्टतत्नविधातिनी ॥ ५१॥ 
तस्माज्वीवादिभावानां स्वतो बृत्तिमतां सदा । 
कालः साधारणो हवेतुर्व॑तनालक्षणः स्वतः ॥ ५४ ॥ 
एक अर्थमें देखे हुये खमावका किसी भी कारणसे यदि उस्त विजातीय पदार्थमें उस श्वभावकी 
कल्पना की जायगी तब तो अपने अमीष्ट तत्त्वोका विघात करनेवाली त्रद्ट समझी जायगी हयिनीके 
पछानको छिरिया झेल नहीं सकती है । सूर्यका खपरप्रकाशकपना खम्माब 'बड़ेम॑ नहीं माना 


जासकता है। तिस फारण सर्यदा स्तये! अपने ल्लरूपसे वर्त्तनाफों प्रात हो रहे जीव, पुद्ल, आदि 
80 


देह | तरवार्थ क्ोकवार्तिके 

पदार्थोका साधारण कारण कार है, जो कि स्वतः व्तनास्वरूप दे। यानी अन्योंकी वर्त्तना कराता 
है और अपनी मी वरत्तना करता दै | मिरच स्वयं चरपरी है और मोजन ( तरकारी ) को मी 
की करदेती है। ऐसे दी छत्रण, गोंद, तखरी, छुगुरु, जल, नाव, दौपक, घोडा आदियमें भी 
छगालेना । 5 

न हि जीवादीनां वृत्तिससाधारणादेव कारणादिति युक्त, साधारणकारणद्िना कस्य- 
वित्कायरयासंभवात्‌ करणज्ञानवत्‌ | तत्र हि मन/प्रभृति साधारण कारणं चश्ुराध- 
साधारणमन्यवरापाये तदनुपपत्ते!। तद्वत्सकलबृत्तिमतां पत्ती कालः साधारणं निमित्तओो- 
पादानमसाधारणमिति युक्त पश्यामः | खादि तम्मिमित्त साधारणमितिचेन्न, तस्यान्य- 
निमित्तत्वेन प्रसिद्धे! । फेनचिदात्मना तत्तन्निमिच्तत्वमपीति चेत्‌; स एवात्मा काल हति 
न तदभावः । तथा सति कालो द्रव्यं न स्थादिति चेन्न, तस्य द्रव्यत्वेन वक्ष्यमाणत्वात्‌ । 

जीव, पुद्ठछ आदिकोंकी उत्पाद, व्यय, प्रौज्यरूप वर्त्तना केबल असाधारण कारणसे ही हो 
जाय, इस प्रकार नेयायिक, श्रेताम्बर आदि वादियोंका कद्ठना युक्त नहीं है। क्योंकि साधारण कारणके 
बिना किसी भी कार्यका उत्पाद द्वोना असम्भव दे। जैसे कि प्रमाणरूप करणज्ञानका । देखिये, उस 
करण ज्ञानमें मनइन्द्रिय, आत्मा, आदि तो साधारण कारण हैं और चक्षु, विशिष्टक्षयोपशम, आदिक 
अप्ताधारण कारण हैं। इन दोनों कारणोंमेंसे एकके भी न द्वोनेपर उस इन्द्रियप्रत्यक्षकी उत्पत्ति होना 
'नहीं बनता है। तिसीके समान सम्पूर्ण वर्त्तनावाले पदाथोंकी पारिणति होनेमें कालद्॒ब्य साधारण 
कारण दे तथा निमित्तवकारण और उपादान कारण ये सब असाधारण कारण हैं। इस सिद्वान्तको 
इम युक्त देख रहे हैं ( समझ रदे हैं )। कोई कद्दे कि आकारा आदिक ही उप ब्त्तेनाके साधारण 
कारण द्वो जायेंगे, आचार्य कद्दते दें कि सो यह्द तो न कहना । क्योंकि उन आकाश आदिकोंकी 
अन्य अवगाद आदि कायोंके निमित्तपनेते प्रतिद्वि हो रद्दी हैं। अपने किसी एक खरूपसे वह आकाश 
उप्र वर्तनाका मी निमित्त हो जायगा, इस प्रकार कहनेपर तो हम जैन कहेंगे कि वह खरूप ही तो 
काढद्रव्य है । एक आकाशरमें दो ढव्योंके स्वभाव नह्दीं ठद्वर सकते दें ।इस कारण उस काढद्रव्यका 
अभाव नहीं हुआ। यदि कोई कढ्ढे कि तिस प्रकार होते हुये भी काछ पदार्थ द्रव्य तो नहीं सिद्ध हो 
सकेगा ! वद्द तो एक नियत आकारद्रव्यका खमाव माना गया । तिद्वान्ती कहते हैं कि यह न 
कद्दना । क्योंकि उस मुख्यकालको द्रव्यपने करके भविष्य पांचवें अध्यायमें स्पष्ट रूपसे कह्द दिया 
जावेगा । अर्थात्‌--गुणपर्यायवान्‌ डोनेते काछ भी द्रव्य साथ [दिया जायगा। यद्दवांतक कालका प्ररू- 
पण हुआ । अब अन्तरको कहते हैं । 


स्वह्ठेतोर्जायमानस्थ कुतश्रिद्विनिवर्तने । 
पुनः असूतितः पूर्व विरहों तरमिष्यते ॥ ५५॥ 





तस्वायचिन्तामणि: ११५ 
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काल एवं स चेदिष्ट विशिष्टत्वान्न भेदतः । 
सूचन तस्य सूत्रेस्मिन्‌ कथंचिन्न विरुष्यते ॥ ५६॥ 


अपने अंतरंग बद्दिरंग कारणोंसे उत्पन्न होरदे पदार्यद्री किसी भी विनाशक कारणसे विशेष 
निदृत्ति द्वोजाने पर पुनः काठान्तरमें उसकी उत्पत्ति द्वोजानेसे तबतक पूर्वका ब्यवद्षित समय अन्तर 
माना जाता है। इंस पर कोई यों कदे कि इस प्रकार किसी उत्पन्न पदार्थके नष्ट होजाने पर पुनः 
उम्रकी उत्पत्ति होनेतकके व्यवधान काडको यदि अन्तर कट्दा जायगा, तब तो यह अन्तर काल दी 
हुआ । फिर सूत्रमें काठसे न्यारे अन्तरका निरूपण करना व्यर्थ दे । ग्रन्थकार कद्दते हैं कि सो यह 
तो न कद्दना। क्यों कि सामान्यकाल्से अन्तरकाठमें विशिष्टता होनेसे उसका न्यारा कथन करना 
इमने इष्ट किया है । इस कारण इस तृत्रमें उस अन्तरका सामान्य कालकी अपेक्षा क्यंचित्‌ भेदसे 
सूत्रणा करना विरुद्ध नद्ठीं पडता है । सामान्यके कहे जानेपर भी विशेष प्रतिपत्तिके प्रयोजन वश 
विशेषका उपादान करना _्याय दै। “ ब्राक्षणा: समायाताः, सूरिसेनोपि ”। 


नतु न फेवर विरहफाछोंतरं | कि तह छिद्रं मध्यं वा अंतरशद्वस्यानेकार्यवृत्ते- 
हिलद्रमध्यविरदेष्वन्यतमग्रहणमिति वचनात्‌ । न चेदे वचनमयुक्त' कारुव्यवधानवस्प्ेत्रस्प 
व्यवधायकस्य भागस्य च पदार्थेषु भावादिति कश्रित्‌ | 


किसीकी शंका दे कि मध्यवरत्ती विरष्ठ ( कालव्यवधान ) को करनेवाढा केवल काल हरी 
अन्तर नहीं है, तो क्या है! इसपर यद्ष कद्दना है कि छिद्र अथवा भध्य भी अन्तर है | राजवारत्तिक 
ग्रन्थमें श्री अकरलंकदेवका यह वचन दे कि अन्तर राह्की अनेक अथोमें वृत्ति है । कहीं छेद 
अध्थमें बर्तता है, जेसे कि यह काठ सान्तर दे, यानी छेदसद्वित है, कहीं भेद अर्थकों कहता है, जैसे 
कि द्रव्य द्रब्यात्तरोंको बनाते हैं। इस वाक्‍्यमें अन्तर शद्गका दूसरा भिन्न अर्थ वैशेषिकोंकों अमिग्रेत 
है। कहीं विशेष अरथर्मे अन्तर शद्द प्रयुक्त होता है। जेसे कि घोडे घोडेमें अन्तर है। एक क्ेशित करने- 
वाढा घोड़ा ( टठुआ ) दस रुपयेमें आता है, दूसरा गुणी शुभशकुनरूप अश्व दस सदस्र रुपयोंमें 
आता दे। अतः घोडे घोडेमें विशेषता है। ऐसे द्वी लोद्दा, ज्री, पुरुष, बसन, आम, चावल, आदियें 
व्यक्ति रूपसे विशेषतायें हैं। कह्दीं बह्धियोगमें अन्तर शब्द बोल दिया जाता है। जैसे कि गांवके 
अन्तरमें कुयये हैं । अर्थात्‌-गांवसे बाइर कुये हैं। आदि तिन अनेक अनेक अथोमें यहां ढिद्ग, 
मध्य ओर विरह्वकाल इनमेंसे चाहे जिस एकका प्रहण समझना चाहिये । तथा यहद्द मह्ञाकरंक देवका 
वचन युक्तिरद्वित नहीं दे। क्योंकि पदाथोमे जैसे काछकृत व्यवधान द्वो रद्दा है,उसी प्रकार व्यवधान 
करनेवाले क्षेत्रका माग भी पदार्थोमें विधमान है। अतः अन्तर शब्दसे विशेषकाल द्वी क्‍यों पकडा जाता 
है! छिद्र और मष्य भी पकडने चाहिये,जो कि श्रीअकर्लंकदेव भी मानते हैं | यह कोई कह रहा दे । 


०० थयप 
अलकनन्‍नपलब»ाओ. 


६३१६ तर्वार्थछाकवार्तिके 

सोपि यदि हुख्यमंतरं छिद्व॑ मध्यं ज्यात्‌ तदानुपहतवीयपस्य न्यग्भावे पुनरुछूतिदर्ध- 
नात्तद्चनमिति विरुध्यते विरदकाछाख्यस्यांतरस्थानेन समर्थनात्‌ अयथाप्रधानं तदिष्टमेव । 

अब आचार्य कहते हैं कि वह शेकाकार मी छिद्र अथवा मध्यकों यदि मुख्यरूपसे अन्तर 
कहेगा तंत्र तो श्री अकलंकदेवके उस वात्तिकसे अगली इस वार्सिकद्वारा उसका विरोध प्राप्त होगा . 
कि नहीं नष्ट हुई है. शक्ति जिसकी, ऐसे द्रब्यकी निमित्त कारणवश किसी पर्यायके तिरोमाव हो 
जनेपर फिर अन्यनिमित्तोंसे उसी ही पर्यायक्रा प्रकट होना देखा जाता है। अतः उस सूत्रमें अंतर 
का वचन किया है। इस वात्तिकते भगवान अकलंकदेवने विरहकाल नामके अँतरका समर्थन(पुष्टि) 
किया दे । अर्थात्‌-मुख्यरूपसे व्िरह्वकाछकों अन्तर माना है | छिद्र और मध्य यदि मुख्य अंतर 
समझे जावेंगे तो शंकाकारके कथनका दूसरी बातिकसे विरोध हो जाता है । द्वां; जब यदि उन 
छिद्र और मध्यक्ों अन्तरका गौण अर्थ मानते हो सो तो हमको इष्ट द्वी है। कालप्ररूपणसे न्यारी 
अन्तर प्ररूपणाकों करनेमें प्रत्युत इससे ओर सद्दायता प्राप्त हो जाती है । 

सांतरं काएं सछिद्रमिति प्रतीतेभरुरूयं छिद्रमिति चेन्न, तत्रापि विरहस्य तथामिषा- 
नात । द्रव्यविरह! छिद्रे न कालविरह इति चेन्न, द्रव्यविरहस्य पदार्थप्ररूपणानंगत्वाद । 
क्षेत्र व्यवधायक छिद्रमिति चायुक्ते तस्य मध्यव्यपदेशपंगात्‌ ! भागो ज्यवधायकों मध्य- 
प्रति चायक्तिक हिमवत्सागरांतराप्त्यादिषु मध्यस्यांतरस्य व्यवधायकभागस्याप्रतीते! । 
पूर्वापरादिभागविरहोंतरालभागो म्रध्यभिति चेत्‌, तहिं सर्वे एवं क फ्ेत्रविरहोंतरारूरूपः 
छिद्रें इति विरह एवांतरं न्यायण, लत्र छिद्रमध्ययोः कर्यक्षिद्रहकालादनन्यत्वेषि जीव 
तख्वाधिगमानंगत्वादिद्ानाप्रिकारादवचनं । विरहकालूस्य तु तदंगेत्वादुपदेश इति युक्त । 
पृद्लतत्वानिरूपणायां तु छिद्र॒मरध्ययोराप वचन वार्तिककारस्य सिद्धम | 

पुनः शेकाकार कहता है कि काठ सान्‍्तर है। अर्थात्‌-छेदसक्षित है । इस प्रकार प्रतीति 
होनेके कारण अन्तरशब्दका मुझ्य अर्थ छिद्र हो रहा हैं | आचार्य कहते हैं कि यद्द तो न कहना। 
क्योंकि वहां भी तिस प्रकार विरद्व [ व्यवधान ] का कथन किया गया है । इसपर शंकाकारका 
कद्दना है कि विरद्द अर्थ भठे द्वी सही, किन्तु छेदसहित काठमें द्रब्यका विरह्वरूप छेद छिया गया 
है। कालका विरह तो छेद नहीं है । प्रन्यकार कहते हैं कि इस प्रकार तो न कद्दना । क्योंकि 
द्ब्पका विरह पड़जाना पदार्थकी प्ररूपणाका उपयोगी अंग नहीं है और व्यवधान करनेबाला 
क्षेत्र छिद्र है, इस प्रकार कदना मी अथुक्त है | क्योंकि यों तो उस्त छेदकों मध्यपनेके व्यवद्दारका 
प्रप्त॑ग होगा | यानी वह छेद मध्य हो जावेगा। किन्तु शैकाकारने छेदको मध्यसे न्‍्यारा माना है | 
तथा व्यवधान करनेवाढा भाग ( हिस्सा ) मध्य दे | इस प्रकार मध्यकों छेदसे मिन्न निरूपण 
करना भी युंक्तिशन्य है। क्योंकि “ हिमवत्सागरान्तरं ” इत्यादि प्रयोगोंमें अन्तर शब्दका मध्य 
अर्थ अभीष्ट है | किन्तु समदके मध्यम दिमवान पर्वतके रदनेका व्यवेधान करानेवाढा भाग तो 
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नहीं प्रतीत हो रहा है | अत: व्यववान करानेवाछा भाग मध्य नहीं है । यदि पूर्व, पल्िम, आदि 
भागोंका विरहस्वरूप मध्यवर्ती अन्तराल भागको मध्य कट्टा जायगा, तब तो सर्व ही मध्य हो 
जावबेंगे। ऐसी दशामें अन्तराल्स्वरूप क्षेत्रविरद्वको छिद्रपना कष्टां रहा ! इस कारण यहां विरद्को 
ही अन्तर क्दना न्याययुक्त है। उन अन्‍्तरोंमें छिद्र और मध्यका विरहकालसे कर्थचित्‌ अमेद 
होनेपर भी जीवतत्वक्की अधिगतिमें उपयोगी अंग न होनेके कारण यहां प्रकरणमें अधिकार नहीं है। 
अतः छिद्र ओर मध्यका वचन नहीं किया गया है और विरहकाछ तो उस जीवनतत्तके श्ञानमें 
उपयोगी अंग है | अतः उमास्‍्वार्मी मद्दाराजद्वारा विरहकाठका उपदेश देना यह्द युक्त है। हां, 
पुद्टछ तक्वका निरूपण करनेमें तो छिद्र और मध्यका भी वचन उपयोगी हैं। अतः राजवातिक 
को बनानेवाले श्री अकलंकदेवका वचन सिद्ध द्वो जाता है। भावार्थ--पुद्छू तत्वकी अधषिगति 
करानेमें छिद और मध्यरूप अन्तर भी हम अभीष्ट कर लेते हैं । यद्व अन्तरका निरूपण कर दिया 
है | अब मावको दिखलाते हैं । 


अलोपशमिकादीनां भावानां प्रतिपत्तये । 
भावो नामादिसूत्रोक्तोप्युक्तस्तत्तानुयुक्तये ॥ ५७ ॥ 


यद्यपि “ नामस्थापनाद्रव्यमावतस्तन्याप्तः ? इस सूत्र बस्तुकी वर्तमान पर्यायरूप भावका 
कथन द्वो चुका हैं । फिर भी इस सत्सर्या आदि सूत्रमें ओपशमिक, क्षायिक आदि भावोंकी प्रतिं- 
पत्ति करानेके लिये भावका निरूपण किया दे । शिष्योंके विशदरूपसे तत्त्तोंका अनुयोग करानेके 
डिये परोषकारी मद्दर्षियोंका यह उद्योग आदरणीय है । धन्यास्ते ऋषयो जयन्तु | नमो$रतु तेम्यः | 


नामादिषु भावग्रहणात्पुनभाव्ग्रहणमयुक्तम्रिति न चोद्यं, अन्रोपन्नगिकादिभाबापेक्ष- 
त्वात्तदुग्रहणस्य विनेयाशयवज्ञों वा तस्वाधिगमहेतुविकल्पः सववोड्यमित्यज्रुपालंभः । 


नाम, स्थापना, द्रव्य और भाव इन चार निक्षेपकोंमें भावका ग्रद्ण द्वोजानेसे फिर यहां 
भावका ग्रद्षण करना अयुक्त है, इस प्रकारका अभियोग जैनोंके ऊपर नहीं छगेगा। क्योंकि इस सूत्रमे 
जीवके औपरामिक, ओदयिकर, आदि भावोंकी अपेक्षा रखनेके कारण उस भावषका प्रह्षण करना 
सार्थक है अयत्रा जैसा जैसा विनीत शिष्योंका अभिप्राय है, उत्के अधीन हुये सूत्रकार आधोर्य 
मद्दारा ने तस्‍्ततोंके अधिगम करानेवाले द्ेतुओंकी उक्त चारों सूत्रोंमिं यद्द सब बिकल्पना की है । इस 
कारण जैनोंके ऊपर निन्दाकारक कोई उलाहना नहीं आता है । अर्थातू-मिन्न मिन्न अमिप्रायबछे 
शिष्योंको व्युत्पत्ति करानेके लिये तस्वार्थाधिगमके न्यारे न्‍्यारे उपाय बताय दिये हैं | छोकमें भी 
श्रोताके अभिप्राय अनुसार वक्ता द्वारा व्याख्यान: किया जाना देखा जाता है। अतः क्षेत्र, अधिकरण, 
स्थितिकाऊ, भाव-माव, आदिको न्यारा न्यारा कइनेमें कोई दोष नहीं आता है । 
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एतेल्पे बहवश्चेतेईमीभ्योईर्थातिविविक्तये । . 

कथ्यतेल्पबहुत्व तत्संख्यातो भिन्नसंख्यया ॥ ५८ ॥ 

प्रत्येक सख्यया पूर्व निश्चितार्थेपि पिंडतः । 

कथ्यतेल्पबहुत्व॑ यत्तत्ततः किं न मिद्यते ॥ ५९ ॥ 

अब अल्पबहुत्वको कहते हैं । ये स्मापमें विधमान होरदे पदार्थ उन पदा्थोसे अल्प संख्यावाले 

हैं ओर ये समीपतरवर्त्ी पदार्थ उन परोक्ष पदार्थोसे संख्यामें बहुत हैं | इस प्रकार पदार्थोके विशेष 
रुपसे प्रथगमाव करानेके डिये सूत्रमें अल्पबहुत्व कट्दा जाता है। वह भिन्न मिन्न संख्या करके हुई 
सेरुपा प्ररूपणासे न्यारा है। प्रत्येक पदाथे पढ़िछे संख्या द्वारा निश्चित हो भी चुका दै,उस अथ्थ्म भी 
समुदित पिण्डरूपसे गिनानेके लिये अल्पबहुत्व कद्टा जाता है | जब कि वह अल्पबहुत्व ऐसा दै,तिस 


कारण संख्यासे मिन्न क्यों न होगा ! अर्थात्‌--प्रत्येकको गिननेवाली संख्यासे पिण्डरूपसे मिले हुये 
अनेक पदायोंकी अपेक्षा न्यूनता, अधिकतारूप अल्पबहुत्व नामका उपाय तो भिन्न है । 


ननु यथा विज्लेषतो5र्थानां गणना संख्या तथा पिंडतोपि ततो न संख्यातोस्पबहुत्व॑ 
भिश्नमिति चेन्न, कर्यचिद्धेदस्प त्वयेवाभिधानात्‌। न हि सर्वथा ततस्तदभेदविश्वेषे संख्या- 
पिंढे संख्मेति वक्तुं श्रक्यम्‌। 


यहां शंका है कि जैसे विशेष विशेषरूपसे पदा्थोकी गिनती करना संख्या है उसी प्रकार 
पिण्डरूपसे अर्थोके थोड़े बहुत पनका गिनना भी संख्या ही हैं। तिस कारण संख्यासे अल्पबहुत्व 
भिन्न नहीं है। आचार्य कहते हैं कि यद्द तो न कद्दना। क्योंकि तुम शंकाकारने ही कण्ठोक्त अपने 
मुख करके उनके किसी अपेक्षासे भेदको कद्द दिया है। हम समाधान करनेका परिश्रम क्यों उठावें, 
सभी प्रकार उस संख्यासे उस अल्पबहुतका यदि विशेषमेद नहीं माना जायगा तो यह संझ्याका 
पिंड है और यह संझ्या है इस प्रकार भेदरूपसे कहनेके लिये समथे नहीं हो सकोगे । रुपये, पेसेकी 
बिशेष गिनती होनेपर भी उनके थोड़े बहुतपनकी ज्ञत्तिके लिये पिंड संख्या कही जाती है। अतः संख्याका 
विशेष होते हुये भी अल्पबहुत्वका विशिष्ट अधिगम फरानेके वश न्यारा ग्रहण सूत्र किया दे | 


इति प्रपंचतः सर्वभावाधिगतिद्देतवः । 
सदादयोनुयोगाः स्युस्ते स्याद्ादनयात्मकाः ॥ ६० ॥ 


इस भ्रकार भेद, प्रमेदके विस्तारसे सम्पूर्ण भा्षोकी इतिके कारण सत्‌, संज़्या, भादिक आठ 
अत्तुयोग दो जाते हैं; थे सब स्वाद्ाद प्रभाणरूप और नयस्वरूप हैं | जगव॒के सम्पूर्ण अधिगतिके 
उपाय प्रमाण और नयसे कोई बह्विर्भूत नहीं हैं । 
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सकें हि वस्तु सत्वादयो 5लुयुजानाः स्याद्ादात्मका एवं विकस्पयंतु नयात्मका एबेति 
न प्रमाणनयेभ्यों मिधंते | तत्ममेदास्तु प्रपंचतः सर्वे तस्वार्थाधिगमहेतबो६लुवेदितब्याः 
वस्तुओंके सम्पूण सत्‌ , संख्या, आदिक धम अनुयोगको प्राप्त दो रहे स्थाद्माद ( श्रतह्वान ) 
स्वरूप ही समझो ओर एकदेशसे विवक्षित हुये सत्त आदिकोंको नयस्वरूप ही की विकल्पना करो। 
इस प्रकार वे सत्‌ आदिक प्ररूपित किये गये उपाय तो प्रमाण और नयेंसे मिन्न नहीं हैं। उन प्रमाण 
और नयोंके सम्पूर्ण भेद प्रभेद तो विस्तारसे कद्दे गये हुये तत्ताथोंक्री अधिगतिके कारण आम्नांय 
अनुसार समझ ढेने चाहिये । नाम आदि, निर्देश आदि, तथा सत्सेझ्या एवं अन्य भी नैगम आदि 
ये सब प्रमाणनयेंका ही कुटुम्ब है | 
सत्तेन निश्चिता भावा गस्यंते संख्यया बुधेः। . 
संख्यातः क्षेत्रतो शैयाः स्पर्शनेन च कालतः ॥ ६१ ॥ 
तथांतरात्च भावेभ्यो ज्ञायतेल्पबहुत्वतः । 
क्रमादिति तथेतेषां निर्देशों ब्यवतिष्ठत ॥ ६२ ॥ 
प्रश्षकमवशाद्वापि विनेयानामसंशयम्‌ । 
नोपालंभमवाप्नोति प्रत्युत्तरवचःक्रमः ॥ ६३॥ 
प्रथम ही विधमान सतपनेसे निर्णीत किये गये भाव द्वी पीछे विद्वानों करके संख्या द्वारा 
निश्चित किये जाते हैं | संरुयासे अनन्तर द्षेत्रते समझे जाते हैं और स्पशन करके तथा काछसे मौ 
ठीक तौरपर जान लिये जाते हैं तथा अन्तर और भावोंसे भी जाने जाते हैं। अल्प बहुत्वसे मी 
पदार्थौका तलस्पर्शी ज्ञान हो जाता है | इस कारण इन पदा्थोका ऋमस्ते निर्देश करना तिस ढंगसे 
व्यवस्थित द्वो रद्दा है अर्थात---इस उक्त क्रमसे पदा्थोको समझनेवाला ह्ञाता ठोस| निर्णयपर शीघ्र 
दी पहुँच जायेगा अथवा विनीत शिष्योंके प्रश्नोंके क्रमवशसे मी प्रत्युत्तोके वचनोंका क्रम है। 
प्रश्नोंके अनुसार उत्तर देनेसे ही श्रोताको संशयरद्वित जि हो जाती है। अतः सूत्रमें कहे गये संत 
आदिक अनुयोगोंका क्रम किसी मी उलाइनेको प्राप्त नहीं होता है । 
ततो युक्त एव सूत्रे सदादिपाठक्रपः शद्धायन्यायाविरोधात्‌ । 
तिस कारण सूत्नमें शद्वसम्बन्धी भोर अर्थंसम्बन्धी न्यायके अविरोध हो जानेसे सत्सैलया 
आदिके पढनेका),क्रम युक्त ही दे अर्थात्‌--रद्व शात्रकी इि्ते शिष्योंकी ब्युत्पत्तिको बढानेका 
छक्ष्य रखकर उमास्वामी मद्दाराजने सूत्रमें छत्संख्या आदिका क्रेम ठीक रखा है अथवा अर्थ समझने 
वाछे शिष्योक्े प्रश्नों अनुसार उत्तर देनेके डिये सूत्र पढ़ा गया है। प्रश्नोंका ऋम भी घुछमतासे वस्तुके 
अन्तस्तहपर पहुंचनेके छिये अष्छे ही ढंगसे फिया गया है। गुरुजीको शिष्य भी अच्छा मिछा हे। 


६४० तत्त्वायछोकवारतिके 
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सामान्येनाधिगम्यंते विशेषेण च ते यथा । 
जीवादयस्तथा ज्ञेया व्यासेनान्यत्र कीतिताः ॥ ६४ ॥ 


वे जीव आदिक पंदार्थ सामान्य ओर विशेषरूप करके जिस प्रकार समझ छिये नाते हैं तिल 
दी प्रकार अन्कैधवल, सर्वार्यसिद्धि, गोम्मटसार, सिद्धान्त आदि भ्रन्थोंमें विस्तारसे वखाने गये समझ 
लेने चाहिये | यहां युक्तिप्रवान प्रन्थमें उनको गुणस्थान चौदड्ठों और मार्गणाओं द्वारा कइनेसे 
बहुत बडा गौरव हो जाता। क्योंकि आगमोक्त परोक्ष त्रिषयोंको भी वादिओंके सन्मुख युक्तिसे 
समझा चुकनेपर द्वी आगे चढना द्वोता। 


जीवस्तत्र संसारी मुक्तश, संसारी स्थावरथ तअ्सथ, स्थावरः पृथिवीकायिका- 
दिरेकेंद्रियः बक़्मो बादरअ, बक्ष्यः पर्याप्रकोपयाप्तकथ, तथा बादरोपि, चसः पुनद्वीन्दि- 
यादिः पर्याप्रकोअपर्याप्तकश्रेति सामान्येन विश्लेषण च यथास्तेनाधिगम्येते संख्यादि- 
मिश्र तथा संक्षेपेणाजीवादयोपीहैद। व्यासेन तु गत्यादिमार्गणायु सापान्यतों विशेष 
जीववदजीवादयो अन्यत्र कीर्तिता विज्ञातव्या! 

तिन स्लात तस्‍्वोंमें जीवतत्त्व सामान्यरूपसे एक दहै। उसके भेद संसारी और मुक्त दो हैं। 
तथा संसारी जीव त्रस्त और स्थावररूप है | तिनमें स्थावरजीव प्रृथ्वी कायिक, जलकाय्रिक आदि 
प्रभेदोंसे युक्त होकर सूक्ष्म और बादररूप एकेन्द्रिय है । सूक्ष्के भी प्यौप्त और अपर्याप्त नामक 
नामकमके उदयसे पयोप्तत और लब्ध्यपयाौप्तक दो भेद हैं । तिसी प्रकार बादर जीब भी पर्याप्तक 
और अपर्याप्तक दो प्रकार हैं । फिर त्तजीब तो द्वीद्धिय आदि मेदोंसि युक्त दोकर पयौप्त और 
अपयोप्त विकल्पोंमें विभक्त है । निईत्यपर्याधकमेद भी इन्द्रीमें गर्मित हो जाता है। इस प्रकार 
सामान्य और विशेषरूपसे जैसे जीव सत॒पनेते जाने जाते हैं, तैसे द्वी संख्याक्षेत्र आदिकों करके 
भी निर्णीत किये जाते हैं । तथा संक्षेप करके अजीब आदिक तत्त्त भी इस दशाध्यायी सूत्रमें ही 
कट्द दिये जावेंगे । अथवा इसी सूत्रद्वारा अजीव आल्व, आदि तत्तोंकी सत्सेश्या आदिको यहां 
: ही छगा ठेना। हां, विस्तारसे तो गुणस्थानोंके अनुसार गति, इन्द्रिय, आदि मार्गणाओंमें सामान्यरूप 
और विशेषरूप जीव पदाप्थके समान अजीब, आखव आदि भी अन्य धवरू, आदि अ्रन्धोंमें 
.. व्याख्यान किये गये हुये वहांसे विशद ढंगपर समझलेने चादिये । 


इत्युद्िश्ौ ज्यात्पके परक्तिमागें सम्यसहष्टेडक्षणोत्पत्तिहेहन्‌ ! 
तस्न्यासौ गोचरस्पाधिगंतूं हेतु्नानातीतिकभाजुयोग! ॥ १ ॥. 





तस्वार्थचिन्तामणि १४ ९ 


हि +++-० ०७००५७००४- ५४ 5०५२०जै४९०३०८ ५ «. -+७४.०००० >०६5 ० ०» ०-5 *&+ चआभ> - «५ हब हल च्टवलमपलजनललओ 


इस उक्त प्रकार सम्यदर्शन, सम्यग्द्ान, सम्यकृचारित्र, इन तीन खरूप मोक्षमार्गका उददेश 
कर चुकनेपर पुन; सम्यग्दशनके लक्षण और उत्पत्तिके कारणोंका प्रदर्शन करानेबाडे दो सूत्रोंका 
प्रतिपादन कर सात तत्त्व और उनके निक्षेपोंके प्रतिपादक दो सूत्र बनाये । पश्चात्‌ रत्नत्रयके विष- 
योंको समझानेके छिये कारणभूत और छोकिक शाल्रीय अनेक नीतियोंसे युक्त यह अनुयोग तौन 
सूत्रों करके कद्दा गया है। यह उमास्वामी मद्दाराजके आठ सूत्रोंका संक्षित वर्णन है । सूत्रोंकी 
संगतिका संदर्भ प्रशंसनीय है । 





इति तस्वार्य छोकवार्तिकालंकारे म्थस्याध्यायस्य द्वितीयमाहिकस्‌ | 
इसप्रकार श्रीमहर्षि विद्यानंद स्वरापिके द्वारा विरचित 
तत्वार्थ-छोकवातिकालंकार नामके महान ग्रंयपें 
पहिले अध्यायका दूसरा आनिक 
समाप्त हुआ । 


१३१ ह तत्वार्थ छौकवारतिके 


आठवें सूत्रका सारांश 


प्रथम ही तत्वार्थीकी अधिगतिके अर्थ तीसरे विस्तृत ढंगके उपायोंको बतानेके लिये 
प्रंथकारने सूतका अवतार कर सतसंझुया आदिको प्रमाणनयस्वरूप ओर शब्दरूप बताया है । 
शूल्यवाद या चार्वाक आदिके निषेवार्थ सतप्रचूपणा आवश्यक दे । वैशेषिकोंकी मानी 
गयी एक सत्ता ठौक नहीं दे । शून्यवादमें स्वपक्षताघन और परपक्षदूषण नहीं-बन पाते हैं। 
शद्रसपेदनकों माननेवाले बोद्धोंके यढां मी तत्तव्यवस्था नहीं बनती है । प्राह्मग्राहक्त भाव आदि 
मानना अनिवार्य है। पह़िले सूत्रम कढ्ढे गये निर्देशसे सत्ताप्ररूपणा न्यारी दे । असत्तां तुच्छ 
पदार्थ नहीं हे । किन्तु अन्य पदार्थकी सत्तारूप है। निर्देश और सत्ताके व्याप्य और व्यापक 
भावपर अच्छा विचार किया है। स्वायेसिद्धि, सिद्धान्त आदि प्रन्थोंमें इस सूत्र उक्त प्रमेयका विशद 
न्याख्यान हे । बोद्ध लोगोंके सनन्‍्मुख अन्य आपेक्षिक धमोके समान संख्याको वस्तुभूत साधा है। 
यहां अनुमानेंति आपेक्षिक धर्मोकों परमार्थरूप बताया हैं। मिथ्यावासनाओंसे यथाथे ' काये नहीं 
बनता है । बल्मद्वैतके समान शुद्ध संवेदन भी नहीं दीख रहा है।. प्रत्यक्ष आदि प्रमाणोंसे द्वैत 
सिद्ध द्वो रह्या है| सम्पूर्ण पदार्थीमें विधमान भी हो रद्दी, संख्या अपने अपने क्षयोपशम अनुसार 
जान ली जाती दे। एक वस्तु एकत्व, द्वित्व, आदि अनेक संहुयायें अविरोध रुूपसे ठद्वर जाती हैं। 
स्थाद्रादियोंके ऊपर कोई उछाहना नहीं है | जत्र कि अवच्छेदक घम नन्‍्यारे न्‍्यारे माने गये हैं। 
सत्‌ या असत्‌ पदारथीका फकथमपि विरोध नदी है। शक्तिकी अपेक्षा योग्यतानुसार सबको 
सर्वात्मक द्वोना इष्ट हे । व्यक्तिकी अपेक्षा, नहीं । द्वितीय आदिकी अपेक्षासे द्वित्व 
आदि संछ्यायें प्रगट हो जाती हैं | दब्य और पयोयकी अपेक्षा सम्पूर्ण पदार्थ नित्य, 
अनित्यल्लरूप हैँं। सेहया वास्‍्तविक्र है कल्पित नहीं है । वैशेषिकों द्वारा संह्या और 
संहपावानोंका सर्वथा भेद मानना अनुचित द्वै | समत्राय सम्बन्ध विचारा निरंश होकर उनकी 
योजना क्‍या करा सकता दे ! समवाय सम्बन्धका दोनोंमें ठद्धरना अन्य सम्बन्धोंसे ही होगा। इस 
प्रकार भेदपक्षम अनवस्था हो जाती है। विधानसे संख्या न्‍्दारी है। इसके आगे क्षेत्रका वर्णन किया है। 
निश्चय नयके अनुसार बोद्धोंकी मानी गयी स्त्रमात्र व्यवस्थितिके एकान्तका निवारण कर प्रमाणोंसे 
क्षेत्र क्षेत्रीमावकरा समर्पन किया है | पूर्ज सूत्रम कहे गये अधिकरणसे यह क्षेत्रनिरूपण न्यारा है। 
क्षेत्रान॒पोगके पश्चात्‌ स्परशनका व्याख्यान है। अनादिसे अनन्तकाऊुतक ठद्दरने वाली द्ब्यको मानने- 
बाले बाई करके स्पशन मानना आवश्यक दै। पीछे स्थितिमान्‌ किये जा चुके पदाथोंमें मर्यादाको 
दिखलानेताले कालका निरहूपण किया गया है। कालके व्यवद्वारकाल और मुख्यकाल दो भेद हैं । 
बर्तना परिणाम आदि उनके कार्य हैं। अत्ताघधारण कारणोंके समान साघारण कारण मी महतती 
: झक्तिकों लिये हुये हैं। उदासीन कारण आकाश और कालको माने बिना परमसतंत्र श्रौसिद्त भगवान्‌ 





तप्वार्थाधिन्‍्तामाणि: ६४ है 


भी सिद्ध छोकमें 58९ नहीं सकते हैं और वर्तना नहीं कर सकते हैं। जीवकों निगोदसे व्यवह्षार 
राक्षिमें छानेके लिये कारुपरमाणुयें ही उदासीन कारण द्वोकर परम उपकारी हुई हैं । इन्दींके 
निमित्ततते कषायोंकी किंचित्‌ मन्दपरिणति द्वोजाने पर यद्ध जीव झट व्यवद्वार राशिमें उछछ आता 
है। अन्य कारणोंकी वहां योग्यता नहीं है । अक्षरके अनन्तमें भाग केवल स्पशनइन्द्रियजन्य ज्ञान 
होनेसे अन्य वे झुमकारण किसी कामके नहीं हैं जो कि संझ्ीजीबोंकी सम्यग्दशन, क्षायिक 
सम्यक्ल्र, तीवेकर प्रकृतिका अन्य आदिके नियतकारण हो जाते हैं। इतके पीछे अन्तरालरूप 
विरहकालका वर्णन है। अन्तरके अर्थ छिद्र, मध्य भी क्चित्‌ ले लिये जाते हैं । औपशमिक आदि 
मात्रोंकी समझानेके लिये मावप्ररूपणा है। अल्पतरहुलपन भी पदार्थोंकी विशेष क्षति करानेके लिये 
ये विशेष उपयोगी है । अन्तमें उपसंद्धार करते हुये विद्यानन्द स्वामीने सूत्रमें कद्दे गये सत्‌ आदिके 
पाठक्रमका भले प्रकार साधन कर विस्तारपूर्वक ज्ञतिके लिये अन्य ग्रन्थोंके व्याख्यानोंका देखना 
पथ्य बताया है। सत्संइया यइ सूत्र सामान्यकों कथन करनेवाला है और निर्देशस्वामित्व यद्द विशेष 
प्रतिपादक है जैसे कि सतका विशेष निर्देश दे संख्याका विशेष विधान है, क्षेत्रका विशेष अध्रिकरण 
है आदि समझ लेना। यद्वांतक् कद्दे गये उमाल्रामी महाराजके आठ सूत्रोंकी शालिनी पद द्वारा 
छंगति दिखलाकर छोकवार्तिक ग्रन्थके प्रथम अध्याय सम्बन्धी द्वितीय आहिकको सहर्ष परिपूर्ण 
किया है। ३* शान्तिनाथाय नमः । | 





गाहृध्व॑ सुधियश्तुर्दशशुण स्थानाम्बुभृन्पार्गणा- 
वीच्यावर्तविजुम्भितं घटमवैकान्त्यज्ञकाझोपित । 

सिश्चन्त निखिकायेवित्तिससिकान्‌ शद्धप्रमाणात्मके। 

सत्संख्यादिकश्नीकरैगुणनिर्षि तसव्ार्यश्ञास्राम्बुषिं ॥ १ ॥ 


५ “5 इंति भद्गं भूयात्‌ +-- 


तत्वार्यश्छोकवार्तिकालंकारांतगंत श्छोकसूची, 


[अ] 
अतोडनुमानतोप्यस्ति 
अनाश्रयः कथे चाय॑ 
अनेकान्ते हि विज्ञान 
अनेकान्ते हपोद्धार- . 
# अन्वयन्यतिरेकाथो 
अध्त्याव्मकतास्े 
अहं सुखीति संकित्तो 
[आ] 
आविमांवतिरोभावा - 


आसन्‌ सन्ति मविष्यन्ति 


आत्मा चार्थप्रह्मकार- 
आचसूत्रस्य सामथ्योत्‌ 
ओमिति ब्रुवतः सिद्धम्‌ 
औदासीन्यादयो धर्मोः 
श्] 
इत्ययुक्तमनेकान्तादू 
[उ] 

उपादेये द्वि चारित्र 
[ए] 
एकसन्तानगाश्चित्त- 
एकद्रव्यखभाततात्‌ 
एकसन्तानवरत्तित्वात्‌ 
एतेनैवेशबर: श्रेय: 
एतेन; देहचैतन्य- 
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२६१ 
२५६ 
२९७ 
१५९, 
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एतेन ज्ञानवैराग्यान्‌ 
एतेषामप्पनेकान्ता- 
एवं साधीयसी साधोः 
कि] 

कर््त॑स्थस्पैव संवित्ति: 
कतृरूपतया वित्तेः 
कथब्राव्यमिचारेण 
कथन्नात्मा खसंबेध: 
कथश्चिदुपयोगात्मा 
कयश्रिनश्वरत्वस्या- 
कल्मषग्रक्षय थ्ात्त्य 
करणत्व॑ न बाध्येत 
कषायादकषायेण 
कादाचित्कः परापेक्षा- 
कार्येडर्थ चोदनाज्ञानं 
कार्यकारणमांवस्य 
कायाद्वहिरभिन्यक्ते 
कार्यापाये न वस्तुत्वे 
कायइचेत्कारणं यस्य 
काल्पर्युषित्ल चेत्‌ 
कालानन्तर्यमात्राथ्ेत्‌ 
कालादिल्ब्ध्युपेतस्य 
कालादेरपि तद्वेतु- 
कालामेदादमिन्नत्व॑ 
कालापेक्षितवा दूत 


कारणं यदि सद्दृष्टि: 


पृष्ठ ने. 


४९७ 
५३१ 


8१५ 


२०१ 
३२६ 


२९४ 


३५०९ 
३५० 
३६६ 
१३१९. 
श्रे३े 
५६८ 
३६५ 
१९७ 
श्र 
३५६ 
६२० 
२३९ 
२४० 
२९५ 
३८२ 
४७८ 
णु०डे 
५३६ 
ज२३ 
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छोक 
कारणद्यसामर्थ्यात्‌ 
किंचिहस्थापि तद्न्मे 
कि चादंप्रययत्यात्य 
किंचिन्निर्णीतमाश्रित्य 
किमेवमीश्व रस्पापि 
कुँभादिमिरनेकान्तो 
कुम्मादयों हि पर्यन्ता 
क्रमतो$नन्तपर्याया 
के काशन्तगतादस्ेः 
केवलापेक्षिणी ते हि 
[थ] 
खड़गिनोष्युपकार्यस्य 
खादयो5पि द्वि कि नेव 
[गि] 
गुणासम्बन्धरूपेण 
प्राह्मप्राइकतैतेन 
प्राह्मग्राहकशून्यत्व 
गृह्वील्वा वस्तुसद्भाबं 
[थि] 3० कर 
अरमत्वविशेषस्तु 
चारित्रोत्पत्तिकाढे च 
चित्तान्तरत्तमारम्मि 
चित्राधदरेतवादे च 
चित्रादेताश्रयाध्चित्र 
बैतन्ययोगतस्तत्य 


8 कप | 


जाग्रतः सति चैतन्ये 
तायते तदिध हान॑ 
तीबो ध्चेतनः काये 
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छोक 
जीवत्कायेडपि तत्सिद्वे 
जीवत्कायगुणो5प्येष 
[व] श 
ततो5ठहिद्ध परस्यात्र 
ततो निःशेषतत्तार्थ- 
ततः स्याद्ादिनां सिद्ध 
ततो<र्॑स्यैष पर्याय: 
ततो&नाश्रास॒ एवेतत्‌ 


ततः प्रमाणाचितमोक्षमार्ग- 


ततश्र चिदुपादानात्‌ 
ततो भेदे नरस्यात्य 
ततोडर्थप्रदणाकारा- 
ततो नान्योस्ति मोक्षस्य 
तत एवं न चारित्र 
ततो मोदहक्षमोपेतः 
ततो भिथ्याप्रह्ठाइत्त- 
ततो न निश्चितान्मानात्‌ 
तथानेकांन्तवादस्य 
तथागतोपकार्य॑स्य 
तथा सति न दृष्टत्य 
तथैबानागतातीत- 
तथा चेकत्य नानात्वे 
तथैबोमयरूपत्वे. 
तथा च बाह्यदेशेअपि 
तथा मति न सा शक्ति 
तथा चारि्रशद्गो5पि 
तथा च॒ सूत्रकारस्य 
तथा हेलन्तरोन्मुक्तः 
तथा केवलबोधत्य 
तथा सति कुतो ब्वानी 
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ह छोक 
तथा विपर्ययज्ञाना- 
तथा च सति सिद्धान्त 
तथा सति न बंधादि- 
तथा वेद्यादिविश्वांती 
तथोत्यादव्ययप्रीव्य- 

' तदसत्तप्तिदन्दरि- 

तदा दुःखफरल कर्म 
तदा सोडपि कुतो ज्ञानात्‌ 
तदा देहेद्वियादीनि 
तदा तञान्तेतराकार 
तदाप्यर्थान्तरत्वेस्य 
तदेवाबाधितज्ञानं 
तदेतदलुकूल नः 
तदेवेदमिति ज्ञानात्‌ 
तद्दूबृत्तिगुणादीनां 
तद्वानेव यथोक्तात्मा 
तद्रातना च तल्यूबे- 
तद्विरोधि विरागादि- 
तद्विछोपे न वे किंचित्‌ 
तद्विजातिः कथ नाम 
तदिशिष्टविवर्तैस्या- 
तद्दिपक्षस्प निर्वाण- 
तदीश्रस्य विज्ञान- 

तत्न मिथ्यादशों बंध! 
तन्न द्ेतावसत्येव 

तत्न नास्येव सर्वश्े 

ततन्न भेदविवक्षायां 

तत्रे्ट यत्य निर्णीत॑ 
तम्जापकोपलम्मस्या- 


5 ५००७०-३०००१८०० ५५७०६-००-०-+० “० 


परिशिष्ट 


पृष्ठ नै. 
५७७ 
५६१ 
५९६ 
६०३९ 
५१८ 
७५२४ 
१४४ 
१५२ 
२४१ 
२८२ 
9३९ 
४४४ 
५६७ 
२६३ 


. 2४३२ 


३०९० 
२८७ 
१४४७ 
२१७ 
श्३३ 
२४० 
५८५ 
१७७ 
५६८ 
५८८ 
१०० 
४३३ 
९६०८ 
-१२७ 


हलक 
तज्ज्ञापकोपलम्मोपि 
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तद्भावभावितामात्रात्‌ 
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तद्रपावरण कर्म 
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तत्सम्यग्दरनादीनि 
-तल्श्रद्धानलामे हि 

। तत्स्वप्तंबेदन॑ तावत्‌ 

: तन्नोपादेय सम्मूतेः 
| तेनायोगिजिनस्थान्य- 
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आ कत्य चेलनुयोगे स- 
आत्मा तद्ाम्रतज्ञायी २६७ ५ कऋ्रभो हेतुविशेषात्स्यात्‌ 
आधाराधेयभावस्य ५६७ क्रमेण यौगपथाद्ा 
आम्रप्रोषपि च बंधस्य १०१ | कार्यकारणभावत्या- 
आत्मानं संविदन्त्यन्ये . १३१ | काल एवं स चेदिष्ट 
आइर्विंधात प्रत्यक्ष . १३१३ | .कि तेत्व॑ नाम येनाय- 
[: -+ | क्रियांवान्‌ पुरुषोअस- 
इष्क़ला श्रद्धानमित्येके : २९ | कुँडल्लीव्यादयः शब्द 
इंद्ियाणि च सम्यंधि : '४७ | कुब॒ध्िद्प्राहकासत्सिद्ः 
इत्येबमाक्ृतिं शद्ध- २३६ | क्वान्यथा व्यवतिष्ठ॑त 
इति प्रपंचतः सर्व- “द३८ ' केति.पर्यनुयोगे तु 


पृष्ठ न॑. 
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२३० 
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११० 
२३४ 


५९० के 
१७१ 
श्२७५ 
३८५९ 
९१.० ७ 
. ५९५ 
, 7९३ 
ण्रण 
६३५ 
"९७ 
* १४४६ 
: १७९ 
प्ण्र्‌ 
“दर 
-". १० के 


ग] 
गणनामात्ररूपेय॑ 
गत्यादिमागंणास्थानेः 
गुडराद्वायथा शाने 
गुणे क्मणि था नाम 
गुणप्राधान्यतो इत्तो 
गुणे समाभ्रितत्वेन 
गोत्वरूपात्दाबेशात्‌ 
प्राह्मम्राइकमावादि- 
प्राह्म्राइकमावो5त: 
[ब] 

चद्लुरादिप्रमाणं चेत्‌ 
चितस्तु भावनेत्रादे: 
[न] 

जातिद्वारेण शद्दो हि 
जातावेव तु यत्संज्ञा 
जातिः सर्वत्य शद्गत्य 
जातिराकृतिरित्यर्थ 
जातिन्यक्त्यात्मक॑ वस्तु 
जीवो जीवश्व बंधस्य 
जौवादीनामिह ह्षेय॑ 
जौीव्स तलमित्यादि 
लीष एवात्र तलार्थ 
जीवाजीवप्रमेदानां 
जीवा वा चेतना न 
ह्ानादिकक्षण तत्य 
बानाइस्यादिभेदेन 
"कु फ््यादिभेदेन 





पृष्ठ नै. । [वि] 
६२५ | ततो नाम्रतिभातेथ्थे 
६०१ | तत्स॑पत्समवों येषां 
२२६ | तत्व॑ सतश्र सद्घभावो 
१७१ | तन्नानध्यवत्तायस्य 
१७१ तत्र स्याद्वादिनः प्राहुः 
२२२ | तत्माणान्रयाब्च स्पात्‌ 
२३२ | तत्र प्रश्नशात्कश्चित्‌ 
७५९२ ' तत्सअरूपणं युक्त 
५९२ ' ततो निवोधनादेब 
| ' तथेव्रेंद्रियसम्यक्तवात्‌ 
३९४ | तथाचानंत्तपयीय॑ 
[तथा सति न शद्दानां 
| तथा इानुमितेरथी 
१७१ | तथा च सकलः शाह्ू- 
१७१ ' या डित्थादि राद्वाथ 
| तथा स्पाद्वादसंबंधो 
१९४ , 
ईशा तथांतराच मावेम्यो 
पे तदाईक।रसम्यक्त्वात्‌ 
: नदुपप्रइड्देतुत्वात्‌ 
(०१ तदसत्तस्य जीवादि- 
११२ . तदधप्यसंगत॑ गति-- 
१२४ | तदावेशाशथा तत्र 
(२५ , तदयुक्तमनेकांत- 
१६३ , तद्नेदश्व परदार्थेम्यः 
६३३ | तदा नामादयों न स्युः 
२० | तदेवे मानतः सिदे- 
२६८ | तम्भात्रस्य समुद्त्व 
३९९ . इ्रिष्यपि निशहेष- 
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२२६ 
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५३२ 
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छोक 


तन्न युक्त निरंशायाः 
तस्य भावों भवेत्त्त 
तस्याप्यन्यैरसवित्तेः ह 
तत्य चेद्‌ दृश्यत्ामान्ये- 
तस्म|्जीवादिभावानां 
तादात्यपरिणामत्य 
तेन नानादिता तत्व 
तेतानागतबंधस्य 
तेनानिषेषतान्यस्य-- 
तेन पंचतयी दृत्तिः 
तेनेच्छामात्रत॑त्र यत्‌ 
तेणं दर्शनजीवादि- 
तेम्योपि भेदरूपेण 
तेनेद् सूत्रकारस्य 
तैरर्धाधिगमो भेदात्‌ 
त्रिकाठगोचराशेष-- 
त्रिकालविषयार्थो प-- 
दि] 

इग्मोहस्तु कचिजातु 
द्रब्यादिषट्पदार्थानां 
द्रन्यांतरमुखे तु स्यात्‌ 
द्रव्यमेव पदार्थोस्तु 
द्रव्यपर्यायतो वाध्यो 
द्रन्याधिकनयात्तावत्‌ 


द्रव्यत: क्षेत्रतः काल- 


द्रव्यतो5नादिपयते 
रे 
मत्मिक॑ तत्ये 


धर्मिधर्मसमूहस्य 


पृष्ठ नं. 


३८५ 
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३६९ 
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छोक 
[न] 
न कंथ्षित्कत्यचित्खामी 
न किंचित्केनचिद्वस्तु 
न कायादिक्रियारूपो 
न च प्रधानधर्मत्व 
न च तत्वांतरामाव: 
न श्रद्धत्ते प्रधानं वा 
न सम्यग्दशैन नित्य 
न जीवा बहवः संति 


। नन्बेवं सत्यतलार्थ-- 


शक शी की सहज 33 अमल मी. आल 33 3 बल कक हओ जप जज जनक) मम नमजमी लत लक 3 मर मद 


ननन्‍वनाक्षितनाग्नोषि 
नन्‍्वनंतः पदाथोनां 
ननु न्यासः पदार्थानां 
ननु नामादयः केन्‍्ये 
न क्रियामात्रक॑ कालछो 
न चापेक्षिकता ब्याप्ता 
न ख्वादिमिरनेकांतः 
नाम्नो वक्तुरमिग्रायो 
नामोक्तं स्थापनाद्वव्यं 
नामेंद्रादि: प्रथक्तावत्‌ 
नामादेरविमिन्नथ्षेत्‌ 
नाय॑ वस्तु न चावस्तु 
नान्‍्योनुभान्यो बुध्यात्ति 
नात्र संवेदन॑ किंचित्‌ 
नाप्रमाणं प्रमाणं वा 
नाशेषबस्तुनिर्णीते 
नाग दोषस्ततों नेव 
लानवस्था प्रत्ंगोन्र 


२७९ 
२८८ 
२९३ 
१२२ 
१४८ 
३५८ 
१६९ 
३६५ 
३८९ 
५६६ 


देएद . 





« छोक 


नास्तित्वैकांतविच्छित्ये 
नूंशेम्योर्थातरं कश्वित्‌ 
हर 
नैसगांदिति निर्देश 
निरशेषदेशकालार्था- 
निर्देश्यायैश्व कर्तव्यो- 
निःशेषधर्मनैरात्म्य 
नित्यसर्वगतात्मेष्ट 
निरन्वयक्षयैकांते 
निर्देशवचनादेतत्‌ 
निवासलक्षण क्षेत्र 
नीरूपेणु शशाश्रादि- 
नैंकेलवाध्यवसायोपि 
नैंतत्सन्नामसामान्य- 
नो आगपपुनस्मेधा 
नोआंगम पुन्भीवो 
[प्‌] 
परतो ग्रद्णे तस्य 
पंराथी जीवसिद्ठि्ि 
पृयोयार्थनयाद्रेदे 
पंराथें निर्णयोपायों 
पयांयार्थापणाद्वेदो 
प्रोक्षाकारताइत्ते: 
प्ेल्वमपरतव॑ च 
परापरादिकाबत्य 
भौरपयेंण चेच्छद्वाव 
पुण्यंपापपदार्थो तु 
पुंद्गंलद्व्यमाहार-- 
ब्रेघानत्य विवर्तोय॑ 





परिशिष्ट 


। 
| 
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छोक 
प्रधानस्यैब सम्यक्त्वात्‌ 
प्रतिपक्षविशेषोरि 
प्रमाणादय एब स्थुः 
प्रमाणविधिसामध्यौत्‌ 
प्रमाणदत्तिद्ठेतुत्वात्‌ 
प्रतीतया पुनर्जात्या 
प्रमाण॑च नयाश्वेति 
प्रमाण॑ सकछादोशि 
प्रत्यासननेष्वयुक्तेषु 
प्रमाणेन गृद्दीतत्य 
प्रमाणेन नयैश्चापि 
प्रतिकर्म व्यवस्थान- 


| प्रमार्ण योग्यतामात्रात्‌ 


प्रतिक्षणविनाशादि 
प्रभाणगोचरत्पास्य 
प्रत्येक॑ संख्यया पूरब 
प्रश्नक्रमवशाद्वापि 
[व] 

बहिः कारणसाकल्ये 


। बंधहेतुनिरोध श्व 
। बंबो मोक्षस्तयोहेंतू 


)+५+.....0ह. 


बंधश्चाश्नवकार्यवात्‌ 
बंध! पुंपर्मतां पत्ते 
बाध्यबातक भावस्या- 


बह्देंद्रिय परिच्छेषः 


[भ] 

मावस्य तद्बतो भेदातू- 
भावांशोसत्सदामाव-, 
माविनोआगमद्ब्ये 
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हि ५ छोक 
पाक हा 
कल यथा जात्यादयो दब्ये 
वहा डक ३३० | यथांशिनि प्रवरत्तस्य हे 
बा रे २९४ . थया चैकक्षणत्थायी हक 
भेदे नामादितस्तस्य व मकर ०० 
रह हा -' यथाग्रतीति मावानां पर 
मेरैकाते पुनर्न स्थाद्‌ हपज जिम है 
दे ७ कह शद्वो बे हर 
मनः सम्यक्त्व॒तः सम्यक ' येनेवादों 
मध्यमोक्त्यापि तद्द्यादि- हो रिफेकश अल 5० 
मतेरबाधितो वापि न रा योपि हे पक है 
कोण चर ३६६ ' बुते पृथिब्यादि: श 
मोक्षस्तावद्विनेयेन # 
हम कप १०१ ' राक्षः सति कुरुक्षेत्र 
मोक्षादिस्ताघनाम्यासा-- | हा . लि) रा 
ज६७५ 
(यु | ढक्षणत्य ततो नाति- 
पे ' छोह़िताकृतिमाचष्ट हे 
यतश्यानागताधघोध- १ हे 3 । ७७०७७५॥ श्र 
कप स्यात्‌ र्‌ हा | व] रा 
फाइल कल ' वक्तुरिष्ठां विषत्तेडसो 
यश्चितृप्रुकाशसामान्य- ३५० | अखनः कतई ज हु 
पु शक ! अस्तुन्येकन्न इश्स्य हे 
। ६११ 
सन यत्तदेकमनेक नई ५१६ | वाक्येइबधारणं तावत्‌ 8१९१ 
कौ ११ बाढितार्यप्रइत्यादि २०७ 
पावफशदस्य २० | आध्यवाचकतायेव ९ 
हक हा संवित्ति-- १२९  वासनामात्रददेतु बेत्‌ हब 
7: व देकर ३०३ 
सरविन पीकर: 
१७५७. विषात्रह संदेवान्य-- बी 
१३७ 





शद्रप्रतीतया जात्या 


[स] 


सरागे बीतरागे व 
सच द्रब्ये भवेत्केत 
सम्प्द्शनदक्ते्ि 


&सप्त जीवादयस्तर्त 
सतमें किंत्वास्रवस्थेग 
छत्बेन निश्चिता भावा 
सुस्रप्यसो मवत्येब 
सदादिमिः प्रपंचेग 
ऋरंधा तुदायोगेप्रि 


२०७ 
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छोक 


स्थितिमत्तु पदार्थेषु 

सूत्रकारोत्र तत्वाथे- 

सूत्रेबधारणामावात्‌ 

सूत्र नामादिनिक्षि्त- 
धोयमित्यवसायस्य 


पोप्रयुक्तोडपि वा तम्हेः 


स्‍्पाद्यादाश्रयणे युक्त 
स्थान्नास्त्येव विपर्यातात्‌ 
स्यान्नास््यवाध्यमेबेति 
स्थाध्छद्वादप्यनेकांत-- 
स्याद्ादविद्विषामेव 
स्वतस्तरव तथात्वे च 
स्वद्देतोजायमानस्य 


४५७ 
१९६ 
४०३ 
8०२३े 
२५५ 
६२१ 
६३२ 
६३४ 


स्वसंवेदनमेबे्क॑ 
सवरूपेपि च सारूप्यात्‌ 
लांशेषु नांशिनो इृत्तौ 
स्ार्यनिश्वायकलेन 
सुट॑ द्रन्यगुणादीनां 

| [ 

| [(] 

| हानादिवेदनं मिश्नं 

| (््न] 

अत 

| क्षणमात्रस्थितिः सिद्दे - 

। क्षयोपशममायाति 
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